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المراحع 


تصدیر 
لقد مثل "مشرو ع العلاقات الدولية في الإسلام" الذي قام به المعهد العالمي 
للفكر الإسلامي من خلال فريق من الأسساتذة والباحثين بكلية الاقتصاد 
والعلوم السياسية -جامعة القاهرة- ما بعكن أن يطلق عليه جماعة علمية أو 
بواكير مدرسة فكرية أو نموذجا معرفيا حاصاء بقل العلاقات الدولية» حيسث 
كانت الإدارة العلمية المتميزة للفريق البحثي واللقاءات المتكررة والمنتظطمة 
لحميع العاملين» سببا جوهريا في خحلق نوعية من الاهتمامات الفكرية والهمسوم 
العلمية أثرت في تشكيل رؤية المشاركين في الفريق» فجحاءت أمحائهم 
ودراساتهم العلمية متكاملة مع المشروع البحثي ومكملة له بحيث بعكن وضع 
هذه الدراسات ضمن جملدات المشروع دون أن ينشأً أي نوع من الافتعال أو 
أن يكون هناك شيغا من التغير في السياق المضطرد والمنطقي للمشروع لذلك 
كان ضروريا أن يتم نشر هذه الأعمال ملحقة بالمشروع لتكمل الصورة 
وتعطي الموضوع زخه الذي يستحقه وقد تفضل الأستاذ الدكتور طه جابر 
العلواني رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي والأستاذة الدكتورة نادية 
محمود مصطفى المشرف العام ورئيس الفريق البحثي بالوافقة على تخصيص 
الميزانية اللازمة لنشر هذه الأعمال الي حرجت من رحم المشروع إلى جانب 
منتجاته وذلك من خلال الاقنطاع ولو بصورة جزئية من ميزانية نشره. 
وهذه الدراسة الي أعدها الدكتور مصطفى محمود منجود -الذي قام 
بعبء أساسي ني هيكل مشرو ع العلاقات الدولية ني الإسلام- تشل إضافة لا 
غنى عنها لدارس العلاقات الدولية حيث أن موضوع الأمن بصفة عامة 
والأمن القومي بصفة خاصة حزء أصيل في دراسات العلاقات الدولية 
والسياسة الخارجحية» ومن ثم كان ضروريا أن يتم تسليط الضوء وبصورة 
معمقة على هذا الموضوع قي الرؤية الإسلامية سواء قي أصوهها الفكرية أو 
تطوراتها التاريخية ولذلك فإن هذه الدراسة تقدم إضافة من نوع أحر إل 
متجات مشرو ع العلاقات الدولية في الإسلام ومن ثم كان من الضروري 
نشرها ملحقة بأعمال هذا المشروع حتى تكتمل الصورة حصوصا وأن 
الباحث قد عايش هذا المشرو ع منذ بدايته إلى نهايته وتفاعل فيه بصورة قوية 
ومۇنرة. 
المعهد العا مى للفكر الإسلامى 
مكتب القاهرة 


Converted by Tiff Combine 


الملمدمة 
الدراسة من حيث موضوعها معنية بالربط بين أربعة مفاهيم أساسيةء وحعلها ځور 
التحليل في إطار الخط المنهاحي الذي احتاره الباحث» ولاتعدو هذه المفاهيم أن تكون 
هى نفسها المتضمنة لي عنوان الدراسة "الأبعاد السياسية للأمن في الإسلاء". 


فأول مفهوم هو الأبعاد جمع بعد وهو من ألفاظ الأضدادء ليس لأنه يعرف بنقيضه 
فحسب» وإغا لأنه حمل معان تبلغ حدا كبيرا من التضادء فبعض معانيه - من قييل 
المعاني البخيضة أو المكروهة حلقياء كاهلاك والصغارء واللعنة» وبعضها الآحر من قيل 
المعاني المستعذبة أو المقبولة حلقياء» كالتفاني في الشئ» والإمعان فيه» ونفاذ الرأي 
والأمر الذي لايقع مثله لعظمه. 1 

واستخدام الباحث لمفهوم البعد يقح في دائرة الشسق الثاني من المعانيء» وهذا يعنى 
ثلاث حقائق متكاملة» الأرل أن الباحث كان رائده إمعان النظر وبذل المزيد من الخهد 
العلمي» رحاولة التفاني قدر الطاقة في كشف الحوانب السياسية لمفهوم الأمن فى 
الإسلام» والثانية أنه إذا كان مقتضى معاني البعد بلوغ النهاية في الشى» وجخيغه بحيث 
لاجحدث مله لعظمه» فذلك ما حاول الباحث تحريه» ولكنه لايدعيه» أن بلوغ النهاية 
في الشئ هو الوصول به إلى مرتبة الكمال وهذا من حصائص الذات الإلمية» كما أن 
غاذج البحث العلمي في أحد المغاهيم لابمكن لأيها ادعاء أنه بلغ مرتبة النمط الفريد 
الذي لايدانيه نغوذج آحر لعظمهء والفالنة أن التحليل إذ ينتحى جانبا - اتساقا مع المعنى 
اللغوي - كى يدرس الأبعاد السياسية لمفهوم الأمن لايسعى إلى ايجاد هوة تفصل بين 
هذه الدراسة وبين المفهوم الحوري فيها - أي الأمن - وإنما هو اتتحاء بها ي حدود 
المفهوم نفسه» لمعرفة حقيقته» وطبيعة بعض جوانب هی اشتقاق منه» وامتداد له» دون 
إهمال بقية الجوانب الأحرى» أو الفصل التحكمي بينها وبين الحوانب أساس التحليل . 

أا الفهوم الثاني فهو مفهوم السياسة الي جاءت على هيئة الوصف للأبعادء وما 
يقصده الباحث هو السياسة الي تبدأ وتنتهي عند الشرع» أي السياسة الموافقة لما نطق به 
الشرع» أو السياسة الشرعية ال ذكر فقهاء المسلمين أنها تسعى إلى القيام على أمر 
السلمين عا يصلح دنیاهم وأحرا . 


(1) انظر مادة بعد في : ابن منظورء لسان العرب» تحقيق عبدا لله على الكبير وآحرين» القاهرة: دار العسارف» 

۹ ص ۰۳۱۱-۳۰۹ 

(۲) انظر ني تأصيل مفهوم السياسة الشرعية: ابن جيم الصري الحنفي» السياسة الشرعيةء مخطوط بقلم فارسي 

خط صنع ۱ لله بن عبدا لله الشهیر بکواکبي۰ عام ۰۱۱۱۲ ۲۱ سطرء ۱۷م ٤۸۹‏ جحاميع بدار الكتب 

الأزهريةء رقم ۰۲۳۱۳۲ ص ۲۸۷-۲۹۹؛ وانظر أيضا: أمين دده أضديء السياسة الشرعية مخطرط بخط 

السخ» ٠١‏ سطرء ٠١۹‏ بيت بدار الكتب الأزهرية برقم ۸٠۸١ء‏ نسخة ي٠٠‏ ورقة٠‏ وانظر أيضا: ابن - 
۹ 


وحين يأنحذ مفهوم الأبعاد الصبغة السياسية فذلك لايصفها فقط من حيث طبيعتها 
السياسية المقصود دراستها في موضرع هذه الدراسة» بل ويضبط أيضا هذه الصفة 
بكونها منبثقة من المفهوم الإسلاني اسيام رل من القورم الويي: اقا من 
هذا التحديد ينبغي ملاحظة أمرين: 

الأمر الأول أن الباحث تعمد الحديث عن الأبعاد السياسية للأمن» وليس الأمن 
السياسي» حتى لايفهم من ناحية أن الأمن في الإسلام هو فقط أمن سياسي» ولي هذا 
افتعات على الطبيعة الشاملة للمفهوم الي تحوى أبعادا أحرى غير سياسية» ولأن مفهوم 
الأمن السياسي لايستغرق كل الأبعاد السياسية لفهوم الأمن» لأن الأمن السياسي في 
التحليل الأحير يطلق على الجهد المبذول في الحافظة على أسرار الدولة وسلامتهاء والعمل 
على منع ما من شأئه إفساد العلاقة بين السلطة والشعب» أو تشويه صورة الدولة» فهو 
قائم على منع وضبط ابمحرائم الضارة بأمن الدرلة» إلى جانب التصدي للمشكلات 
والانحرافات الي من شأنها أن تشكل دوافع ومنطلقات لإثارة الجحماهير» أو تكون تعلىلا 
لقيام الأنشطة المضادة . 

والأمر الثاني مبني على الأمر السابقء فإذا كان الرابط بين الأبعاد السياسية والأبعاد 
غير السياسية للأمن حقيقة لامراء فيها"» والفصل لغرض الدراسة والتحليل» فإن الرابط 
بين الأبعاد السياسية وبعضها البعض هو تأكيد هذه الحقيقة» فليس ثمة مايفصل بين أً 
الفرد وأمن الحماعة» وأمن الحاكم وأمن امحكوم» وأمن المسلم وأمن غير المسلم» والأمن 
في وحهته الداحلية والأمن في وجهته الخارجيةء فكل منها يساهم بدور لي توفير المناخ 
الأمي اللازم لح ركة الحتمع السياسي المسلم ٠‏ 


قیم اللحوزية» الطرق الحكمية في السياسة الشرعية» حقيتق محمد حامد الفقي» القاهرة: مطبعة الستة المحمدية 
۲ه - ١١۹١م؛‏ اين فرحون» تبصرة الحكام» هامش فتح العلى المالك للشيخ عليش» القاهرة: المكتبة 
التسجحارية» د٠‏ ت»ج۲: ص ٠۲۰‏ وما بعدهاء 
)0 انظر ف تعريف الأمن السياسي: عمید محمد عبدالکريم نافع» لأسن القومي» القاهرة: دار الشعبء الطبعة 
الأرل» ۱۹۷٠١‏ ص ۷١٠-١۲٠؛‏ وانظر للمؤلف نفسه: أمن الدولة العصريةء بدون» ص ٤٤-١د.‏ 
(۲) حاصة الأبعاد الديئيةء انظر المعاني التعددة فهرم الدين وال مسن بينها السياسة في: د٠‏ محمد عبدا له 
دران الدين» بحوث ممهدة لدراسة تاریخ الأدیان» بدون» ۱۹۰۲» ص۲۳ وما بعدها؛ حمود محمد شاكر» 
أباطيل وأ مارء القاهرة: مطبعة المدثي» الطبعة الثانية» ۱۹۷۲» ص ٠٠١۲-٠١۳۲‏ 
وانظر العلاقة بين الدين والسياسة في الإسلام من منظرر منهاجي إسلامي في: سيف الدين عبدالفتاج» 
"التجديد السياسي والخيرة الإسلامية٠‏ نظرة في الواقع العربي المعاصر "رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم 
العلوم السياسية بكلية الاقتصاد» جامعة القاهرة» ۱۹۸۷ء مواضع متفرقةء وانظر بصفة حاصة المقدمة٠‏ وانظر 
أيضا: ; 
Muhammed A. Aziz, The Nature of Islarnic Political Theory; Karachi: Ma’ Aref Limicted, 1975, PP. 1‏ 
John L.Esposito, Islam and Politics, Massachusette: Syracuse Univerisity; Press, 1987, PP. 1-29.‏ ,19 


والمفهوم الغالث: الأمن» وهو في أبسط معانية حالة الطمأنينة وعدم الخوف الي 
لاغنى للوجود السياسي عنهاء واليّ لايتسطيع الجحتمع السياسي المسلم أن يستمر في أداء 
وظيفته الحضارية- أفرادا وجماعات» حاكما وحكوماء مسلما وغير مسلم» داخليا 
وحارجيا - إلا بهاء وقد وحدت في الأصل العقيدي التوحيدي الذي تقام عليه سس 
هذا الجتمع مادتها الراسخة» الي تز كى فيه روح المتابعة والمراقبة المستمرة لإنماء هذه 
الحالةء والتصدي محاولات الاعتداء عليها. 

والمفهوم الأحيرء الإسلام» وقد استخدمه الباحث .معنى الأصول المنزلة قرآنا وسنة 
كمصدرين أصليين للتشريع الإسلامي» ومايتفر ع عنهما من مصادر تكميلية» ويلحق 
بهما الخبرة السياسية الإسلامية المتعانقة مع هذه الأصول في عصرى النبوة والخلافة 
الراشدة ٠‏ 


تقع الدراسة من حيث البجال ضمن سلسلة الدراسات الي تهتم بتسليط الضوء على 
أهمية التنظير السياسي الإسلامي لمفاهيم الح ركة السياسية» من حيث هو جحموعة 
المدركات ال يعكن من حصيلتها ابتداع التصور الذي يستطيع أن يسود الممارسة 
السياسية الإسلامية -بقطع النظر عن تطبيقه من عدمهء أو نجاحه من فشله» وبقطع النظر 
عن مراحل تطبيقه- كما يمكن من خلاها -أي المد ركات- الارتفاع إلى قمة التجرد» 
فإذا بنا إزاء إحاطة متكاملة للعا م الفكري والزاث الحضاري في حليط متجانس من 
العلاقات الارتباطية» والدلالات المنطقية» والقوانين العلمية الي تحكم الوجود 


الفهم السابق للتدظير السياسي ولعناصره يجعل الباحث في سعة لعرض أهم السمات 
الي بحملهاء والي تقيد بها في عرضه لموضوع هذه الدراسة» ومنها:- 
أ - أصالة المصادر الي يمتلكها وتنوعهاء ابتداء - وكما سبق القول - 
بالمصادر المستندة إلى الوحي مباشرة قرآنا وسنة» ثم المصادر المشتقة الي هى 
معصلة التفاعل والتأثر بالوحي عبر الزمان والمكان" . 


ب - عدم الإغراق في التجريدات النظرية بجحيث تهم| النظم والح ركةء أو 
الإغراق في الواقعية على حساب النموذج الذي يسیرهماء وإنما تتصل دوائر هذه 


(۱) انظر بتصرف: مقدمة د٠‏ حامد ربيع في تحقيقه لمؤلف ابن أبى الربيع» سلوك المالك في تدبير الممالك 
القاهرة: دار الشعب» ۰۰٤۱ھ‏ ۱۹۸۰م)» جا »> ص ٠٠۱١۲‏ 
(۲) انظر تفاصیل هذه الناحية في: د٠‏ منى أبوالفضل» "نحو منهاجية للتعامل مع مصادر التنظير الإسلامي بين 
المقدمات والقومات"» بحث مقدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية"» الخرطوم في ۲۲-٠١‏ جمادى 
الأول ۰۷ ه۰ ۲۲-۱١‏ ینایر ۰۱۹۸۷ ص ٠٠٤١-۹‏ 

۱1 


الشعب الغلاث» فالفكر هو التصور الذي يؤصل للنظم»ء فإذا بها تستوعبه لتفعل 
تؤثر بلاشك في الفكر سابا أو إجاباء ثم لا يابث الفكر يؤر بدوره في النظطم 


وهکذاء دون توقف أو انقطا ع۰ 


ج - الإرتكان إلى الأصل العقيدي في التأسيس والبناءء ومن ثم فإن هذا 
يفرض على الباحثين السلمين ترسیخ کل مابحافظ على الانتماء العتيدي في 
التنظير السياسي الإسلامي» واستبعاد كل ماهو تعبير عن أي انتماء آحر في 

د - إمكان الاقتراب من الظاهرة السياسية اقترابا كليا للإلمام مكوناتها 
وتفاعلاتها العامة واکتشاف قوانینها» واقتزايا جزئیا لدراسة بعض هده 
الكونات بصورة متعمقة بشرط أن يتكامل الاقترابان في المدف النهائي من تحليل 

ه - الطابع القيمي الأحلاقي» بكل ما لمفهوم القيم من معان» وهو في ذلك 
١‏ یسایر فقط الطبيعة القيمية الستنرطنة E‏ الدين اللإسلامي»› وإغا یسایر أيضا 
الطبيعة القيمية للمجتمع المسلم المتلقى هذه الفضائل وتلك القيم» »> ویأبی تجزئتهاء 
أو التضحية بأي منها. 

و - الكفاحيةء إذ لايقوم بالتنظير السياسي الإسلامي إلا من لديه استعداد 
لبذل الجهد البحثي واستمثار الوقت في تقليب مصادر المعرفة الإسلامية كي 
يستخلص أهم عناصر هذا التنظير" . 

اتخذت الدراسة تحربي الخبرة الإسلامية قي عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة» إطارا 
زمنيا هاء وهو اخحتيار لايعنى الهروب من التجارب الأحرى - الي تلتهما - حاصة الي 


اقزبت من مثالیتهماء وإغا زکته عدهة مبررات ۰ 


أوها أن هذه الفازة تعد في الضمرر الإسلامي رائدا خير القرون الإسلاميةء وفق 


() انظر : مقدمة د٠‏ حامد ربيع» مرجع سابق» ص ۰1۲ د٠‏ عبدالقادر هاشم رمزي» الدراسات الإسلامية 
قي ميزان الرؤبة الإسلاميةء الدوحة: دار الثقافة الطبعة الأول» ٤۰٤۱ھ‏ - ۱۹۸4م» ص ۱۸۲-١۱۸ء‏ 

(۲) انظر يعض آفاق التنظير السياسي الإسلامي المعاصر في : 

Mumtaz Ahmed, “Islamic Political Theory: Current Scholarship and Future Prospects”, in Mumtaz 
Ahmed(ed), State Political and Jslam, U.S.A. American Trust Publications, 1986, PP. 1-22, 

Khalid M. Ishaque, “Problems of Islamic Political Theory” in Ibid, PF. 25-36. : انظر بعض مشكلاته‎ 


۱۲ 


ا لحديث النبوي "خي ركم قرنى» ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم"» وخرريتها ليست 
امتيازا استحقته لذاتها وكفى» وإنغا لأنها كانت أكثر التزاما بالأصول المنزلة رغم 
ماحدث من فتن في عصر الغلافة الراشدة. 

والثاني أنها فرة تقدم نماذج متنوعة لحالة الأمن الي عكن أن يمر بها الجتمع المسلم 
ففيها نماذج الإيناع» وفيها نماذج التصدع» حاصة في أواحر عصر الخلافة . 

والغالث أنها شهدت تطورات ختلفة للنظام السياسى الإسلامى» ولاشك أن كل 
تطور منها شهد صياغة أمنية» اتفقت وملامح کل 2 اا هذه الصياغات 
وتحليلهاء ومقارنتها لازمة لمعرفة تطور دلالات مفهوم الأمن وتطور الأشكال المؤسسية 
الي يتجسد من خحلاماء قبل التوصل إلى شكل معاصر للنظام السياسي الإسلامي . 

والرابع أن دراسة هذه الفترة تشكل استمرارا للجهد البحثي الذي قام به الباحث في 
رسالته للماجستير عن "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر الإسلام" 
ومن ثم فقد تمت فيه دراسة الوجحه السلي للأمسن في صدر الإسلام» لذا كان متطقيا 
استكمال البحث في هذه الفزة لعرض الصورة الإيجابية هذا الأمن» وبعرضهما معا 
تتضح معام السنن الي جب فقهها عند النظر إلى أمن ابجتمع السلم» وهو يتعم 
بالطمأنينة وعدم الخوف» أو وهو يعاني من الترويع والتهديد. 

أهمية موضوع الدراسة وأهدافه : 

بدا الإعداد هذه الدراسة منذ أن فرغ الباحث من رسالته للماجستير الي تحمل 
عنوان "الفتدة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر الإسلام"» فقد تبين له أمران 
على قدر كبير من الأهمية» أوهما أن الفتنة الكبرى كشفت - قي أبعادها وأسبابها 
وآثارها - عن شرخ حطير في حدار أمن الأمة المسلمةء والأمر الثاني أن الانتكاسة 
الأمنية الي يعاني منها الحتمع المسلم المعاصر ليست إلا وجحهاآحرء واستمرارا - ولو 
بصورة مختلفة - للانتكاسة الي حدثت قي صدر الإسلام» إذا ما أحذ في الاعتبار طبيعة 
الفارق الزميْ» والتفاوت في مدى الالتزام الديي» وطبيعة التكوين الحضاري» وحدود 
الانقسام الإقليمي لدار الإسلام» فضلا على احتلاف المكانة في التأثير على قيادة اجتمع 
الإنساني . 


)١(‏ انظر: ابن حجر فتح الباري بشرح صحيح البحاري» تحقيق طه عبدالرؤف سعد وآخرينء القارة: 
مکتبة الکلیات الأزهریة» ۱۳۹۸ھ - ۱۹۷۸م» ج 1۲» ص ٠ ٤٠١‏ 
(۲) انظر مناقشة هذه القضية قى : د٠‏ محمد سليم العواء في النظام السياسي للدولة الإسلاميةء القاهرة: دار 
الشروق؛ ۱۹۸۹م» ص ۲٤٠١‏ وما يعدهاء 

۱۳ 


لقد بدا للباحث ضرورة أن لا تعر مثل هذه التداعيات الخطيرة دون استخلاص العبر 
وتحليل التتائج» وبدأت التساؤلات تفرض نفسهاء بعضها يتعلق باأبحث عن تفسير 
حدوث الوهن» رغم أن أأسباب القوة في أيدي الأمة أكير من أسباب الرهن ذاته» 
وبعضها الثاني يرتبط بعجز المسلمين عن الاستفادة من ارب ممارساتهم السابقة» إذ 
سرت بینهم عو امل الوهن من جحديد» و بعضها الثالث مختصس عمحاولة البحعث عن خرج ۰ 
تلك كانت بداية الاهتمام بقضية الأمن في الإسلام الي ما انفكت - إذ احتمرت 
أبعادها فى ذهن الباحث - تشغل حيزا كبيرا من اهتمامه» حاصة وقاء زكاها يعض 
الاعتبارات العلمية والعملية الى جحعلت دراستها أو البحث فيها غير قابل للردد أو 
الزاحع. 
الاعتبار الأول أنه في زحة الحديث عن مخرج للأمة السلمة يحفظ ها أمنها وبقاءهاء 
احتمرت الأفكار وقدمت الحلول على المستوى الرمي في كثير من بلدان المسلمين» لكن 
الحل الإسلامي لمشكلة الأمن ظل حبيس ضيق الأفق أحياناء والتجهيل أحيانا أحرى» 
والتلبيس أحيانا ثالثةء وإذا كان مسموحا بظهور حاولات واجتهادات غير مبنية على 
الإسلام قي صياغة الأمن» فالعدل يقتضى ظهور ماولات واحتهادات أساسها الإسلام 
ي مثل هذه الصياغة» وليس ما يعرضه الباحث ي دراسته إلا إحدی هذه الحاولات ۰ 


والاعتبار الثاني مثاره مفهوم الأمن في الإسلام ل يقدر له حتى إعداد هذه 
الدراسة أن ينال حظه من التحليل المنهاجي» من هنا تأتي هذه الدراسة كمحاولة لسد 
بعض النلل في دراسة المفهوم الإسلامي للأمن» علها تفتح الطريق أمام الباحثين 
السلمين» وتلفت نظرهم إلى قضايا كثيرة لابجب إهماهما عند إعادة النظر قي محليل هذا 
الفهوم بأبعاده المختلفة ٠‏ 


والاعتبار الثالث أن الأمن يعد أحد الأسباب الي تذهب عن الأمة كثيرا من عناصر 
الضعف والسقوط لأنه من ناحية يغرس فيها ية الوعي بأهمية توفير كل مصادر القوة 
امتاحة والقادرة على ردح أية حاولة لانتهاك أمنها واستقرارهاء ولأنه من ناحية ثائية 
يز كى فيها الإحساس بأنها في رباط دائ كما أنه من ناحية ثالثة ح ركة دائبة وتمارسة 
فعالة» ونشاط متجددء لأن تردده بين الابتلاء بالقوة» والابتلاء بالضعف يتيح الفرصة 
مراجعة الذات» وتدارك الخللء وإعادة ترتيب الأوضاع» وما أحوج أمتدا إلى كل ذلك 
الآن. 
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والاعتبار الأخير مرده أن الأمن كمفهوم قيمي وح ركي يضع قيودا كبيرة على كل 
قيادة مسلمة تتحدث عنه أو تسعى إليه ليكون واقعا معاشاء فصياغة المفهوم إذ ترقكز 
على القرآن والسنة» والخبرة الي تعانقت بهما هى وحدها المقياس الذي بعكن من حلاله 
الحكم على ماقد يرتكب من تحاوزات باسم الحفاظ على الأمن» داخليا وخارجياء وهى 
وحدها امحاك الذي يأبى تحول الأمن واجهة تعلق عليها انتهاكات حقوق الاتسان. 

لاشك أن الحديث عن المنهج بصفة عامة في الدراسات الإسلامية من القضايا الي 
تكتنفها الحاذير والصعوبات من كل جانب» ذلك أن عرض المنهج لاينبغي أن يكون من 
قبيل إبراء الذمة» حيث يفرغ الباحث من دراسته ثم ييحث ماعن منهج أو أداة 
منهاجية» اتفقت أو احتلفت معهاء قدر ماينبغي أن يكون معايشة دائمة» وتنظيما 
مستمرا موضوعاتها» وفق رؤية واضحة مقدما يعرف من حلالما الباحث ماذا بريد 
وکیف يرید» وآثار مایريده» ليس تي عرض نتائج دراسته» بل وقي الموقع العملي لحهده 
في التصدي بالحلول لقضايا بحتمعه الفكريةء والح ركية. 

انطلاقا من هذه المقدمة فإن الضوابط المنهاجية للدراسة تتضح معالمها قي نقاط أريع 
أساسية» ھی التعريف بالمنهج» وأهميته» رالأدرات المنهاجية المستخحدمة وحلرد 
توظیفها ٠‏ 

النقطة الأولى : التعريف با منهج : 


أصل المنهج - والنهج والمنهاج - في اللغة التوضيح» والتبيين» والسلك» والخطة 
الرسومة والطريق المستقيم» وجماع هذه المعاني الطريق الواضح الذي لا ليس قيه"“» 
وكذلك جاء قوله تعالى طإلكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجا4") وقي حديث ابن 
عباس "م يمت رسول الله صلی الله عليه وسلم حتى ت رككم على طريق ناهجة" أي 


Mu. 


واضحة بينة ٠‏ وصفة الوضوح في المنهج كطريق مستقيم تفازض أمرين» أن يكون 


)١(‏ انظر مادة نهج في: ابن منظور» مرجع سابق» ص ٤٥٥4-٩٥٥٥٤؛‏ محمد أبوبکر بن عبدالقادر الرازي» 
تار الصحاح» ترتيب السيد محمود حاطر» القاهرة: دار التراث العربي للطباعة والتشر» د٠ت»‏ ص 41۸١‏ د٠‏ 
إبراهيم أنيس وآنحرونء» المعجحم الوسيط القاهرة: دار المعارف» الطبعة الثانية ٠۱۹۸ء‏ جداء ص 4۵۷+ 
الراغب الأصفهاني المفردات في غريب القرآن» تحقيق وضبط محمد سيد الكيلاني» بيروت: دار اعرف 
دەت» ص ۰٥۰٩١‏ 
(۲) سورة المائدة الآية 4۸ء انظر: القرطيء الحامع لأحكام القرآن» القاهرة: دار الكتب المصريةء الطيعة 
الأول ۱۳۰۲ه-٤۱۹۳م‏ جا ص ٠.٤۷-٤١‏ 
(۳) انظر: ابن منظورء مرحم سابق» ص ٥٥-0004‏ ده ۰ 
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المنهج عند البعض الآحر» وأن يكون سالكه على دراية ووعي بء أي ما يتهج فإذا 
ما اکتمل هذان الأمران تسهل الاستفادة من المنهج في الوقوف على بيان الطريق 
والوقوف على اللخطوات»› أو الوسائط والوسائل الي يتحقق بها الوصول إلى الغاية على 
أفضل وأكمل ما تقتضيه الأصول والأحوال" . 

فا منهج بهذا الشكل يستبطن عدة دلالات: 

أولاها أن المفاهيم أساسه» أو اللبنات الأولى الي عليها يقام» والمفاهيم في المنهج 
ليست ألفاظا تطلتى» أو تردد بلا إدراك لکنھهاء بلى» فكل مفهوم يعبر عن حقيقة معينة) 
رتبدو أهمية ذلك في التحليل السياسي من حيث إن المفاهيم تثل العناصر الي من حلال 
لق التجائسن بينها نستطيع أن نصل إلى عملية بناء لأإطار الفكري الذي هو وحده 
(HD e :‏ 
سمح پاحتضان الحقيقة السياسية ٠‏ 


وثانيتها أن ا منهج تعبير عن وعي لازم» سواء قبل تصور المنهج» أو حال استخدامه 
كالة للتوضيح المعرفي» أنه الوعي المنهاجي الذي يدرك السب والعلاقات في المنهج» 
ويضبطهاء ويزيل العوارض والمنحنيات الي تخرج به عن الغرض الذي وضع له ٠‏ 

وثالشتها الأصالةء فا منهج يرجم واقعا اجتماعيا حضاريا معينا "إنه يقوم ويتشكل 
ويتكون عبر عملية معقدة في أثناء دراسة غط جتمعي محدد» مما محدد له مبادوي 
ومقولاته» ونماذحه» إلا أن هذه حين تتحول إل مبادئ ومقولات ونغماذج ذلك المنهج 
تصیح بدورها ممسكة بخناقه» بشكل لايسمح له الانفكاك منها" . 

والدراسات.الإنسانية على تنو ع جالاتهاء ۔حین توصلت إلى مفاهيم المنهج نظرياء 
ومارست تطبيق بعضها على الساحة العملية إغا تحمل معها نذر حطر يجب أن يجذر 
منها الباحثون اللسلمون» إذا مائقلت هذه الفاهيم» ونقلت من م المنامج الي تنتظمها» 


)١(‏ انظر: محمود شاكرء رسالة في الطريق إلى ثقافتناء القاهرة: دار الالء آکتوبر ۱۹۸۷ ص »۲٤١‏ سيف 

الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٠٠١‏ 

(۲) انظر : د٠‏ محمد طه بدوي» النظرية السياسية ٠‏ النظرية العامة للمعرفة السياسية» القاهرة: المكتب المصري 

۰۲٤٤-۲٤۳ ص‎ ۰۱۹۸٩ الحدیث»‎ 

(۲) انظر : د۰ متی آبوالفضل» مرحع سایق» ص ۰۲ 

(+) انظر : مقدمة ده حامد ربیع؛ مرجع سابق؛ جا ص ۰۱۹۳ 

(ه) انظر: متير شفيق» الإسلام في مع ركة الحضارة» بيروت:دار الكلمة للنشر الطبعة الأولل۱۹۸۲۰ء ص١٠ ٠‏ 
۱١‏ 


من واقع غير مسلم» لتكون بدائل للمفاهيم والأفكار الإسلامية» دون تمحيص ومراحعة 
يفرضهما الوعي المنهاحي» وتستدعيهما الحيلولة دون تشويه الطابع المعرق الإسلامي . 
ورابعتها أن انوج هو في التحليل الأحير وسيلة لاكتساب المعرفة أو لاكتشاف 
الحقيقة المستبطنة في ظاهرة ماء لأن المنهج لايوقف به عند مرحلة بنائه» بل بعضى به بعد 
ذلك إلى بعض الظواهر حسب الغرض امحدد له سلفا"» وقد ارتبطت بنمط حضاري 
تارجخي معين» له مقولاته احددة ال لابد أن يور فيهاء ويتأثر بها. 
واخامسة ارتباط المنهج بالصبغة النظامية» فا منهج هو الذي يتيح وضع المغاهيم لي 
مواضعها وإحراجحها من قوالبها المستقلة» لتوصيلها فيما بينهاء وتشغيليا | e ٤‏ 
٠‏ التباينة في تجاه معلوم» في سبيل تحقيق القصد من المنهج" . 
النقطة الثانية : أهمية المنهج : 


ترجع أهمية المنهج في ايجتمع المسلم المعاصرء على مستوی الفكر ومستوى الح ر كة» 
إلى عدة عوامل ۰ 


فا منهج إذ يسري في دراسة الظواهر المختلفة في ابحتمع المسلم إا يذكره بقيم هو في 
اشد الحاجة إلى استدعائها من جحديد - كالحدية» والتفكير المستقيم» والنظام» والوعيء 
والعلم» والترتيب» والوضوح - بعد أن غفل أو تغافل عنها كشيرا في شؤونه المحتلفة» 
رغم ان دینه قد سبق بھاء کما يضح أقدامه على الطريق الصواب للشهود الحضاري» 
تكليفا وأمانة“» لأن المنهج لايحصره عند الملاحظة السلبية لقضاياه» بل يأخذ به نحو 


(۱) لاحظ ما آورده: د؛ عبدالقادر هاشم» مرجع سابق» ص ۰۸-۰ 
(۲) انظر: محمد فرید محمد السيد حجاب» "الفلسغة السياسية عند إحوان الصفا. دراسة في القكر الإسلامي" 
رسالة دکتوراه منشورة» قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصادء جامعة القاهرة» ۱۹۷1م» ص ١٠ء‏ 
(۳) انظر : د» منى أبو الفضل» مرجع سابق» ص ۲ ومابعدها. 
)٤(‏ هذا الشهود مأحوذ من قوله تعالى فإ وكذلك جعلناكم أمة وسطا لتكونوا شهداء على الاس 
البقرة/١٠‏ ١ء‏ وقوله #إهو “ماكم المسلمين من قبل وني هذا ليكون الرسول شهيدا عليكم وتكونوا شهداء على 
الناس ء فأقيموا الصلاة وآتوا الزكاة واعتصموا با لله هو مولاكم فنعم المولى ونعم التصير يا لحج/۷۸٠‏ فالشهود 
إذا مقام تكليف» مناطه إقامة أحكام الشرع في الذات قبل نقلها إلى الأحرين»حيث تأتي الصلاة والزكاة 
والاعتصام بالتوحيد في مقدمة دلائل الالترام الديي- فلا يتواكل المسلمون قي التزامهم هىذاء يث إذا فرض 
عليهم غوذج غير إسلامهم قبلوه قانعين بعقام البديل له - بل يقودهم شهودهم إلى المقدمة قي قيادة الإنسانية لا 
إلى البديل» من هنا لايقبل الباحث إطلاق مقولة البديل الحضاري على النموذج الإسلاميء لأن كونه بديلا 
لغيره» يعنى أن غيره هو الأصل وهو النائب» أو المؤحرء» وهذا يتعارض مع مقام الشهود الحضاري بالمتى 
السالف .. 

۱۷ 


شجاعة المواجحهة. 

كما أن المنهج أحد مداخل إعادة إرساء أحلاقيات الحوار قي حياة البجتمع السلم 
بكافة فاته» وقطاعاته» وقیاداته» لیتفق على کلمة سواء فی قضایاه ومشاکله» وقراراته 
وسياساته» وإذا كان الاحتلاف من سنن الله في حلقه ما يقبله الوجود الحضاري المسلم 
وفق حدوده» فإن تمادى الإفهام في الاحتلاف لاطائل من ورائه إلا الانقسام ولا 
تكونوا كالذين تفرقوا واختلفوا من بعد ماجاءهم البينات 4" . 

كذلك فإن المنهج يضع حدودا للاقتباس المنهاحي الغربي» فمما لاشك فيه أن الفكر 
الغربي قد أفرز العديد من المناهج» ولايزال واقع الحتمع الغربي يقدم امريد" والذربان 
قي استيراد المنهج الغربي لدراسة الظواهر الإسلامية مفض إلى تشوية النمط المعرلي 
الإسلامي» والاحتجاج بعالمية المنهج أو ده تاره اناري دعوى مبنية على 
مغالطة "فلا منهج مجردا من مقولاته ونغاذحه» لأنه تشکل ی أحشاء النماذج الى 
عالحهاء ٠ ٠‏ لأن القواعد الجردة لأي منهج لاتعمل حارج حياته الحية الفاعلة في نموذجحه 
الجتمعي» وف موضوعاته الى جاءت نتائج تطبيقاته» فمهما حاول المرء أن 
الفصل فسوف ببقى ي في الواقع ضمن حدود النماذج والمقولات الي هى جزء لايتجزاً من 
منهج المذكور“ . 

رأيضا إن الاهتمام با منهج يفتح الباب لإعادة النظر ي مناهج علماء أصول الفقه» 
ومناهج الحدثينء إن هؤلاء بمثلون جيل الريادة العلمية الذين أتاهم ا لله بصرا وبصيرة في 
العلم دونهما بكثير الاحفاقات العاصرةء والدعوة إلى الرحوع إلى جيل الريادة دعوة 
مراجعة لا دعوة تراحع» دعوة إلى عقل مفتوح قادر على الفصل بين مايصلح 
ومالايصلح» فلكل علم آفته» أو كما ذكر الذمي له زغلة”» فلاشك أن هذه الدراسات 
المبهجية "ليست مقدسة لذاتهاء وإغا تكتسب قيمتها ما تقدمه من نتائج تؤثر حضاريا 
وثقافيا على حياة الأمةء لأنها في نهاية المطاف هى من علوم الآلة الي تكتسب 


. ٠٠٠١ سورة آل عمرانء الآية‎ )١( 
انظر عرضا لبعض هذه المناهج في : د. محمد طه بدوي» مرجع سابق» ص ۳٤۰-۲٠۲؛ د۰ کمال‎ )۲( 
٥۹ص امنوي» أصول النظم السياسية المقارنةء الكويت: شركة الربيعان للنشر والتوزيع» الطبعة الأولی۱۹۸۷»‎ 
ومابعدها. وانظر رؤية إسلامية نقدية لبعضها في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص۲۸ ومابعدها.‎ 
خحاصة إذا وجد له تابعين داحل الجتمع السلم. انظر: ده محمد محمد حسين» حصوننا مهددة من‎ )۴( 
٠ داخحلهاء بيروت: مؤسسة الرسالةء الطبعة السابعة ۲ )؛  مواضع متفرقة‎ 
۰۱۱ انظر: منیر شفیق» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
انظر كيف يحدث الزغل - أو الآفات - في بعض علوم الأمة في الرسالة القيمسة» وإن كانت محىدودة‎ )١( 
الصفحات الي قدمها: مس الدين عمد بن أحمد الذمي» بيان زغل العلم والطلب» ويليه النصيحة الذهبية‎ 
٣٠-۲ ۱۳ہ ص‎ ٤۷ لاین تيمية» دمشق: القدسی»‎ 

۸ 


للاستخدام» وإن كانت عصور تخلف المسلمين جعلت منها غايات يتوقف عندها"؟. 


ثم إن المنهج يرفض أن يقبع العقل المسام في دائرة مايفرض عليه من مناهج غربية» أر 
يكتفى برفضها جرد الرفض دون موقف واضح وغدد منهاء إنه ملزم بقبول التحدي» 
وهنا عکن عرض بعض بدائل التعامل› ومتها استرداد المفاهيم الامج المختصبة» 
رإضافتها إلى الواقع الفكري المسلم لتؤثر من لاله على العقل البشري"" وابتداع مط 
منهاجحي مسلم يقدم مداحل منهاجية حديدة مبنية على الأصول النزلة والزاث الحضاري 
السلم والبحث والتنقيب عن نماذج جاهزة أو تحتاج تحديدا يتفق وواقع الأمة» وتقييم 
الزات المنهاجي الغربي بلا تعصسب أو آراء مسبقة»ثم قبول ما يمكن أن يكون زادا 
معرفيا يو كد الأصالة الإسلامية» ورفض مايتعارض معهاء أو يطعن فيهاء فالحكمة ضالة 
لاحق. 

ویبقی أن للمنهج دوره التجديدي في الاستجابة لمعطيات العصر»ء خحاصة التجديد 
السياسي الذي غدا قضية وجود معنوي ومادي للمجتمع مسل فکأنه مطلوب منهج 
تحديدي يتحرك بلا حرج في الواقع المعاش ليحافظ على أصوله» ویستوعب مايحقق 
الصاح له ويدفع مايهدد أمنه في مع ركة الصراع الحضاري لتأكيد الذات والموية". 

النقطة التالثة : الأدوات المنهاجية المستخدمة في الدراسة : 


غنى عن البيان أن المنهج هو طريق الوصول إلى الظاهرة» في حين أن الأداة هى الدابة 
ال يمتطيها الباحث في ارتياد هذا الطريق“ » ويفرض في الأداة أن تسهل هذه الهمة 
فإن قصرت عنهاء م يكن نمة مفر من البحث عن أداة أو أدوات أخحرى حتى يصل بها 
الباحث إلى نهاية طريقه» والمهم في ذلك أن يلاحظ شيمان» الأول أن لايكون تعدد 
الأدرات حشوا بلا داع أو سبب أو نشازا منهاجياء أو تلفيقا يأحذ من هذه الأداة 
وتلك» ويرك منهما فينتج تشويه في المنهج الأساسي» والشئ الشاني أن يكون المنهج 


(۱) انظر : د٠‏ همام عبدالرحيم» الفكر المنهجي عند الحدثين» قطر: رئاسة احاكم الشرعية» كتاب الأمة 
٠‏ العدد ١۱ء‏ الحرم» ۰۸١٤١هى‏ مرجع سابق» ص ١١‏ 
(۲) انظر : رفاعي سرور» حكمة الدعوة» القاهرة: مكتبة وهبة» بدون» ص ٠: ٠۷۷-۷٦‏ 
(۳) انظر في أبعاد هذا الصراع والسنن الي تحكمه: د٠‏ محمد محمد حسين» الإسلام والحضارة الغربية» 
بيروت: مؤسسة الرسالة» الطبعة الخامسة» ۱۹۸۲ء ص ٠٠١-١‏ وانظر أيضا: د٠‏ محمد المبارك الفكر 
الإسلامي الحديث في مواجهة الأفكار الغربيةء بيروت: دار الفكر للطباعةء الطبعة الأولىء ۱۹٦۸‏ مواضع 
متفرقة ٠‏ 
)٤(‏ انظر: د۰ حامد ربیع» نظرية التحليل السياسي» المحاضرات الي ألقيت على طابة كلية الاقتصادء الققاهرة: 
مكتبة القاهرة الحديثة» ۱۹۷۰» ص ه٠‏ 

1۹ 


والأداة الي ترتاده معبرين عن الظاهرة موضع الدراسة» فلكل ظاهرة طبيعتهاء وغاولة 
دراسة ظاهرة منهج مستهجن» أو بعيد عنها هو بعد عنهاء من حيث قراءتها بأججدية 
لحاطئة ٠‏ 

وقد اقتضى التأصيل الفكري والح ر كي وضو ع الدراسة الاستعانة بأكثر من داق ثم 
توظیف کل منها وفق حدود منهاحية شكلت ضوابط ملرمة للأدوات كلهاء ومن هذه 
الأدرات: 


١‏ - المنهج التارنغي: 

وتم استخدامه في رصد التطورات السياسية واستخلاص دلالاتهاء دون الوقوع 
فى اسر التفاصيل التاريخية» أو السرد التاريخي للأحداث» واستخدم أيضا في 
متابعة تطور دلالات مفهوم الأمن لاكتشاف الثابت والمتغير فيه» وإمكان وجود 
أسماء أحرى له» كما كان التاريخ هو مادة بناء بعض النماذج التارجخية الي 
ساندت تحليل المفهوم» لكن مع ملاحظة أن هذه الاستخدامات لم تفتعت على 
السياق الزمنى للأحداث» ولم تقزب منها إلا عفاهيمها وليس بإسقاطات 
مفاهيمية معاصرة لاتعبر عنهاء 

۲ - المنهج المقارن : 

وقد وظف بشكلين؛ أحدهما تمت فيه المقارنة الداحلية حيث مقارنة بعض 
الفاهيم ال عرفتها الأصول المنزلة» أو الي عرفتها الحبرة ببعضهاء والشاني تمت 
فيه المقارنة الخارجية بين بعض المفاهيم الإسلامية وبين مفاهيم أخحرى» قدمتها 
الخبرة السياسية المعاصرة ٠‏ المقارنة هنا سعت إلى اكتشاف أوبحه التشابه وأوجه 
الاحتلاف» بغرض ابراز مدى التميز في الدلالات والمعاني» ومدى الأصالة في 
التعبير عنها ٠‏ 

٣‏ - بناء النماذج القرآنية» والتارخية: 

وقد تناو هما الباحث بصفة خحاصة في الصياغة الفكرية لمفهوم الأمن قي حاولة منه 
لإيجاد نسق قياسية تكون سوابق في الاقتداء بهاء وبكيفية بنائها في معالحة مفاهيم 
وقضايا أحرى من وجهة نظر إسلامية . 

فالنموذج القرآني هو نغوذج موحى به» ولذلك فإن من خحصائصه أن القرآن 
تحدث عنه ي عمومياته ثم جاء المفسرون وفصلوا فيه» وهو يستوعب يي دلالاته 
رچ الزمان والمكانء وينطلق من راقع تاربخي - وقد لاينطلق منه - لفهم سنن 
الله في الخلق والكون والحياة» وحمل مصداقيته في ذاته» وإنما يدحل عليه التشويه 


Y 


من الروايات المذهبيةء أو الدس بالموضوع من الأحبار فيه» ويغلب عليه الأسلوب 
القصصي» ولا ڀأتي على وتيرة واحدة فقد يتحدث عن فرد أو جماعةء أو 
جتمع» مؤمن» أو كافر. 

أما النموذج التاريخي فأهم حصائصه أنه حاص بتجربة إنسانية» أي مرتبط 
بواقع تاريخي وتطور سياسي شهده هذا الواقع» وهو عرضه لسوء التأويل بصورة 
اكير من النموذج القرآني لأنه لاجمل مصداقيته في ذاته» بل في أمانة نقله» 
فمصدره الأساسي ليس القرآن بل ماينقله المؤرحون» وعلماء السير والطبقات» 
وقابليته للتكرار مرتبطة بشروط الإنسان» والزمانء والحدث» والكان» ولكن 
بصورة مختلفة لاحتلاف طبيعة هذه العوامل جميعا من فعل حضاري إلى آخحرء 
ويعرض بأكثر من وجه» ويجاكم من خلال الأصول المزلة» ولايجاكمها. 

: تحليل النصوص‎ - ٤ 

فقد عمد الباحث إلى التوقف عند النصوص لاستنطاق ماهى محملة به من 
معان ر دلالات أمنية على احتلاف أنواعها. 

فالنص المنزل (قرآنا أو سنة) كان مصدر تحليله ماذكره المفسرون وعلماء 
الحديث» وشارحو السنةء وهذا النص استنبط منه الباحث الدلالات»ء وتحاشى 
القول فيه برأي دون نسبته إلى دليلء وم يقل برأيه حشية الوقوع في حرج القول 
بغير علم» أو الكذب على البي صلى الله عليه وسلم» وهو رم شرع . 

والأنص الفقهي كان المرجحع في نحليله صاحب اذهب الفقهي الذي يتتمي 
إليه النص» ونظرا لأنه اجتهاد بشري» فقد كان للباحث بعض الوقفات مع بعض 
هذه النصوص» سواء بعرض الملاحظات عليهاء أو عرض رأي آخر غير الذي 

والنص الوثائقي حطباء أو رسائلء أو عهوداء كان الاعتماد قي تحليله على 
بعض علماء اللغة» أو شرح بعض الذين جمعوه من العاصرين» فضلا على 
الاحتهاد الشخصي» وقد حُلل النص الوثائقي بشكل يحاول قراءة مايقوله في 
ظاهره» ومالا یقوله فی ظاهره وإن کان يفصح عن معان لايتوصل إليها .عجرد 
القراءة الأوليةء دون الغوص في أغواره 

والنص التاريخي - الذي يحكى عن حدثء أو واقعةء أو شخص, أو ماعدا 
ذلك- تم تحلیله عن طریق من نقله» او مسن شرحه لو وحد» وإلا کان لله 


(1) انظر : ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق جا ص ۰.۳۰٤‏ 
۲٦‏ 


الباحث بنفسه في إطاره دون تحميله» ولكن بخطوات» تبداً عحاولة حصر 
الروايات المختلفة فى الحدثء أو الواقعة» أو الشخص» تم الترجيح بينها كلما 
أمكن» واخحتيار الروايات الأكثر ملائمة وصدقا في وصف الحدث» ثم تحليلها 
برؤية سياسية حسب موقعها من موضع الدراسة ٠‏ 
النقطة الرابعة : حدود توظيف الأدوات المنهاجية : 


وضع الباحث بعض الحدود الق وظف من خحلاها منهج الدراسة» وأدواتها 


المنهاجية . ويقع ضمن هذه الحدود. 


١‏ - أن عبارة "في الإسلام" الواردة ضمن عنوان الدراسة ترادف ما استطاع 
الباحث أن يستنبطه من أحكام وتشريعات لمفهوم الأمن في الأصول المترلة» ولا 
ترادف ما نطقت به هذه الأصول» ولعل هذا یشکل اتساقا مع ما ذکره کثیر من 
الفقهاء عن عدم حواز القول بأن هذا رأي الإسلام في الحكم المستببط منه 
حشية أن ينسب إليه ها ليس فيه» أو منه" . 

۲ - حرص الباحث على تنويع مصادر تفسير القرآن بحيث جمعت بين 
اتحاهات بعض علماء السلف كالطيري» والقرطبي» واتحاهات بعض المعاصرين 
كسيد قطب» والصابوني» اما في مصادر السنة والأحاديث النبوية فكان منهجه 
التعويل على صحيحي البخاري ومسلم تي الإسنادء والشرح» ويكملهما - 
حاصة في الشرح - ما ذكره ابن الأثير قي النهاية في غريب الحديث» والأصفهاني 
في المفردات»ء كما تم الرجوع بالأحاديث - فيما دون البخاري ومسلم - إلى 
مصادرها المباشرة من كتب السنةء مع إزالة العنعنة» والاقتصار أحيانا في متن 
الحديث على مايخدم المعنى مباشرة» حفاظا على متابعة التحليل وسهولة عرض 
الأفكار, ٠‏ 

٣‏ - استخلص الباحث في بنائه لكثرر من المفاهيم معانيها اللغوية مباشرة» 
دون حوض في تفصيلات اللغويين» فيما عدا المفهوم الأساسي - الأمن - الذي 
اضطر الباحث إلى إيجاز استعمالات معانيه» لبيان كيفية اشتقاقهاء وكيفية 
استنباط عناصر المفهوم منهاء مع ملاحظة أنه تم رد معاني المفاهيم اللغوية إلى 
المعنى العام الذي يشكل العماد هاء والقاسم المشترك بينهاء ليؤكد عدم تناقض 
المعاني» وتكاملها في توضيح حقيقة المفهوم الأساسي ٠‏ 


٤‏ - لم يسر الباحث وراء مزالق الفكر الدفاعي في عرض مقولات الدراسة 


٠٠١۳ انظر ما أورده ابن قدامة في : المغنى» القاهرة: طبعة المنار» ١١٣۱۳ه» جا» ص‎ )١( 


۲۲ 


وأجحائهاء لقناعته أن مثل هذا الفكر يأسر الح ركة ولايطلتهاء ويبسها تي دائرة 
رد الفعل لا دائرة المبادرةء ويجعل الأمة في موقع التهمة الواحبة الرد“» وما 
أحوج هذه الأمة إلى الفكر البنائي الذي يجعل الأصول النزلة قاعدته» رالاجتهاد 
المستقيم آلته» والواقع المعاش ساحته للإبداع والنهرض» كما يجعل الدفاع أحد 
الفعاليات وليس كل فعاليات الح ر كة» ويستجيب لكافة تحدياتها؛ إنه الفكر 
الذي يرفض الانغلاق الذاتي» ويينى حسورا مع الثقافات الأحرى بحصون قوية» 
وهو أيضا الفكر الذي يتابع الح ركةء ويصحح خطواتهاء ويوحه قادتهاء ويقوم 
معوجهاء دون هروب من الخطأء أو تيرير للفشل» أو إحقاء للعيوب» أو رفض 
للنقد الذاتي» أو حوف من موآحذات الآحرين ٠‏ 

ه - كذلك لا الباحث - في بعض المصادر - إلى احتصار أسمائها أو أماء 
مؤلفيها لطوهها ووضع بعد اسم كل مصدر مختصر علامة )٠(‏ ما يوحى أن اسم 
الصدر ختصر» على أنه قد رد هذا الاحتصار بإيراد الأماء كاملة في قائمة 
المراءحع الكلية للدراسة» كذلك جأ الباحث إلى تدعيم الفكرة - مالم تكن اقتباسا 
مياشرا - بأكثر من مصدر» وإن احتلف أسلوب التعبير عنها أحياناء فضلا على 
الإحالة إلى بعض المصادر الي بمكن الاستفادة بها لمعرفة مزيد من التفاصيل عن 
قضية أو أحرى ٠‏ 

وأخيرا فلايسعنى إلا أن أتقدم بخالص شكري وتقديري لأستاذتي الفاضلة الدكتورة 
حورية توفيق جاهد ال ضربت لي مثلا طيبا في علاقة الأستاذ بتلميذه» وظلت تواصل 
عطاءها» نصحا مخلصاء وتوجيها صادقاء وعونا وافياء وتقوا صالحاء و لم تبحل علي عا 
ينفع في إعداد هذه الرسالةء ولم تضن على بجهد يدعم بنيانهاء وأشهد الله أنها قوست 
كيرا من أحطاء أسلوبي في الكتابة وطريقي في الصياغة» ولم تفرض على أثشاء جميع 
مراحل هذا العمل رأيا معيناء بل ت ركست لي حرية التعبير عن الآراء والأفكارء بعقلها 
المفتوح» وفكرها الناضج٠ ٠ ٠‏ فجزاها ا لله عي وعن الإسلام حيراء كذلك لايسعنى إلا 
أن أتقدم بخالص شكري وتقديري لأستاذي الكريم الدكتور كمال مود المنوفي الذي 
تعلمت على يديه الكشير منذ أن شرفت بتدريسه لي في السنة الثانية في قسم العلوم 
السياسية» ولازلت أجد فيه من يومها مغلا صالحا لدماثة الأحلاق» وتواضع العام 
وتفانيه في طلب العلم وتحصيله» وشجاعته في الحق ٠٠ ٠‏ فجزاه الله عي وعن الإسلام 
کل خیر. 

ثم يأتي شكري وتقديري الخالصان لأستاذي الفقيه الدكتور محمد سليم العوا على 


)١(‏ انظر : عمر عبيد حسنةء نظرات في مسيرة العمل الإسلامي» قطر: رئاسة الحاكم الشرعية» كتاب الأمة 
العدد الثامن» ٤۰٥١‏ ٠ه‏ ص ٠۷١-١١‏ 1 


۲۳ 


قبوله تشريفي بالاشتزاك في بحنة الحكم على هذه الرسالة» والذي أجد فيه مثالا صادقا 
للعا م الذي يوظف رجاحة العقل وسعة العلم فيما ينع أمته ويصلح حاهاء ي الوقت 
الذي يأحذ فيه بأيدي أبنائها نحو فهم واع لحقيقة دينهم دون تفريط أو إفراطء فجزاه 
الله عن وعن الإسلام كل خير. 
والحمد لله الذي بنعمته تتم 
الصالحات 


٤ 


اللاب الأول 


الصياغة الفكرية لمفهوم الأمن 


Converted by Tiff Combine 


مقدمة : 

يفتزض مفهوم الصياغة ترتيب الشئ وإحكامه حتى يخرج في أحسن صوره لذا 
فعندما یکون مقام الحديث هو تناول الحانب الفكري في صياغة مفهوم الأمن فذلك 
يرادف إعمال العقل لاستخلاص البادئ والقواعد العامة الي يؤسس عايها المفهرم حى 
إذا ما وحدت واقعا يطبقهاء أو مجتمعا ينشدها م جد حرجا في ربطها بالأساليب 
الح ركية والنظامية الي تستقي منهج عملها من هذه القواعد» فاذا بتكامل الحانيين 
النظري والعملي قي المفهوم يعبر عن حالة من عدم الخوف» لا جال للتشكيك في 
وجودهاء ليس بمجرد الإحساس الداحلي أي كحالة نفسية داحلية يستشعرها أفراد 
الجتمع السياسي» بل وبالإحساس الخارحي» أي كحالة ملموسة» بحيث يشعر الجحميع 
بنوع من التطابق بين مايحسونه وبين ما بجدونه في الراقع المعاش بلاتوهم أو تناقض. 

وهذا التطابق هو الذي يخلع على الصياغة الفكرية بعض الدلالات العامة» فهى فكرية 
من حيث إن آلة ترتيبها واستخراجها من الأصول المنزلة» ومن تمارسات الخبرة 
الإسلامية» هى الفكر الإنساني» أو العقل البشري» وبقدر مايستقيم هذا الفكر أو ذلك 
العقل» بقدر ما تستقيم الصياغة» وإلا ردت على الذي قام بهاء كذلك فهى فكرية 
لأنها عملية اجتهادية تتفاوت فيها الأفهام بقدر ما آتاها الله من بصيرة ووعي» ولذا 
فهى قابلة لتعدد النماذج تبعا لتعدد الأفهام واختلافها في فقه مصادر الصياغة» وهى 
صياغة فكرية أيضا من حيث إنها توصل اح ركة الحتمع السياسي في قيمها وأهدافها 
ومقاصدهاء وحيث يصير الالتزام بها مقدمة لازمة لتحصيل الأمن الذي تعد به» وفوق 
ذلك هى صياغة فكرية لأنها عملية تجريدية في البناء - وإن انطلقت ي بعض أصوها من 
الواقع الذي عرفته الخبرة الإسلامية - وحركية في التطبيق ٠‏ وهى صياغة فكرية - إضافة 
إلى ماسبق - لأنها عملية استنباطية أيضاء على معنى أنها تقوم على استنباط دلالات 
ومعاني وركائز الأمن من الأصول المتزلة» ودلالاته ومعانيه وركائزه من الخيرة 
الإسلاميةء ثم عن طريق الربط .بينهما والتوليف - بحيث تكون السيادة عند التعارض. 
للأصول المنزلة - تقدم الخلاصة في شكل نس قياسي أو نموذج واجحب الاقتداء لتحقيسق 
الأمن» هذا النموذج في حقيقته ليس إلا منظومة قيمية» وحين يرتضيه اجتمع السياسي 
السلم - وهو لابد أن يرتضيه ليستكمل شرائط الإان - إغا يرتضى فيه التأسيس على 
الوحي كأصلء والخبرة كسندء كما يرتضى فيه مط المصال والمقاصد الشرعية الي وعد 
بتحصيلهاء حال إعانه وإقدامه على عمل الصالحات [الذين آمنوا وم يلبسوا إيعانهم 
بظلم أولئك هم الأمن وهم مهتدون ي . 


)0( سورة الأنعام» الآية AY‏ 
۷ 


Converted by Tiff Combine 


الفصل الأول 
التعريف جفهوم الأمن ودلالاته 


لايعدو الحديث عن الأمن أن يكون حديثا عن الحياة كلهاء ذلك أنه مادة هذه الحياة 
ومصدر طمأنينتها واستقرارها وتوازن الكائنات فيهاء وإن بدا أن ثمة صراعا وتدافعا 
بينهاء لأن الصراع والتدافع هما جوهر حركتها في عملية التسخير الإي للكرن لخدمة 
الكائن الأكرم عند الله» وهو الإنسان الذي أعد ليعبد الله حق عبادته» لكنه - أي 
الإنسان- غير مؤهل لذلك إلا بأن ترفع عن كاهله كافة القوى الي تشده بعيدا عن 
واجبه الإيعاني» وتخرج به عن نطاق تدينه الصحيح» يشعر أن الوحود من حوله آمن 
بأمان الله وآمن مادام سعيه في الحياة متوافقا مع النواميس والقوانين التي تحكمهاء وآمن 
بکل ما للامن من معان» يأتي في مقدمتها زوال الخوف» والحفظ› رالطمأنينة وعدم 
الخيانة» والنقة» والقوةء والدين» وما شاكل ذلك من المعاني الي عددها علماء اللغة 
للأمن ولقد تأكدت هذه المعاني جيعها في حديث القرآن والسنة عنه بطرق متعددة» 
وأسالیب شتی» وزادها تأکیدا أُمران: 


أوهما: دعوة هذه الأصول إلى ربط المفهوم بواقع سياسي يستجيب للفطرة 
الاجتماعية في الإنسان» ويستعلى فيه نظام للحكم يصوغ المعاني المتعددة للأمن في 
صياغة شرعية» تتفق ومقام القيام على أمر المسلمين ما يصلح شأنهم في الدنيا والآحرة» 
وذلك معنى السياسة الشرعية الي تجعل الأمن سلوكا في تعاملات احتمع السياسي» 
ووظيفة لدولته» واتصالا يتواءم وح ركة الدعوة فيه. 


والأمر الثاني: الواقع السياسي الذي تمحض عن عصر النبوة» وعصر الخلافة الراشدة» 
ذلك الواقع الذي شهد إيناعا لمعاني الأمن» كما شهد كذلك انتكاسة طهاء مع تداعى 
وقائع الاضطراب وعدم الاستقرار» إن بفعل الأسباب الداخلية» أو بقعل الأسباب 
الخارجيةء وفي كلا الحالين - الإيناع والانتكاسة - اعزى مفهوم الأمن تطورات عديدة 
في دلالاته» وأدحلت عليه ألفاظ تدل عليه لم تكن معهودة الاستخدام في لغة العرب قبل 
الإسلام» حاصة أنه حاء مربوطا أحيانا بسياسات» وأفكار» ونظم وقرارات وظفت 
جيعها بطريقة أو أحرى» لتأكيد الأمن» أو للزود عنه» أو لإقراره. 


۲۹ 


الممحث الأول 
الدلالات اللغوية لمفهوم الأمن 

انطلاقا نما أورده الباحث في المقدمة عن أهمية إنعام النظر في معاني المفاهيم السياسية 
من الناحية اللخوية» قبل توظيفها في التحليل السياسي المنضبط بفقه الأصول المنزلة قرآنا 
وسنة» ونحبرة التعامل السياسي اللإسلامي ف الفتزة الي ارتضصیت إطارا زمنیا هذه 
الدراسة» يكن القول أن تناول الدلالات اللغوية لمفهوم الأمن يرتكز على ثلاث زرايا 
متكاملة» معانى المفهوم» ودلالات هذه العاني» والأبعاد الأساسية الى تشكل عماد 
فهمه فهما لغویا مستقيما. 


معاني مفهوم الأمن في اللغة 
يعد مفهوم الأمن من المفاهيم اللغوية ذات الثراء في المعنى» وفيما يلى بيان موحز 
لذلاه . ٠‏ 

)١(‏ عدم الخيانة» فالأمن والأمانء والأمانة» والمنة نقيض الخوف» ولذا يقال 
من فلان يأمن آمناء وأمنا إذا م بخف» وقد أمنته ضد أحفته» ورحل أينقةت أي 
يأمن من کل واحد» وقیل يأمنه الناس ولايخافون غاثلته . 

(۲) التصديق» فأصل الإبمان التصديق» وهو مصدر آمن يؤمن إماناء فهرو 
مؤمن» وقد اتفق أهل العلم - على مايذكر ابن منظور - أن الإبمان معناه 
التصديق» وضده الكذب» وقیل التكذيب» ویقال رجحل أمنة للذي يصدق کل 
مایسمع»› زلایکذب بشئ» وآمن بالشئ صدق به» وآمن كذب من أخحبره. 

(۳) الحفظء فقد قيل إن الأمنة» وهى جمع أمين هم الحفظةء والمفرد الحافظ 
وأصل الحفظ الأمن من حوف الضياع» وقيل هو الحافظ الحارس» والمأمون هو 
من یتول رقابة الشي» والحقاظ عليه ٠‏ 

)٤(‏ الطمأنينةء فالرجل الأمنة هو من يطمئن إلى كل واحد» ويثق بكل أحد 


)١(‏ انظر مادة امن ف: ابن منظورء مر حع سابق» ص ۲۱٤٤-۱٤۰‏ د إبراهیم انیس وآخرون» مرجع سابق» 
جاء ص ۲۸؛ الرازي» مرجع سابق» ص ١۲۷-۲؛‏ ابن الأثورء النهاية في غريب الحديث والأثيء القاهرة: 
المطبعة النيرية. ۸ه جاء» ص ٠‏ ١؛‏ الراغب الأصفهاني مرجع سابق» ص ۲٦-۲١‏ وانظر أيضا : 
ابراهيم محمد سال أبو محمد منهج الإسلام في تحقيق الأمن» مرجع سابق» جا ص ۰۱۲-۷ 

0 


وكذلك الرجل الأمنة وآمن البلد هو من يطمئن به أهله؛ 

(ه) عدم الخيانة» فالأمين هو المؤتمن» وهو الذي لايخون» وقيل الأمين هو 
الأمون» وأمنته على كذا وائتمنته .معنى» لأن يؤمن أذاه» وقد تقع الأمانة - 
علاوة على ذلك - على اأطاعة والعبادة» والوديعة» والبقاء والأمان. 

(CD‏ الدين› فالرجل الأمين أيضا هو الذي له دينء وقيل مأمون به بقَة» ویقال 
أمتتك وأمنك» أي دينك وحلقك» والتاجر الأمين هو ذو الدين والفضل ٠‏ 

(۷) القة» فمؤتمن القوم هو الذي يثقون فيه ويتخذونه أمينا حافظاء وما 
أمنتنٰ أن أجد أصحابه» أي ما وثقت» وآمن الحلم وئيقه» الذي قد أن احتلاله 
وانحلاله» ورجل أمنة آي موثوق به مأمون. 

)۸( القوة» فالأمين هو القوى لأنه یوق بقوته» ولذلك يقال ناقة أمون» أي 
أمينة وثيقة الخلق» قد أمنت أن تكون ضعيفة» وأمنت العثار والإعياءء وكل مطية 
مأمونة لاتعثرء› ولا تفز هى أمون. 

() الإحارة وطلب الحماية» واستأمن إليه استجاره» وطلب هايته» وقيل 
دحل في أمانه» ويقال لك الأمان» أي أمنتك» وصرت ذا إجارة وحهماية» والأمين 
۱ مستجرر ليأمن على نفسهة ه» 

)٠١(‏ السلم فيقال أمن فيه أي سلم» كما ذكر ذلك في المعجم الوسيط 
وإِن لم يستدل عليه في لسان العرب. 


دلالات معاني الأمن في اللغة 
الواقع أن مفهوم الأمن معانيه اللغوية السابقة يستبطن بعض الدلالات المهمة الي 
جب أحذها في الاعتبار حین تربط هذه ا لمعاني .مثيلاتها ف الأصول المنرلةء وحين يعمل 
الببحث عنها قي تمارسات الخبرة الإسلامية وحين تسقط عليها بعمض الدلالات 
السياسية» كما سيرد» وسن ذلك:- 

١‏ - أن برد إطلاق مفهوم الأمن على علاته - رغم ثرائه اللغوي > درن 
تحدید أي معثی من معانیه» قد يؤدی إلى نوع من الالتباس أو الخلط بين هذه 
المعانيء ومن ثم إلى تشويه المفهوم في النهاية» بل وإلى غموض - إن م يكن 
ضياع - المعنى الأصلي الذي يرمي الباحث إلى تحليله ودراسته» هذا إن م يكن 


۴١ 


هدفه الأساسي هو تحليل المفهوم بكل معانيه السابقة» دون رؤية منهجية واضحة 
المعام. 

د و غل س د ع الى لر ر ن ادن 
مباشرة بمجرد إطلاق اللفظ. وإنما الفيصل الأساسي في تحديد أي معنى من معانيه 
امتعددة هو طبيعة الموقف الأمي اراد التعبير عنه بأحد - أو بعض - هذه المعاني 
دون بقية المعاني الأحرى. 

۳ - يكن رد المعاني السابقة لمفهوم الأمنء جميعها إلى أصل واحد أر إلى 
معنى أصيل تستبطنه هذه المعاني» بحيث يشكل الرابط بينهاء ولاعجب في ذلك 
مادامت المعاني كلها مستقاة من جذر لغوي واحد» مادته الألف والميم والنونء 
والذي عليه أهل اللغة أن جماع معاني الأمن هو عدم الخوف» أو كمايذكر 
الأصفهاني "أصل الأمن طمأنينة النفس وزوال الخوف" . 

وبناء على ذلك يصير عدم الخوف هو الرابط المشترك بين معاني الأمن» فكأن 
المفهوم من المفاهيم الي يكن تعريفها بنفي نقيضهاء وهكذا يصبح الأمن .ععنى 
التصديق هو عدم الخوف من الكذب» ومعنی الحفظ هو عدم حوف الضياع 
والتبديد» وععنى عدم الخيانة هو نفى حوف الغدر» وععنى الطمأنينة هو عدم 
خحوف الاضطراب والقلقء وععنى الدين هو نقيض الخوف من عدم وحوده 
وععنى الثقة هو عدم حوف التهمة أو المحرح في العدالةء وععنى القوة هو عدم 
حوف الضعف» وععنى الإحارة والحماية هو عدم حوف التقاعس عنهماء وععنى 
السلم هو عدم حوف الحرب» أو ما يعرض للأذى . 

٤‏ - أن الأصل اللغوي الواحد ا لمعاني مفهوم الأمن - كماسبق - هو 
الذي قد يفسر بعض الأسباب الي تدعو أحيانا إلى أن يجمع أحد مشتقات 
الفهوم بين أكثر من معنى من معائيه المتخندةء فأحد مشتقات الأمن مثلا الأمنة» 
وهذا اللفظ يمع ب بن اكثر من معنى» فالرحل الأمنة هو الذي يطمقن كل واحد 


إليه» رهو الذي يث بكل أحد وهو كذلك الحافظ الحارس» وهو أخحررا الذي 
لايخاف أحدا. 


وهذا إن دل على شئ فإغا يدل على أن مشتقات مفهوم الأمن هى مثله في 
الثراء اللغوي» ولاتقل عنه في ذلك وأن فة صعوبة في فصل هله امعاني عن 


بعضها لتداحلها وترادفها أحياناء وأن ثمة دررا تكامليا بينها قي إثراء مفهوم 
الأمن ٠‏ 


(1) انظر : الأصفهاني » مرجع سابق» ص .٠١‏ 
۳۲ 


ه - أن محاولة صياغة أية علاقة ارتباطية عددةء وبالذات في نطاق السبب 
والنتيجة - رغم مابين هذه المعاني من أصل لغوي واحد - هى ماولة صعبة 
وعسيرة» فمثلا بنفس القدر الذي يمكن فيه للبعض رؤية الأمن ععنى القوة على 
انه مدعاة لتحقيق الأمن معنى الاستجارة» وطلب الدفاع والحماية - لأن الرحل 
القوي عادة ما يلجا إلى كنفه وحمايته - مكن للبعض الآحر نفي هذه العلاقة بين 
معانى الأمن» ذلك أن القوة حين تكون بطشاء أو حين تستحيل عنفا واستبداداء 
لن تحقق الحماية والإحارةء إلا إذا كانت الحماية والإجارة للباطشء أو المستبدى 
لا لغيره؛ 

- أن مفهوم الأمن - سواء نظر إليه من زارية معانيه المتعددة» أو من 
زاوية المعنى الأصيل الذي يشكل جماع هذه المعاني عا سبق بيانه - لمكن 
تفريغه من محتواه الخلقي» ذلك لأنه يتضمن جحموعة من القيم مشل عدم ال موف 
والحفظ والسلم والصدق» وغيرهاء وهى كلها قيم فطرية ترتضيها النفس 
البشرية السوية» وسوف تتضح ملامح العلاقة بين القيم والأمن في موضع لاحق. 

۷ - وأحيراء إذا كان الغالب - كما اتضح - أن الأمن يعرف بنفى نقيضه 
وهو عدم الخوف فإن ذلك قد يجر الباحثين إلى استدعاء المفاهيم الأحرى المرتبطة 
به من قريب أو بعيد» كالسكينة والهدوءء والاستقرار» أو استدعاء المفاهيم 
المرتبطة بنقيضه كالفرع» والملع» والرعب» والرهبة» والخشيةء بيد أن عملية 
الاستدعاء -في أي من حالتيها- يجب أن لاتسقط حدود ما بين هذه المعاني -إن 
وجحدت- وإن تلاقت أحياناء أو تساندت أحياناء أو ترادفت أحيانا ثالثة . 


الطلب الثالسث 
أبعاد مفهوم الأمن ومکوناته اللغوية 
قد يبن مما سبق أن مفهوم الأمن من الغاهيم اللغوية الخ يصب التو متل إل كنة 


معناها اعجرد إطلاقهاء دون نسبتها إلى موقف معين مجسد هذا المعنى»› بل وبميزه عن 
غيره من المعاني» وهنا يصير التساؤل عن طبيعة هذا الموقف أمرا منطقياء لأن من محصاته 
تتكون أبعاد مفهوم الأمن» خحاصة وأنه يستبطن عددا من التساؤلات الفرعية» أوهها من 
الفاعل الأساسي في تحقيتق الأمن في الموقف الأمي؟ والثاني إلى من يوجه الأمن أصلا؟ 
والثالث ما هى الحالة الي بعكن معها الإقرار بوجود الأمن؟ والرابع ماهو النطاق الزماني 
والمكاني الذي تم حلاله كفالة الامن؟ والخامس ما هى الأدوات الي تصنع الأسن 


۳۳ 


والمحق أن كل تساؤل منها يشر إلى واحد من أبعاد مفهوم الأمن الخمسة هى 
کالتالی :- 

(1) المؤيسن : 

وهو الطرف الأول في موقف الأمن» بغض النظر عن كنهه وطبيعته» إنه مصدر 
الأمن» والمتسبب الرئيسى في إزالة الحوف أو تحجيم آثاره بالنسبة لالطرف الشاني - 
الأ ولذلك كان أحد معانى المؤمن في صفات الله تعالى أنه الذي يؤمن عباده في 
القيامة علا( ۰ ومن الملتصور مع هذا الوضع احتلافى طبيعة الأمنء وحلدوده» وملا 
تبعا لحالة وقدرة المؤمن وسلطانه في تحقيق الأمن» كذلك من المتصور تحول موقف الأمن 
مع المؤمن إلى موقف للحوف - أي إلى النقيض - تبعا لضعف أو عجز المتسبب فيه» أر 
لافتقاده بعض أو كل عناصر القدرة والسلطان» أو لرغبته في إنهاء الموقف الأمنى أيا 
كان الدافع إلى ذلك» أو لتحويله مسار قدرته وسلطانه» بأن يوظفهما قي سلب الأمن 
من حيث الترويع والتخحويف للأمن» بدل طمأنته وإذهاب الخوف نه ه 

(۲) الآمسن : 

أو الُوَمَنْ - هما ععنى واحد - وكلاهما يعبر عن الطرف الثاني في موقف الأمن 
بغض النظر عن كنهه وطبيعته» إنه المستفيد الأول من هذا الموقف» أو هو الذي وقع عليه 
فعل الأمن من لدن الطرف الأول» فاستشعر آثاره وتفاعل معهاء فابتعدت عنه نتيجة 
لذلك أسباب الخوف والاضطراب» وبقدر تفاعله هذا سابا أو إيجابا مع فعل الأمنء 
وبقدر طبيعة العلاقة الى تربطه بالمؤمن» بقدر استفادته من حالة الأمن» ومن ثم ابتعاده 
عن الخوف» أو على العكس ابتعاد الخوف عنه. 

(۳) حالة الأمن : 


وهى ما يكون عليه الطرف الثاني - الآمن - إثر تلقيه الرسالة الأمنية الصادرة من 
الطرف الأول - المؤمن - فإذا به يتأى عن الخوف» والاضطراب وإذا بحاله ينقلب إلى 
حال آخحر» كله الأمن والطمأنينة» وهذه الحالة لاتحدثها عوامل بعينهاء ولا يتوقف 
إيناعها على توافر عناصر دون أحرى» بل قد يشارك في تحسيدها أكثر من عامل واحد» 
إنها - نظرا لتعبيرها عن واقع اجتماعي حيط بالأمنء ونظرا لسعيها إلى إزالة ماقد 
يفرضه هذا الواقع من مصادر للقلق والاضطراب - نتاج تفاعل عوامل وعناصر متعددة» 
بعضها قد ينبع من الضوابط المفروضة على اتحاه هذا الواقع» كالعقيدة مثلاء وبعضها قد 
ينبع نما قد يفرضه الواقع نفسه من مؤثرات ختلفة تتساند مع تلك الضوابط قي إزالة 
)١(‏ ولذلك استحق المؤمن أن تلصق به أرصاف أحرى تخرج من مادة الأمن» وتعير عن دوره في قأمين 


الآحرين» ومنها المؤمن» والأمين» والمأمونء والأمنة٠‏ انظر مادة أمن في المعاجم اللغوية السابق الإشارة إليهاء 
۳٤‏ 


مصادر القلق والاضطراب» كتواجحد مصادر القَوة الي تطيح ما محول دون وجود هده 
الحالةء ومن المتصور قي حالة الأمن أن يقصر زمنها أو قد يطول» وقد تكون أبدية أو 
مؤقتة» وقد بمتد نطاقها المكاني أو قد ينحسر» وقد تكون لكل ذلك شاملة» أو قد 
تتمحور لتصير حالة جزئية» والفيصل في كل ذلك دور كل من المومن رالآمن» إن في 
تهيئة أسبابهاء أو إتاحة ظروفهاء أو تلقى آثارها. 

: أداة الأمن‎ )٤( 


هى واسطة المؤمن قي نشر وتحقيتق حالة الأمن» أيا كانت طبيعتها وعدد العناصر 
الفاعلة فيهاء وقد تكون هذه الواسطة مادية ملموسةء وقد تكون معنوية غير ملموسة» 
وقد تحمع الواسطة بين الطبيعتين المادية والمعنوية» وقد تنفرد أداة بذاتها في المساعدة على 
إزالة الخوف» وقد تأتلف مع أداة» أو أدوات أحرى في ذلك المقصد. 

بيد أن ما قد يناسب موقفا أمنيا بعينه من الأدوات قد لايناسب موقفا آحر ختلفا 
نه وما قد يحتاحه موقف من الأدوات قد لا يحتاحه آحرء والأمر في ذلك إلى نظر کل 
من المؤمن والآمن» إلى الأنسب والأفضل من الأدوات» لكن ينبغي التنويه إلى أن المؤمن 
قد يستخدم ادوات تحقيق الأمن بنفسه» وقد يستخلف فيهاء وقد يجمع بين الأمرين معا 
إن بصفة دائمة» أو بصفة مؤقتة ٠‏ 

() المأمسن : 

وهو في اللغة موضع الأمن» وقد تحدد زمانه ومكانه في إطار مجمع الأبعاد الأربعة 
السابقةء وقد تفاعل بها ومعهاء ومعنى ذلك أن موضع الأمن ليس نطاقا ماديا فحسب» 
وإغا يشكل هذا النطاق أحد شروطه» أما الشرط الثاني فهو النطاق الزمي الذي يحدث 
فيه الأمن» طال مداه» آم قصر ٠‏ فحين يقال إن شخصا ما في مأمن فذلك يستنتج منه أنه 
فی موضع یامن فيه نما يخاف» في مكان معين - بلد أو مدينة» أو قرية - أو ما دون 
ذلك» وزمان معين - سنةء أو شهر» أو أسبوع» ار يوم - أو ما دون ذلك» أو ماهو 


كير منه. 


۳e 


البحث الثاني 
الدلالات الأصولية لمفهوم الأمن 
يعد مفهوم الأمن ومشتقاته الكثيرة من المفاهيم الي احتلت مكانة جلية قي الآيات 


القرآنيةء والأحاديث النبويةء لكن تحدر الإشارة مقدما إلى بعض اللاحظات المنهاجية 
الي جب فهم مفهوم الأمن في القرآن والسنة في ضوئهاء وهى:- 


١‏ - إن استخراج معانى ودلالات وأبعاد المفهوم في القرآن والسنة ليست 
عملية سهلة المنال» لاستبطاتها عدة صعوبات» ذلك لأنها تستدعي - ضمن ما 
قد تستدعيه - محاولة حصر الآيات والأحاديث الي ورد فيها المفهوم"» ثم 
التعويل على ماذكره اللغويون عن المفهوم» ثم العودة إلى الآيات والأحاديث مرة . 
أحرى لاستخراج معاني وأبعاد المفهوم» ثم الاسزشاد بآراء امفسرين وشارحي 
السنة النبوية - على احتلاف وتنوع آرائهم في كثرر من الأحيان - لمعرفة رؤاهم 
ونحليلاتهم للمفهوم» ثم من خحلال ذلك كله إعمال العقل» وإنعام التظسر 
لاستجلاء دلالات المغهوم» وقد بدت معانيه وأبعاده من الوضوح بعكان . 

۲ - إن تحليل الباحث منصب بالأساس على النصوص الي ورد فيها 
مفهوم الأمن ومشتقاته أما المفاهيم الأحرى الي قد يستدعيهاء أو الي قد یری 
أنها مرتبطة به فقد تم توظيفها ما يخدم هذا التحليل» انطلاقا من المقصد الأساسي 
له» وهو محاولة معرفة حقيقة مفهوم الأمن ذاته. 

٣‏ - لايدعى الباحث أنه في عرضه لمفهوم الأمن في الأصول المنزلة قد 
أحصى كل المعاني» أو أنه قد ألم بکل جوانب الفهوم» وإغا هى محاولة منه 
للاقتراب من المفهوم» تظل عحكومة بحدود ما تيسر له من مصادر في هذا الشأن. 

٤‏ - لن يخوض الباحث في عرض مهوم الأمن في الأصول المنزلة قي 
الحوانب الفقهية لبعض القضايا الي ترتبط ببعض النصوص المقدسة التي ذكر فيها 
الفهوم» ذلك أن ما يبغيه الباحث هو تحليل المفهوم ذاته» فضلا على أن إثارة 
سوف تتم معالحتها في مواضعها المناسية ٠‏ 


)١(‏ وهو ما حرص الباحث عليه قدر الإمكان وقد سبقه إلى ذلك - دون تحليل فهرم الأمن حسب وروده 
ني الآيات القرآنيةء والأحاديث النبوية - اكتفاءٌ بسرد هذه الآيات وتلنك الأحاديث - ابراهيم محمد سام 
أبوغمدى مر حع سابق؛ + ص ۱۷ ومابعدهاء 


۳٦ 


معاني المفهوم في الأصول المنزلة 

لعل من أهم معاني الأمن في القرآن والسنة: 

: عدم الخوف‎ )١( 

وهذا المعنى من أكثر المعاني ورودا ق القرآن والسنة ¬ وفقا لآراء كثير من المفسرين 
والفقهاي ففي قوله تعالى: فيه آیات بینات مقام ابراهیم ومن دخله کان آمناي“ 
جاء من الحرم معنيا به عدم ترويع أو تخويف أحد فيه» ذلك أن "من با إليه من عقوبة 
لزمته» وعائذا به فهو آمن ما کان فيه حتی رج منه» وإنما يصير الخوف انك الخروج» 
أو الإحراج منه» فحينعذ هو غير داحله» ولاهو فيه" وقيل: "إذا دخله الخائف يأمن 
من كل سوء"" ولذلك "فهو مثابة الأمن لكل حائف» رليس هذا لمكان آخر في 
الأرض "*“ كذلك جاء عدم الخوف مرادفا للأمن في قوله تعالى: إوجعلنا بينهم وبين 
القرى التي باركنا فيها قرى ظاهرة وقدرنا فيها السير سبروا فيها ليالى وأياما 
آمسین 6ی“ » "إنهم آمنون من حيٹث إنهسم لامخافون جوعا ولاعطشاء ولا سن أحد 
ال "© رقیل "کانوا يسیرون غير حائفین ولا جیاع ولا لی“ وقیل "ل تخافون 
وإن تطاولت مدة سف ركم فيهاء وامتدت أياما وليالى» وسيروا فيها لياليكم وأيامكم مدة 
أعما رکم فانکم فی کل حین وزمان لا تلقون بها إلا الم ". 

وئ السنة كذلك لتو كد معنی عدم الخوف كمرادف للأمنء ففي الحدیث "شرف 
الإيعان أن يأمنك الناس""» وي حر "السلم من سلم المسلمون من لسانه ويده» والمؤمن 


(۱) سورة آل عمران › الآية ٠.۹۷‏ 
(۲) انظر : محمد بن جرير الطيري» حامع البيان عن تأويل القرآن» حققه وعلق عليه حمود محمد شاكرء 
وراحعه ورج أحاديثه أحمد محمد شاكرء القاهرة: دار العارف د٠ت»»‏ ج۷ ص ٠٠٤١‏ 
(۲) انظر: عماد الدين أبو الفدا إماعيل بن كثير» تفسير القرآن العظيم» القاهرة: المكتبة التوفيقية» »٠۹۸۱‏ 
جا ص ۳۸۵-۳۸٤‏ ۰ 
)٤(‏ انظر: سيد قطب» في ظلال القرآن» القاهرة: دار الشروق الطبعة الحادية عشرة) ٤۰۲‏ ١ه-۱۹۸۲م»‏ 
جا ص ٤۳١‏ ۰ 
() سورة سبأًء الآية ٠٠۸‏ 
(1) انظر : الطبري» مرجع سابق» ج۲۲ ص ۰۸۲ 
(۷) انفلر : محمد بن أحهمد الأنصاري القرطي» مرجع سابق ج٤‏ ۱» ص : ٠۲۹۰-۲۸۹‏ 
(۸) انظر : سید قطب » مرجع سابق »> ج۲ › ص ۲۲۹ ۰ 
)٩(‏ انظر : ءلاء الدين على المتقى» كتنر العمالء تحقيق الشيخ بكري حيانى والشيخ صفوت السقاء حلب: 
مكتبة التراث الإسلامي» ۱۹۷۷-۵۱۳۹۷م» جا» ص ٠.۳۷‏ 

۷ 


من أمنه الناس على دمائهم وأموالهم" وتبقى هنا ملاحظة جديرة بالتنويه وهى أن 
بعض الأصول قد ورد في نصوصها مفهوم عدم الخوف كمرادف للأمن» ومشل هذه 
النصوص لا تحتاج إلى مزيد من الجهد أو الاستقصاء بجثا عن معنى الأمن» ومن ذلك 
قوله تعالٰی: یا موسى أقبل ولا تخف إنك من الآمين ي“ وقوله: الذي أطعمهم من 
جوع وآمنهم من خوف )4 . 

(۲) التصديق : 


وهو أحد العاني الواردة في قوله تعالى: «إالذين يؤمنون بالغيب*» فقد ذكر 
الطبري "أن معنى الإعان عند العرب التصديق» فيدعى المصدق بالشئ قولا مؤمنا به 
ويدعى المصدق قوله بفعله مؤمناء وذلك معنى قوله تعالى: فإوما أنت بعؤمن لنا ولو ك 
صادقین ۰)4 أي وما أنت عصدق لناء وقد تدحل الخشية اله في معنى الإيعان الذي هو 
تصديق القول بالعمل› والإيعان كلمة جحامعة الإقرار با لله وکتبه ورسله» وتصدیق الإقرار 
بالعقل""» وقد جمع بعض المفسرين بين عدم النوف والتصديق في تأويلهم لصفة المؤمن 
کأحد أهاء الله تعالى» فقالوا "المؤمن هر المصدق لرسله بإاظهار معجزاته عليهم» 
ومصدق المؤمنين ما وعدهم به من الشواب ومصدق الكافرين ما أوعدهم من 
العقاب""» وقد ذهب ابن الأثير إلى معنى قريب من ذلك» حيث أن المؤمن في اسما 
الله تعالى هو "الذي يصدق عباده وعده» فهو من الإبمان التصديى" . 

(۳) الحفظ : 


رهو ما استنبطه بعض المفسرين من قوله تعالى على لسان يعقوب عليه السلام: موقال 
هل آمنكم عليه إلا كما أمنتكم على أخيه من قبل وكذلك الحال في قوله تعالى 
فإوهذا البلد الأمين ي فالبلد هى مكةء وأمنها "أن بحفظ من دخحله» كما يحفظ 


() انظر : مسند الإمام أحمد بن حنبل» وبهامشه منتحب كر العمال من سنن الأقوال والأفعال» وضعه عمد 
ناصر الدين الألباني» بیروت: المکتب الإسلامي» ٤۰۳‏ ۱ه - ۱۹۸۳م» جا » ص ٠٠۸‏ 
(۲) سورة القصص, الآية ٠٠١‏ 
(۲) سورة قريش › الآية > ٠‏ 
)٤(‏ سورة البقرة › الآية ۲ ٠‏ 
)٥(‏ سورة يوسف » الآية ٠۱۷‏ 
(1) انظر : الطبري › مرجع سابق» ج اء ص ٠۲٤٤ - ۲۳۲٤‏ 
(۷) اتظر : القرطي» مرجع سابق» ج۸» ص ٤1‏ ۰ 
(۸) النظر: اين الائيرء النهاية» مرجع سابق» جا» ص ٠٥٤‏ 
(۹) سورة يوسضفء الآية »٦٤‏ وانظر: سيد قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ٠.۲٠۱١‏ 
)٠١(‏ سورة التين» الآية ۲ ٠‏ 
۳۸ 


الأمين ما يۇعن علیه» ووز ان يکون مأمون الغوائإ "“. 


وقد جاءِ ق الحدیث "النجوم أمنة للسماي فإذا ذهبت النجوم اتی السماء ما توعد 
وأا أمنة لأصحابي» فإذا ذهہتثت اتی أصحابي ما يوعدول» وأصحابي أمنة لأمتى» فإذا 
ذهب أصحابي أتى أمتى مايوعدون""» وقد ذكر ابن الأثير "أن الأمنة جمع أمين وهو 
المحاؤتر " . 

: الطمأئينة‎ (٤( 


وقد جاءت مرادفة للأمن في رأي بعض المفسرين في قوله تعالى: لفان خفتم فرجالا 
أو ركبانا فإذا أمنتم فاذكروا الله كما علمكم مام تكونوا تعلموني“ إنه الأمر 
الإمي "أن إذا أمنتم أيها المؤمنون من عدو كم أن يقدر على قتلكم ي حال انشغالكم 
بصلاتکم ال فرضها الله علیکم» ومن غیره» من کنتم تخافونه على أنفسکم ټي حال 
صلاتکم فاطماننتې» فاذکروا الله في صلاتكم وقي غيرهاء بالشكر له» والحمد ل 
والثناء علیه» على ما انعم به علیک "° . 

وكذا ورد الأمن .معنى الطمأنينة في قوله تعالى: «إأأمنتم من في السماء أن يخسف 
بكم الأرض فإذا هى تور؛ أم أمنضم من في السماء أن يرسل عليكم حاصبا 

ن كيف نذيري”» إنه التحذير من الاطمئنان الذي قد يوحى بالغفلة عن الله 
وقدرته وقدره» ولیس هو الاطمئنان إلى الله تعالى ورعايته ورحمته» فهسذا غير ذلك“ 
وقد أبان الرسرل صلى الله عليه وسلم كيف يسكن قلب المسلم ويطمشن في كثير من 
الأحاديث الشريفة» فقد ورد بعض ذلك مفصلا في الحديث "من أصبح منكم آمنا في 
سربه» معاي في بدنه» عنده قوت یومه» فكأغا حاز الدنيا بحذافيرها"“)» وحديث "أن 
المؤمن لا يأمن قلبه» ولاتسكن روعته» ولا يأمن اضطرابه حتى يلف الجسر وراء 
ا 


(( انظر: الزخشري» الكشاف عن حقائق غوامض التأويل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل٠‏ وبهامشه 
كتاب الإنصاف لابن المنيرء القاهرة: المطبعة البهية» ۱۹۲۰ ج؟» ص ٠ ٠١١‏ 
(۲) انظر : صحیح مسلم» بشرح النووي» القاهرة: المكتبة المصرية د.ت» ج۱1» ص ۸۳-۸۲ ٠‏ 
(۲۳) انظر : ابن الأثیر» مرجع سابق» جا ص ٠٥١‏ 
)٤(‏ سر البقرة ء الآية ٠۲۳۹‏ 
(ه) انظر : الطبري » مرجع سابق» جه» ص ۰۲۳۹ 
() سورة للك » الآيات ٠ ٠۷-١١‏ 
(۷) انظر : سید قطب» مرجع سابق؛ جا ص ۰۲۱٤۱-۳۹٤۰‏ 
(۸) انظر : مسند الإمام أحمد بن حنبل» مرجع سابق» بج٤»‏ ص ۳۹ وانظر ص 
انظر : علاء الدين على التي مرجع سابق» اء ص ۰.۱٦۲‏ 
۳۹ 


: عدم الخيانة‎ )٥( 


وهذا العنى من آكد المعانى الي ورد ذكرها في الأصول المنزلة» وغالبا ما جيم 
موصولا بسياق الحديث عن الأمانة والأمر بعدم خيانتهاء أو إضاعتهاء وعاقبة من يفعل 
ذلك فيهاء كما في قوله تعالى: إن | لله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا 
حكمتم بين الناس أن تحكموا بالعدل ان الله نعما يعظمكم به إن الله كان ميعا 
بصيرا 4" » رتحليل هذه الآية له موضع لاحق خاصة وأنها أحد أسس بناء العلاقة 
السياسية قي المفهوم الإسلامي ٠.”‏ 

وقد جاء في السنة الشريفة ما يؤ كد أن الأمن واللنيانة على طرفي نقيض» ومسن ذلك 
حديث علامات النفاق "أربع من كن فيه كان منافقا حالصا ومن كانت فيه خحصلة 
متهن كانت فيه حصلة من النفاق حتى يدعهاء إذا أؤتمن حان» وإذا حدث ذب وإذا ' 
عاهد غدرء وإذا حاصم فجر" . 

وني حديث آخحر عن كيفية نزع الأمانة من سلوكيات بعض الاس "إن ١‏ لله إذا أراد 
إن يهلك عبدا نزع منه الحياء» فإذا نزع منه الحياء لم تلقه إلا مقيتا مقتاء فإذا لم تلقه إلا 
مقيتا مقتا زعت منه الأمانةء فإذا ترعت منه الأمانة م تلقه إلا حائنا مخوناء فإذا لم تلقه 
إلا حائنا خونا نزعت منه الرحهمة» فإذا نزعت منه الرحمة لم تلقه إلا رجيما ملعناء فإذا م 
تلقه إلا رجيما ملعنا نزعت منه ربقة الإسلاء". 


: الإجسارة‎ )١( 


رهی معنی آخحر ورد في قوله تعال: «إوإن أحد من المشركين استجارك فأجره حتى 

ولعل الأمر الذي تنفرد به الآية السابقة دون غيرها من الآيات القرآنية الي ذكر 
مفهوم الأمن أو مشتقاته مباشرة قي سياقها أنها أوردت المعنى أو المرادف للمفهوم 
مباشرة دون ذکره هو ذات" . 


ومعنی ذلك أن الفهوم القرآني قد يرد صراحة في سياق النص أو الآية» أو قد يرد 


)0 سورة التنساي الآية ۰0/A‏ 

(۲) انظر : ص 

™ انظر : أحمد بن حجر العسقلاني» فتح الباري. مرجع سابق» جا ص : ۰۱۵۹-۱۰۸ 
)٤( .‏ ذكره القرطِي في المحامع لتأويل القرآنء مرجع سابق» ج٤؛‏ ص ۰۱۱۷ 

(ه) سورة التوبة » الآية ٠٦‏ 

)١(‏ انظر : الطبري»› مرجع سابق؛ ج۸ ص ۷-۷١‏ القرطي»› مرجع سابق» ج٤۱‏ ص ۱۳۸ ابن کٹیںں 
مرجع سابق» جا ص ۲ وما بعدها؛ سید قطب» مرجع سابق» ج۳ ص ۰.۱٦۰۲‏ 
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معناه في نفس السياق» وذلك نوع من أنواع تبادل المواقع في ورود المفاهيم ومعانيها في 
القرآن الكريم. 

وقد جاء قي الحديث النبوي أيضا ما يصدق ترادف مفهومى الأمن والإحارة» فى 
قوله صلی الله عليه وسلم: "من أُمن رحلا على دمه فقتله فأنا برئ من القاتل» وإن کان 
المقتول كافرا". 

وقي حديث الإجارة "لقد أحرنا من أجرت يا أم هان" . 

(۷) الثقة: 


وقد وردت كمعنى للأمن استنبطه الطبري من قوله تعالى: لفان امن بعضكم بعضا 
فليؤد الذي أؤتن أمانته وليتق اله ربه4» ليدلل به على ضرورة توافر جو من الثقة 
والأمانة بين الدائن والمدين في عملية الإقراض ٠‏ وقد جاء فى الحديث "المؤذن مؤت" 
ذلك أن "مؤتمن القوم هو الذي يثقون إليه ويتخذونه أمينا حافظا”“. 

(۸) السلام : 


وهو معنى أورده الزخشري لي تفسير قوله تعالى: إوإذا جاءهم أمر من الأمن أو 
الخوف أذاعوا به ولو ردوه إلى الرسول وإلى أولى الأمر منهم لعلمه الذين يسستدبطونه 
منھہ 4 فقد ذكر أن المشار إليهم ني الآية "هم ناس من ضعفة المسلمين الذين لم يكن 
لمم نحبرة بالأحوال» ولا استبطان الأمور» كانوا إذا بلغهم حبر عن سرايا رسول الله 
صلى الله عليه وسلم فيه أمن وسلامة أو حوف وخلل أذاعوا بهء "٠‏ وقد حاء 
السلام والنجاة من الغرق مرادفين للأمن في حديث ركوب البحر "ما من رجحل يقول إذا 
ركب السفينة بسم ا لله املك الرحمن جريها ومرساها إن ربي لغفور رحيم» وما قدروا 
الله حق قدره الآيةء إلا أعطاه ١‏ لله أمانا من الغرق حتى يخر" . 


)0( انظر : علاء الدين على التقي» مرجع سابق» ج٤‏ » ص ۰.۲۲٣٣‏ 
(۲) انظر امرجم السابقء جح٤» ٠.٠٠١۲‏ 
(۳) سورة البقرة › الآية ٠۲۸۳‏ 
)٤(‏ انظر الطبري» مرجع سابق» جا؛ ص ٠۹۷‏ 
(ه) انظر : ابن منظور» مرجع سابق» ج٤‏ ٥ا‏ مادة أمن ٠‏ 
)١(‏ سورة النساء الآية ٠۸۳‏ 
(۷) انظر : الزخشري » مرجع سابق» ج۲» ص ٠.٠١٤‏ 
(۸) انظر : حلال الدين السيوطي » مع الحوامع القاهرة: مع البحوث الإسسلاميةء الطبعة الأرل» 
۸ ه-۱۹۸۷م» العدد ۲۱ من جح٣‏ من السنن القولية» ص ٠ ۲٣۳۷‏ 
٤١‏ 


: الاين‎ )٩( 
وهو من المعانى الي ندر استعمال الفسرين وشارحي السنة نها كمرادف لمفهوم‎ 
الأمن بطريقة مباشرة» ويصورة واضحة كما في المعانى السابقة» ورغم ذلك يعكن الربط‎ 
بين مفهومى الأمن والدين كمازادفين» تعويلا على عدة أمور مستنبطة» منها من ناحية‎ 
أنه قد ورد فى الحديث أن "الإعان أمانةء ولا دين لمن لا أمانة له" وحيث إن من‎ 
معاني الأمانة الأمن والأمان على مايذ كر اللغويون» فد صار منطقيا إن يكون الدين‎ 
أمناء ومن ناحية ثانية فقد ثبت إن الدين عند ا لله الإسلام ي" وحيث إن من‎ 
معاني الإسلام - الذي هو الدين المرتضى للعالمين - الأمن والسلامة في الحديث الذي‎ 
سعل فيه الرسول صلى الله عليه وسلم عن أي المسلمين خير» فقال "من سلم المسلمون‎ 
من لسانه ويده" فإن جوهر الدين وحقيقته بناءٌ على ذلك» واستنتاجا منه هو الأمن»‎ 
ومن ناحية ثالثة فإن الإبمان - كما سيرد لاحقا- هو جوهر التوحيد وهو بدوره حوهسر‎ 
الدين الإسلامي» فإذا ماثبت أن حقيقة الإيعان الأمن» وحقيقة التوحيد الأمن» فحينشذ‎ 
يكون الدين هو الأمن» ومذه القدمات ما يؤكد صدقها في الأصول المنرلة» وقد جاء فى‎ 


الحديث "أتدرون من المؤمن؟ قالوا الله ورسوله أعلم؟ قال: من أمنه الناس على 
دمائی ".۰ 


: القسوة‎ )٠١( 
وهى كالعنى السابق من المعانى الي يصعب الاستدلال عليها من أقوال المفسرين‎ 
وعلماء السئة» رغم أن للقوة موضعها من الأمن لا كمعنى من معانيه فحسب» بل‎ 
وكإحدى مستلزمات حفظه واستمراره بيد أن هذه الملاحظة لا تحجب تأكيد العلاقة‎ 
بين الأمن والقوة كمازادفين» اعتمادا على ما ورد في حديث "الخازن المسلم الأمين الذي‎ 
ينفذ -~ ورا قال يعطی- ما آمر به كاملا موقرا طيبا به نفسه»ء فيدفعه إلى الذي أمر له‎ 
به أحد المتصدقين". هذا الحديث رغم رواية البخاري ومسلم له» إلا أن أيا من ابن‎ 
حجرء أو النووى» شارحي الحديث ل يشيرا إلى معنى الأمن في الحديث» وهنا يصير‎ 
الركون إلى ما قاله اللغويون مفيدا في استجلاء هذا المعنى» ويبدو للباحث أن ماذكره‎ 
بعضهم من أن الأمن - في أحد معانيه - هو القوى الذى يوثق قي أمانته هو الأنسب في‎ 


(۱) انظر: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۱٤۳‏ - مادة امن ٠‏ 
(۲) سورة آل عمران » الآية ٠.٠۹‏ 
(۳) انظر : صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۲؛ ص ۰۱۰ 
)٤(‏ انظر : مسند امد مرجع سابق» جا ۰.۲١٣١‏ 
(ه) انظر : ابن حجر» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص ٤؛‏ صحیح مسلم» مرجع سابق» جح۷ ١١اه‏ 
(1) انظر : نفس المرجعين السابقين ٠‏ 
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هذا المقام» حاصة وقد ورد الاستشهاد بهذا الحديث للتدليل على شروط ولاية بعض 
الأمور» كذلك فقد ورد عن الخليفة الثاني عمر بن الطاب قوله "ليس الرجحل أمينا على 
نفسه إذا أحفته أو أوثقته أو ضربته"'» والذي يظهر للباحث أن لفظ الأمين هنا يرادف 
القوى» فكأن الأقرب إلى مقصد الخليفة أن هذه الأدراء الثلاثة التخحريف» وتقييسد 
الح ركة» والضرب» إذا ساطت على إنسان ما تسلبه قوته وثقته ل نفسه. 


دلالات معاني الأمن في الأصول 
يثير الحديث عن هذه الدلالات مسالتین» الأول تتعلق بطبيعتهاء والانية تر تبط 
بالمفهوم العام للأمن الذي تستبطنه . 
المسألة الأولى : طبيعة الدلالات : 
وعكن بصددها القول: 

١‏ - إن صعوبة استحراج بعض المعاني من النصوص الفرآنية أو الأحاديث 
النبوية بصورة مباشرةء لا تحجب حقيقة أن هذا المفهوم من المفاهيم الإسلامية 
الي تكاد تتطابق معانيها في الأصول المنزلة مع نفس هذه المعاني ثي اللغة» وهذا 
التطابتقى منبعه أساسا أن اللغة العربية هى أساس البناء الأصولي» وهى مادته» وهى 
مفتاح التعامل معه والاقتزراب منه» قبل الولوج إلى معانيه ومقاصده» وقيمه» 
ومنهاجه ۰ 

۲ - إن جى بعض المعاني لكي تحتل مكان المقدمة قي أولويات تفسير 
الملفسرين وامحدثين» والفقهاء للمفهوم - حسب وروده في النصوص النزلة - 
وخحاصة معنى عدم الخوف» قد يفسر كيف أن هذا المعنى بالذات - الذي يعد 
جاع بقية المعاني الأحرى في اللغة - قد حدا بكثير من هؤلاء العلماء أن ينزلوه 
نفس المنزل وهم بصدد تأويل معانى الأمن» ولذلك عد هؤلاء عدم الخوف في 
كثير من الأحيان من المعاني البدهية الي لا جب الخوض في تأويلها كشيرا 
کمرادف للأمن. 

۳ - إن بعضا من معاني الأمن الي ذكرها الفسرون تأريلا للنصوص في 
القرآن الكريم كان الغالب فيها اتفاقهم حوهاء ومن ذلك معاني عدم الخوف»› 


٠۸٦۷ انظر : علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» جه» ص‎ )١( 
۳ 


وعدم الخيانةء والإجارة بينما كانت هناك معان أحرى حرجت عن دائرة هذا 
الاتفاق» ومن ذلك معاني الثقة والحفظ والطمأئينةء فإذا ما أضيف إليه سكوت 
معظمهم عن معن الدين والقوة» لاتضح أن المفهوم من المفاهيم الي تأثرت - 
بدفاع الاجتهاد قي بعض معانيه - بالمؤثرات العلمية والئلفية اللغوية والفقهية لمن 
تعرض له من علماء السلف ٠‏ 

٤‏ - قد يكون من جور القول وعسفه - حين يرد مفهوم الأمن أو أحد 
مشتقاته قي النصوص النزلة - أن يقال إن ة معنى واحدا من معانيه هو المقصود 
في الآية القرآنية أو ال لحديث النبوي موضع الدراسة» بحيث لايقبل أي منهما أي 
معنى آحر» بل قد يكون عكس ذلك هو الصحيح» فما يصدق على المفهوم في 
اللغة من هذه الزاوية - أي . إمكان وجود أكثر من معنى واحد له قي اللص 
الواحد - يصدق عليه قى الأصول المنزلة. 

ه - إن أحدامن علماء السلف إذا ذكر معنى دون آحر من معانى 
الفهوم» فذلك لايعبر عن قصور في الفهم» أو عدم الإحاطة ببقية المعاني» وإغا 
يعنى أنه إنما انتقى من العاني ما رآه الأنسب وسياق ورود مفهوم الأمن قي التص 
الذي يتعامل معه» وعملية الانتقاء هذه تدحل في تحديدها اعتبارات كثررة لعل 
أهمها فقه المتعامل مع النص» وعلمه واجتهاده. 

المسألة الثانية : المفهوم العام للأمن في الأصول المنرلة : 


الواقع أن ارتضاء أهل التفسير وعلماء الحديث لمعنى عدم الخوف كجماع لعاني 
الأمن استمرار لنهج علماء اللغة في ذلك» لايكفى لبيان حقيقة المفهوم العام لعدم الخوف 
امرادف للأمن» من هنا - وقي ضوء ما ذكره هؤلاء العلماء مسن تأويلات وتفسررات» 
فإن الباحث يرى أن عدم اللخوف هو تعبور عن سنة إية في تحقيق حالة يستشعر من 
علاطا أن مصادر القلق والاضطراب لا وجود ها إلا قي دزجاتها الدنيتا»ء وهى المصادر 
الي يعكن معها توقع مكروه في الزمن الآتي"» وهذا التعريف المبسط لفهوم الأمن 
يتضمن عدة عناصر متكاملة:- ` 


العنصر الأول: هو أن الأمن تعبير عن سنة إمية من حيث إنه لا يخرج عن سنن | لله 
في حلقه ولي تدبوره للكون» وتسييره للحياةء وهو كسنة نعمة من النعم الي قد ييتلى 
الله بها ابتلاء اغزارء أو ابتلاء تضييع» روفي كلا الحالين قد تسلب النعمة مادام حت ا لله 


)١(‏ انظر التعريف المقتضب للأمن الذي أورده ابلحرجاني - حيث إنه عنده يعنى "عدم توقع مكروه ي الزمن 
الآتي" - في مؤلفه: التعريفات» ويليها رسالة في بيان اصطلاحات ابن عربي في الفعرحات للمكيةء القاهرة: 
مكتبة الحلي» دەت» ص ۰۱۳ 

٤ 


فیها لا يۇدی»› ومادامت شرائطها لا تحفظ› ومادامت متططلبات بقائها لاتکفل . 


والثاني : أن الأمن حالة شعوريةء إذ لا قيمة له إن لم يوجد الإحساس به» ويتولد 
الشعور بأن ثمه فارقا بينه وبين الخوف» وإن م يتحول ذلك كله إلى إدراك حقيقي 
يتمخض عنه سلوك يؤكد أن ثمة ما يطمفن على السعى فى الحياة والح ركة لإعمارها 
وإصلاح الفاسد في مناحيها» ومقاصدهاء ومنهاج الاقتزاب منها. 

والغالث : أن طبيعة الأمن كإحساس أو شعور تستلزم كائنا حياء إنسانا أو غير 
ولذلك حرص الإسلام على أن يغلف الأمن حياة الإنسان» وحياة الكائنات الحية 
الأحرى السخرة لخدمته ونفعه» ومساعدته على أداء رسالته الاستخلافيةء أيا كان 
موقعه» ودوره في هذه الرسالة» وتلك حقيقة التسخير المشار إليه في كشير من الآيات» 
كقوله تعالل: ألم قروا أن | لله سخر لكم ما في السموات وما في الأرض؛٠‏ وأسبغ 

يكم نْعَمَهُ ظاهرة وباطدةي"» وقرله: إوسخر لكم ما في السموات وما في الأرض 
جميعا منه إن في ذلك لآيات لقوم يتفكرون ي . 

والرابع : ان الأمن لكونه حالة شعورية» هو اطمئنان إلى عدم توقع مكروه لي الزصن 
الآتي"» يا كان مصدر وشكل هذا المكروه» وسوف يرد كيف أنه قد يصيب الدين»› 
أو العقل» أو النفس» أو العرض» أو المال» وقد يصيبها كلهاء بيد أن عدم توقع المكروه 
لا يعنى أن الأمن حالة مستقبلية فقط» ذلك أن من لا أمن له في حاضره لا أن له في 
مستقبله» وإغا تنطلتق الثقة في أمن المستقبل من الإحساس الحقيقي بأن أمن الحاضر لا 

والخامس : أن الأمن إذا كان لا ينفصل عن الزمن محال من الأحوال» في الحاضر 
والمستقبل فهو أيضا لا ينفصل عن المكانء وكفى في هذا المقام القول بأن أهمية اعتبار 
الكان كعامل أساسي في الأمن قد تفسر لاذا ألصق الإسلام صفته - أي الأمن - ببعض 
الأماكن المقدسةء الي سماها الحرم الآمنء والبلد الآمن. 


٠ ٠١ سورة لة مان الآية‎ )١( 

(۲) سورة الئيةء الآية ٠ ٠١‏ 

(۳) بناءٌ على تعريف الجر حاني في التعریفات» مرجع سابق» ص ٠۲۱‏ 
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اللطلب التالسث 
أبعاد الأمن ومكوناته في الأصول 
يأتي تناول أبعاد الأمن قي الأصول - وعلى هدى من المعاني السابقة - على نفس 
منوال التناول اللغوي لاء ولكن بشئ من التفصيل الذي يتفق مع عطاء هذه الأصول 
وإثرائها هذه الأبعادء وهنا بعكن الإشارة إلى همها في الآتي:- 
أولا : المؤمن : 
وهو کما سبق واهب الأسن ومصدره») والمتسبب ق إيجاد حالة الأمن› فإذا ما 
اتخذت اللغة دليلا لإبحث عن حقيقة المؤمن في الأصول المنزلةء بمكن القول إن المؤمن قد 
یکون: 
١‏ - اله المۇمن : 
ذلك أن أحد أسماء الله تعالى المؤمن في قوله: بإهو | لله الذي لا إله إلا هو الملك 
القدوس السلام المؤمن المهيمن"» وقد عدد أهل العلم مذا الاسم من المعاني الكشيرء 
فقد نقل بعضهم "أن امؤمن هو الذي أمن حلقه أن يظلمهم» وهو أيضا الذي صدق 
عباده المؤمنين في إعانهم به" وعند بعضهم "هو الذي يصدق عباده وحده» فهو مؤمن 
من الإبمان» التصديق» أو يؤمنهم في القيامة من عذابه فهو من الأمان» والأمن ضد 
ا غوف" وعند البعض الثالث "هو الذي وحد نفسه بقوله الإوإمكم إله واحدي") 
وقيل هو الذي أمن أولياءه عذابه» وقيل "إن الله تعالى يصدق عباده المسلمين يوم القيامة 
ذا سال الأمم عن تبليغ رسلهم فيقولون: ما جاءنا من رسول ولانذيرء ويکذبرن 
أولیاءهم ویژتی بأمة محمد صلى | لله عليه وسلم فيسألون عن ذلك فيصدقون الماضين 
فيصدقهم ا لله» ويصدقهم النبى صلى الله عليه وسلم٠ "٠‏ وعند آخرين "هو المصدق 
. رسله بإظهار معجزاته هم» ومصدق المؤمنين ما وعدهم به من الثواب» ومصدق 
الكافرين ما وعدهم من العقاب"» وقيل: "المؤمن هو واهب الأمن وراهسب 
(Wr.‏ 


٠۲۲ سورة المحشرء الآية‎ )١( 
۰۳٤۳ انظر: ابن کٹیںء مرجع سابق» ج٤ ص‎ )۲( 
٠٠٤ انظر: ابن الأثيرء النهاية» مرجع سابق» بحا‎ )۳( 
٠٠١۳ سورة البقرةء الآية‎ )٤( 
٠ (ه) انظر: مادة أمن في المعاجم اللغوية السابق الإشارة إليهاء وحاصة ما أورده ابن منظور في لسان العرب‎ 
٠ ٤1 انظر: القرطي مرجع سابق» ج۱4»› ص‎ )( 
۰.٣٥٣۳۲۳ انظر: سید قطب» مرحع سابق جا ص‎ )۷( 
٤“ 


۲ - القرآن الكريم 

إذا كان الأمن والألوهية صنوين فطبيعي أن يكون الأمن والقرآن كذلك» فالقرآن 
کلام الله ووحیه إلى نبيه» وبه یهدی الله سبل السلا» الذي هو أحد معاني الأمن قد 
جاءکم من الله نور وكتاب مبين يهدى به الله من اتبع رضوانه سبل السلام 
ويخرجهم من الظلمات إلى النور ياذنه» ويهديهم إلى صراط مستقيم يه . 

وإذا كانت تلك بعض ظلال الأمن في جنبات القرآن» فإن الفوز بها منوط بكيفية 
استنصاءح القرآن» والنصح له» عملا بالحديث "الدين التص.حة»ء قلنا لمن؟ قال - أي 
الرسول صلى الله عليه وسلم - لله ولكتابه ولرسوله» ولأئمة السلمين وعامته"" أما 
من تنکب طريقه) وحاد عن هدیه فلا امن ولا مان له#ززمن عرض عن ذګری ر۵ له 
معيشة ضنكاء ونحشرم يوم القيامة أعمى ٠4: ٠‏ . 


۳ الرسول صلى الله عليه وسلم : 


لا تعدو سيرة الرسول صلى اله عليه وسلم أن تكون سيرة الأمن بكل معانيه» تحقيقا 
له» وحفاظا عليه» ودرءا لمصادر تهديده» أو جحهادا لكي تنعم الدعوة والدولة بآثاره 
ولاعجحب في ذلك بعد أن حاء في الحديث "النجوم أمنة للسماء فإذا ذهب النجوم أتى 
السماء ماتوعد» وأنا أمنة لأصحابي» فإذا ذهبت أتى أصحابي ما يوعدون» وأصحابي 
أمنة لأمتى» فإذا ذهب أصحابي أتى أمتى ما يوعدون"*» ولاشك أن أمن الرسول صلى 
الله عليه وسلم في حياته استظل به المسلمون وغير المسلمين طوال عصره» أما أمنه بعد 
ماته فمنوط باتباع منهجه» وذلك مقام النصح الرارد في الحديسث السابق» ولذلك 
يتفاوت الإحساس بالأمن في معية السنة تبعا لتفاوت الالتزام بهاء وقد حدد الحديت 
التبوي بعض درجات هذا الالتزام» ومن ثم درحات الإحساس بالأمن» في قوله صلى 
الله عليه وسلم "مثل مابعثن الله به من المدى والعلم كمثل الغيث الكثير أصاب أرضاء 
فكان منها نقية قبلت الماءء فأنيتت الكل الكثير» وكانت منها أحادب أمسكت الماي 
فع الله بها الناس» فشربوا» وسقواء وزرعواء وأصابت منها طائفة أحرى إنما هى قيعان 
لا مسك ما ولا تنبت كلا فذلك مل من فقه فی دین الله ونفعه ما بعشن الله به فعلم 
وعلم» > ومثل من م يرفع بذلك رأساء ولم يقبل هدى الله الذي أرسلت به . 


٠٠١-٠٠١ سورة المائدة الآية‎ )١( 

(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۲» ص ۰۲۷ 

(۳) سورة طهء الآية ٠.٠۲١‏ 

۰ ۸۲ »۱ انظر شر ح الحدیث في صحيح مسل مرجع سابق» جا‎ )٤( 

(ه) انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» جا» ص ۰۲۷۰-۲۷۹ 
6۷ 


: الصحابة خاصة‎ - ٤ 


وأمانهم لمن يلحق بهم أو يأتى بعدهم على نفس منهجهم هو أمان نابع من حقيقة 
ما التزموا به وألزموا أنفسهم طريقه» فاستحق المقتدون بهم - لاقتدائهم هم أنفسهم 
بالنبى صلى الله عليه وسلم - أن يكونوا قي معية أمن الرسالة الإسلامية» ولذلك جاء فى 
حديث سابق "وأصحابي أمنة لأمتى فإذا ذهب أصحابي أتى أمتى مايوعدون"» وها هو 
الصحابي ابن مسعود يشرح بعض الأسباب الي صار .عقتضاها الصحابة أهلا لأن يأمنوا 
ویأمن في جحنابهم کل من اهتدی بهدیهم» فقد روی عنه قوله "من کان مستناء فليستن 
عن قد مات» فإن الحي لا يؤمن عليه الفتنةء أولئك أصحاب محمد صلى الله عليه ولم 
كانوا أفضل هذه الأمة» أبرها قلوباء وأعمقها علماء وأقلها تكلفاء احتارهم الله تعالى 
لصحبة نبيه صلى الله عليه وسلم لإقامة دينه فاعرفوا هم فضلهم» واتبعوهم على 
أثرهم» وتمسكوا .عا استطعتم من أخلاقهم» وسيرهم» فإنهم كانوا على المهدى 
المستقي ". 

ه - المسلمون عامة : 

رهم كمؤمنين - أي يصدر عنهم فعل الأمن - قد يؤمنون بعضهم البعض» وقد 
يؤمنون المنافقين» وقد يفعلون ذلك مع أهل الذمة» وكذلك مع المش ركين المستأمنين فهم 
يؤمنون أنفسهم لأن الأمن صفة أساسية من صفات وخلق المسلم مع أحيه مسل كما 
جاء في حديث ”المسلم من سلم المسلمون من لسانه ويده» والمؤمن من أمنه التناس على 
دمائهم وأموالمم"» وجاء الأمن في بعض الأحاديث دليلا على أفضل ما يميز المسلم 
كما في حديث "أكمل الومنين من سام السلمون سن لسانه وید" وأما ونم 
يؤمنون المتافقين فلأن المسلمين يشكلون إحدى الجبهات الي يجنح المنافقون إلى طللب 
الأمن في جوارهاء في قوله تعالى: فستجدون آخرین يریدون أن يأمنوكم ويأمنوا 
. قومهم» كل ما ردوا إلى الفتدة أركسوا فيهاي“ . 

وكفالة الأمن للمنافقين تقتضى أن يؤاحذهم المسلمون بالظاهر وفق حدود سيرد 
تفصيل طهماء والأصل في ذلك ما جاء قي الحديث "بينما رسول الله صلى الله عليه وسلم 
حالس إذ جاءه رحل فساره» فلم ندر ما ساره» حتی جهر رسول الله صلی الله عليه 
وسلم فإذا هو يستأذن في قتل رحل من المنافقين ٠‏ فقال: أليس يشهد أن لا إله إلا الله 
رأن محمدا رسول ۴۱ قال: بلی» ولا شهادة لهء قال: اليس يصلي قال: بلی» ولا صلاة 


(۱) انظر: ابن الديبع الشيماني» مرجع سابق» جا ص ۰.۲٦‏ 
(۲) انظر: ابن الدييع الشيباني» مرجع سابق» ج۰۱ ص ۰۱۸ 
(۴) انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» جا .٠١‏ 
)٤(‏ سورة النساءء الآية ٠.۹۱‏ 

۸ 


له قال أولفك الذين نهاني ال عن قتلي". 

وأما كونهم يؤمنون أهل الكتاب والذمة فهذا ثابت في الأصول المنزلةء وحبرة 
التعامل السياسي في عصرى النبوة والخلافة الراشدة» .وجب عقد الذمة الذي يرتب هم 
على المسلمين حقوقا تحمی حرماتهم وأعراضهم وأموالهي ودرر عباداتهم» وهذه الأمور 
ها موضعها من النقاش في موضع لاحق ٠‏ 

وكذلك فان المسلمين يؤمنون امش ركين» وأصل ذلك قرله تعال: «إوإن أحد مسن 
امشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام اله ثم أبلغه مأمنهء ذلك بأنهم قوم 
ا الخلاف معقود حول قضايا كثيرة في أمان المش ركين» ومن ذلك 

- أو عدم جحواز إعطاء الأمان من قل غو إمام الملسلمين» وأحکام هذا الأمانء 

8 وآثاره» وأنواعه. 

ٿانيا : الأمن : 


إنه المتلقى لرسالة الأمن بكل معانيهاء وقد صدرت عن المؤمن» بهذا المعنى فإن 
الوصف» وذلك آمر من الصعوبة مكان» لأن القرآن والسنة ذكرا أصنافا متعددة سن 
الأمنين» وبعكن أن نعدد بعضها كالآتي:- 

: الأنبياء‎ - ١ 


م ينفك القرآن يعرض في كثرر من آياته غاذج لهاد الأنبياء لتحقيق الأمن لدعوتهم 
ومن تبعهم» وكانت سنة التدافع بين دعوة الحق معهم» ودعوى الباطل مع غيرهم» ولي 
كل جولة من حولات التدافع لم تنخل القدرة الإلمية عن الدعوة ودعاتهاء «إإنا لننصر 
a i SD AE‏ 
وهم سوء الداري“. 


ولعل أكثر الأنبياء الذين تناوهم حديث الأمن مباشرة ي الأصول المنزلة» حاصة في 
القرآن» إبراهيم› وموسی» ویوسف» وحمد صلى الله عليهم جميعا وسلم» وسيأتي 
الحديث عن نبى الله إبراهيم قي موضع لاحق» أما الحديث عن الرسول صلى الله عليه 
n sl e a ms‏ الإشاره الوحزة إلى أمن 
ا لله تعالى لنبييه موسى ويوسف عليهما السلامء 


(۱) انظر: ابن الدیبع» مرجع سابق» جا ٠٠۹‏ 
(۲) سورة التوبةء الآية 1 ٠‏ 
(۲۴) سورة غافرء الآية ٠.٥۲ - ٠١‏ 
٤۹۹‏ 


فأما الأول فقصته مع فرعون وجنوده وحاشيته هى قصة الجهاد ضد نظام اتخذ عقيدة 
التوحید وراءه ظهریاء فقد کان فرعون - حسب حدیث القرآن عنه في أکثر من آي 
- نموذجا للباطل الذي جمع إلى فساد القيادة وإفساد العقيدة والبطش والعناد والحبروت 
والتكبر والغرورء وغير ذلك ما جعله نموذجا فاسدا للممارسة السياسية . 

رعوحب المساندة الإميةء وفي ظلال من تأييد الله لدعوته كانت جولات نبی الله 
وأحيه والفئة المؤمنة معهما مع فرعون وقومه وسحرته وبطانة السوء من حوله» حتى 
كان نصر الله تعالى مقرونا بسوء العاقبة للفعة الظالمة «إفأخذناه وجنوده فدبذناهم في 
اليم فانظر كيف كان عاقبة الظالين ٠‏ وجعلناهم أئمة يدعون إلى النار ويوم القيامة 
لاينصرون ٠‏ وأتبعناهم في هذه الدنيا ' :ة٠‏ ويوم القيامة هم من المقبوحين ي . 
وأما نبى الله يوسف عليه السلام فكان مثلا تي كيفية الثبات على العقيدة والانطلاق ‏ 
من هذا الثبات إلى الدعوة إليهاء لكنه .م يكن بدعا من الأنبياء الذين ابتلاهم | لله 
با حاوف والابتلاءات العظيمة» مابين كراهية إحوته ومکرهم له محاولة إغراقه» 
وإحضاعه للبيع والشراء بين من أحرجوه من البئر وبين ملك مصر» واتهامه - زورا 
وعدوانا - بارتكاب الفاحشة مع امرأة الملك» وادخاله السجنء» والاتهام بالسرقة إلى 
غور ذلك ما ورد في سورة "يوسف"» وقد كانت العاقبة كعاقبة الأنبياء الذيين صبروا 
رجاهدوا» حيث التخلص من جيع المخحاوف فضلا على التمكين في الأرض وكذلك 
مكنا ليوسف في الأرض يتبوأ منها حيث يشاء نصيب بر جتنا من نشاء ولا نضيع أجر 
الحسبين ولأجر الآخرة خير للذين آمنوا وکانوا تقون . 

۲ - المسلمون: 

هناك أكثر من حالة تبدو فيها صورة المسلمين كأمنين» بل تتعدد الحالات تبعا لتنوع 
حديث الأصول المتزلة عن هذه الصورة» فأحيانا يكون المسلمون آمنين .عوحب رضاء 
الله وتوفيقه وتوبته» ولذلك يقول تعالى: إقلنا اهبطوا منها جيعا فما يأتينكم مني 
هدى فمن تبع هدای فلا خوف عليهم ولاهم يحزنون 4 وأحيانا يكون المسلمون 


)١(‏ انظر بصفة خاصة مادة فرعون وما يدحل تحتها من آيات قرآنية لي: أحمد فراد عبدالباقي» المعجحم المفهرس 
لألفاظ القرآن الكريم» بيروت: مؤسسة مال للنشر» د٠‏ ت» ص ٠.١١٠١-٠١٠١‏ 
(۲) انظر: حصائص هذا النموذج الفرعوني في: سيف الدين عبالفتاح» التجحديد السياسي والغبرة الإسلامية 
مرجع سابق» ص ۰٤۹۸-٤۷٤‏ 
(۲) انظر الآيات القرآنية الي ورد فيها ذكر اسم موسى عليه السلام» واسم فرعون في: أحمد فؤاد عبدالباقي» 
مرجع سابق» ص ۰1۸۲-1۸۰ ص ٠٦1٦-٥٠١‏ روالآيات ي المتن من سورة القصص / ٤۲-٤٠١‏ . 
)٤(‏ سورة يوسف» الآية ٠٥٦‏ 
)٥(‏ سورة البقرة» الآية ٠۳۸‏ 

e 


آمنين عوحب صيانة وتأمين حرماتهم» ولذلك جاء فى الحديث "أشرف الإبعان أن يأمنك 
الناس» وأشرف الهجرة أن تهجر السيئات» وأشرف الحهاد أن تقتل ويعقر فرسك" 
وقد جاء في الحديث "لايدحل الحنة من لا يأمن حاره بوائقه" وأحيانا يكون 
مات مرابطا في سبيل ا لله أجرى عليه عمله الصاح الذي كان يعمله» وأحرى عليه 
رزقه» وأمن الفتان - الشيطان - وبعث يوم القيامة آمنا من الفز ع" . 

۳~ اللافقسون : 


سريرتهم على غير ذلك حيث استبطان الكفر والولاء لغير المسلمين» لقد صاروا بهذا 
الوضع آمنين» ماداموا يلقون السلم إلى المسلمين ويكفون أيديهم» وإلا كان الأخحذ على 
أيديهم واجبا لقوله تعالى: فان م يعتزل وكم ويلقوا اليكم السلم ويكفوا أيديهم 
فخذوهم واقتلوهم حيث تقفتموهم وأولئكم جعلنا لكم عليهم سلطانا مبرناه . 

۽ - غير السلمين : 

ويدحل فيهم من ناحية» أهل الكتاب الذين نمم الأمن ماداموا قد صاروا من رعايا 
الدولة الإسلامية .معو حب عقد الذمة الذي هم على المسلمينء وعو حب ارتضائهم شروط 
الإسلام ومقاصده قي التعامل معهم» وهذا حديث متعدد الأبعاد والزواياء وله موضع 
لاحق» كما يدحل فيهم من ناحية أخحرى المش ركون» الذين يأمنون .عوجحب قوله تعالى 
إوإن أحد من المش ركين استجارك فاجره حنى يسمع كلام ا لله ثم أبلغه مأمنه ذلك 
بأنهم قوم لا يعلمون )ي . 

وقد جاء قي الحديث "ذمة المسلمين واحدة فمن أحفر مسلما فعليه لعنة الله والملائكة 
والناس معن لایقبل منه صرف ولا عدل "۰ 


ه - بعض الأقوام والقبائل : 


فقد تحدث القرآن الكريم عن أمن بعض الأقوام والقبائل» و ماها بامائها کحدیثه 


۰.۱۰٤ ا٤ج انظر: القرطي»› مرجع سابق»‎ )١( 
۰۱۷ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۲ ص‎ )۲( 
۰۲۲۲ انظر: تفسير القرطي» مرجع سابق» ج٤» ص‎ )۳( 
٠۲۹-۲۱ انظر ما أورد الطبري ف: جامع البیان» مرجع سابق» ج ص‎ ٩۱ سورة النساءء الآية‎ )٤( 
٠ 4 (ه) سورة التوبة الآية‎ 
قال ابن حجر "إن الخفر هو نقض العهدء وقد احتلف لي معنى الصرف والعدل؛ وهى عند الجمهور‎ )1( 
وهناك أقوال أحرى"٠ انظر: فتح الباري؛ مرجع سابق؛‎ ٠ الصرف ممعنى الفريضة» والعدلء بمعنى النافلة؛‎ 
۰۲۱٣-۲۱۲۳ ج۸ ص‎ 

°١ 


عن قوم صا عليه السلام قي قوله تعالى: مآ زکون فیما ههنا آمنین 4 وهم الذين 
ظنوا بقاء النعمة وطول العمر» فحذرهم نبى الله صالح ما هم فيه من النعمة» وخحوفه م 
سلبهاء والحساب بعد ذلك" وكذلك حديشه عن قوم يونس عليه السلام في قوله 
تعالى: فلولا كانت قرية آمنت فنفعها إعانها إلا قوم يونس لما آمنوا كشفنا عنهم 
عذاب الخزي في الحياة الدنيا ومتعداهم إلى حين 4 فقد استثناهم الله تعالى من أهل 
القرى الذين م ينفعهم إمانهم بعد نزول العذاب بساحتهم» وأخحرحهم منهم وأحبرهم 
أن إعانهم نفعهم خاصة من بين سائر الأمم غير 
ويدحل في نطاق هذه القرى وتلك القبائل ما حكاه القرآن عن نعمة الأمن الي امسن 
الله بھا على قریش نی قوله تعالی: لإفايعبدوا رب هذا البيت الذي أطعمهم من جوع 
وآمنهم من خوف ي . 

وهكذا لاتقف وحهة الأمن في الأصول المنرلة عند ناحية أو صنف معين من البشر 
بل تسعى لتعم ما على الأرض من مخلوقات» أو بعبارة أخرى لتضم كل دابة على الله 
رزقها ومستودعهاء وفق حدود وضعها الشارع الحكيم . 


(1) سورة الشعرای ٠١١‏ . 
(۲) انظر: القرطي» مرجع سابق» ۱۳ء ص ۲۲۷؛ سيد قطب» في ظلال القرآنء مرجع سابق) بجحه» 
ص۰۲۱۱ 
(۳) سورة يونس» الآية ٠۹۸‏ 
)٤(‏ انظر: الطبري» جامع البيانء مرجع سابق» ج٥‏ ۱» ص :۲۰١‏ ۲۰۹ ۰ 
)٥(‏ سورة قريش » الآية ۳ : ٤‏ . 
(1) لعلها مناسبة هنا إلقاء الضوء على بعض خحطوط عناية الإسلام بأمن الغير واحيوان وهنا يكن القول إن 
الإسلام قد أثبت لمذه الأمم حماية وأمنا وصيانة في الروح والحسد قلما توافرت في شرائع أحرى» انطلاقا من 
کونھا اما أمشال البشر "وما من دابة ني الأرض ولا طائر يطير ججناحيه إلا أمم أمشالكم" (الانعام/۳۸)» بل 
وتسبح بحمده "تسبح له السمرات السبع والأرض ومن فيهن٠‏ وإن من شئ إلا يسبح بحمده ولكن لاتفقهون 
تسبيحهم" (الإسراء/٤‏ )» لكن ما كفله الإسلام للطير والحيوان من ضمانات تنأى بهما عن الامتهان أو 
الإيذاء أو التعذيب لا ينطبق على ما أباح قثله في الحل والحرم مثل ما جاء في -حديث "مس فواستق يقتلن لي 
ا لحل والحرم: الحية» والغراب الأبقع» والفارةء والكلب العقورء والحدأة " انظر: الشوكاني» نيل الأوطا 
القاهرة: مكتبة السلم» د٠ت»‏ ج۸» ص ١٤۲٠ء‏ وحتى في حالة القتل لايبيح إلا الإحسان» ما جاء في الحديث 
"إن الله كتب الإحسان على كل شئ فإذا قتلتم فأحسنوا القتلة وإذا يتم فأحسنوا النبحة»ء وليحد أحدكم 
شقر ته ولیرح ذبیحته" (انظر: الننووى» الأربعون النووية وشرحهاء القاهرة: المطبعة السلفية» طبعة ثانية 
٥‏ ص »)٤٥- ٤٤‏ كما مير الإسلام قيما ۾ بحرم قتله بين الحلال الطيب من الطير والحيوانء وبين ن الحرام 
الخبیث منه» فأباح التعامل مع كليهما من خلال دائرة الحلال والحرام وفق نظام فقهيء» له شروطه وحدوده 
التي بينها الفقهاء» في كتب الفقه» تحت باب الأطعمة والصيد والذبائح» (انظر على سبيل الغال ما أورده 
الش وكاني» مرجع سابق» ح۸» ص ٠١١‏ ومابعدها)» ومن ناحية أحرى فإن الإسلام حن أباح بصفة عامة 
الانتفاع بالحلال الطيب من الطير وال حيوان حد حدودا يجب الوقوف عندها حتى لاينقلب الانتفاع إلى اللهو- 
o‏ 


ثالغا - أدوات الأمن : 


وهى محموعة الوسائط الي يستعان بها قي إنحاز العملية الأمنية» والإحابة على 


التساؤل المتعلق بكيفية تحقيق الأمن» شعورا وواقعاء والحق أن الأصول المنزلة لم تتناول 
أدوات الأمن بطريقة واحدة قي النصوص الي شغل فيها المفهوم - أو مشتقاته - حيزا 
واضحاء بل يكن استنباط أربع طرائق قي التناول هى على النحو التالي:- 


١‏ - طريقة بعض النصوص الي جمعت لي حديثها عن أدوات الأمن بين ما 
هو ذات طابع مادی ملموس» وبين ما هو ذات طابع غير مادي غير ملموس» 
ومنها ما ورد عن الأدوات الي كفل الله بها الأمن لكة في قوله تعالى اوضرب 
الله مثلا قرية كانت آمنة مطمئنة يأتيها رزقها رغدا من كل مكانء 4٠ ٠‏ 
هذه القرية وهى مكة عند كثرر من المفسرين - جمع الله هما أمن المكانة إذ شرفها 
بجعلها حرما آمناء وأمن المكان» من حيث منع الاعتداء عليها وانتهاك الحرمات 
عندها» ومن حيث كفل لأهلها الرزق مع الحجيج ومع القوافسل الأمنية مع أن 
أهلها کانوا في وادٍ قفر فقير غير ذى زر ع» وهكذا ساط الله على مكة أداتين 
من ادوات الأمن؛ الأرلى مادية وهی كفالة الأرزاق» والثانية غير مادية» وهسى 
سلب الخوف من أهلهاء كذلك يدحل ضمن هذه النصوص أيضا ما ورد عن 
أدوات الأمن يوم بدر في قوله تعالى: «إإذ يغشيكم النعاس أمدة منه وينزل 
عليكم من السماء ماء ليطهركم به ويذهب عنكم رجز الشيطان وليربط على 
قلوبکم ویثبت به الأقدام 4" . 

۲ - طريقة بعض النصوص الي تفردت بالحديث عن بعض أدوات الأمن 
الت تغلب عليها الصفة المادية ا ملموسة فقط ومنها ما ورد بشأن تنظيم المرور 
بالأسلحة في الأماكن الي تشهد تحمعات المسلمين كالمساجد والأسواق في 


- والعيث بهذه المحلوقات» منها تحريم اللعب أو اللهو بها فيما لا مصلحة فيه» أو المخلة بهاء أو التحريش 
بينهاء أو قتلها صبراءأي بالنصب على القتل» أو ا حبس عليه» (انظر بعض ما ورد عن النبي صلى الله عليه 
وسلم في هذا الشأآن في: أبوبكر بن العربي» أحكام القرآن: تحقيق على محمد البجاوىء» القاهرة: الحلبيء 
۹ه ۱۹0۷ م» ٣ء‏ ص ١١٦١١‏ ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» ج4 ص ٠١٦-۱١٤۲‏ الجاع 
الكبير للسيوطي» مرجع سابق؛ عدد ۲۰ من ج۳ ص »)۲٤۹۹‏ ویضاف إلى ماسبق ما جاء في الحديث "نهى 
رسو" ' لله صلى الله عيه وسلم عن قتل أربع من الدراب النحلة» رالنملةء والمدهد والصرد" (انظر 
الش وکاني» مرجع سابق» ج۸؛ ص )۱۲٤١‏ بل ان الحديث النبوي يذكر أن امرأة دحلت النار في قطة حبستها 
فلا هى أطعمتها ولا هى تركتها تأكل من رزق الله في الأرض» (انظر ابن العربي» أحكام القرآن» مرحخ 
سابق» ج۳ ص ۱۹۱۰: ۰)۱٦۱۱‏ 

٠١١١ سورة النحلء الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأنقالء الآية ٠٠١‏ 


or 


حدیث "من مر ی شى من مساجدنا أو أسواقنا بتبل فليأخحذ بتصالهاء لا يعقر 
بكفه مسلما" ويلاحظ أن هذه الأداة المادية تساهم قي تحقيق الأمن بالامتناع 
عن استخدامها قي غير حلهاء ولذلك ورد في حديث آخحر "من حمل علينا 
السلاح فليس منا""» وفي رواية "من سل علينا السيف فليس منا"“» وكذلك 
من الأدوات ذات الصبغة المادية ما ورد بشأن اتخاذ بعض الققرى الظاهرة 
كأدوات للأمن في قوله تعالى: اإوجعلنا بينهم وبين القرى التي باركنا فيها 
قرى ظاهرة وقدرنا فيها السير سيروا فيها ليالى وأياما آمبين ي . 


۳ - طريقة بعض النصوص الى تفردت بالحديث عن أدوات الأمن الي 
تغلب عايها فقط الصفة غير أذدية ومنهًا ما ورعن التقوى كاداة من خير 
أدوات المؤمنين طريقا إلى أمنى الدنيا والآحرة في قوله تعالى: إن المتقين في 
جنات وعيون ادخلوها بسلام آمنين 4 وقرله إن المتقين في مقام آمنسين في 
جنات وعيون4" وما تبواً هؤلاء اتقون منزلتهم هذه إلا بتقواهم ا له» بأداء 
طاعته» واحتناب نواهيه» كذلك يدحل ضمن هذه الطبقة ما ورد يشأن النعاس 
يوم أحد بعد أن أصاب المسلمين ما أصابهم لا تخلف بعضهم عن أمر رسول الله 
صلى الله عليه وسلم» فكانت هذه الأداة الي تكرر تسليطها لصا المسلمين في 
غزوة بدر من قبل ٠‏ يقول تعالى بشأن يوم أحد: لثم أنزل عليكم من بعد الغم 
أمة نعاسا يغشى طائفة منكه ي . 

كذلك فإن من الأدوات غير الادية ال تعد أعظم أدوات الأمن على الإطلاق 
الإبمان الخالص الذي لا تشوبه شائبة شرك كما ورد في قوله تعالى الذين 


(۱) انظر: ابن حجر» مرجع سابق» ج۳ ص ۱۱۷-۱۱۹ ۰ 
(۲) انظر: صحیح مسل مرحع سابق» ج۲» ص ٠١۸-۱۰۷‏ وقال النووى: "فأما تأريل الحديث فقيل هو 
محمول على المستحل بغر تأويل فيكفر ويخرج من الملة» وقيل معناه ليس على سرتنا الكاملة وهدينا" انظر 
امرجم السابق. 
)١(‏ انظر المرجع السابق. 
)٤(‏ سورة سبأء الآية ۱۸ انظر: القرطي» مرحع سابق» ج٤‏ ۱ء ص ۲۸۹: ١٠۱۹ء‏ وانظر في تأويل القرى 
الي بارك الله فیها: ابن کثرر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ب۳ ص ۵۴۲۳:۰٥۳٤‏ ۰ 
(ه) سورة الحجرء الآية ٠ )1 - ٤٥‏ 
(1) سورة الدحانء الآية ١ه‏ - ٠ ٠۲‏ 
(۷) لاحظ في تفسير آيتى سورة الحجر: الطبري جامع البيان» مرجع سابق» جح٤ »١‏ ص ١۳؛‏ ولي تفسير آيتى 
سورة الدخحان» نفس المرجع السابقء جه۲» ص ۲٣‏ .۰ 
(۸) سورة آل عمران» الآية ١٤١٠ء‏ انظر: تفسير معنى الغم ومسا قيل سن آراء قي ذلك في ابن كشير» تفسير 
القرآن» مرجع سابق» جا ص ٤۱۷‏ ۰ 

1: 


آمنوا ولم يلبسوا إيانهم بظام أولئك هم الأمن وهم مهسدون) رقد ذكر 
امفسرون أن المقصود بالظلم هو الشرك ها روى عن ابن مسعود (أنه لما تزلت 
هذه الآية شق ذلك على الناس» فقالوا: يارسول | لل ینا لا يظلم نفسه؟ قال: 
إنه ليس الذي تظنون ألم تسمعوا ما قال العبد الصاح - لقان الحكيم - 
#إيابنى لاتشرك با لله إن الشرك لظلم عظيم) إغا هو الشرك ” ويلحق أيضا 
بالأدوات غير المادية الدعاء كأداة كان الرسول صلى الله عليه وسلم يلوذ بهاء 
ويأمر السلمين بالمواظبة عليها حاصة في الشدائد ولذا روی عنه "اللهم اسز 
عوراتي» وآمن روعاتی". 


ا طريقة بعض النصوص الي لم تحدد فيها أدرات الأمن بصورة مباشرة» 
وهذه بدورها عكن تصنيفها إلى صنفين» أوهمنا النصوص الي بمكن استنباط 
أدوات الأمن منها من خلال ما رواه بعض المفسرين» او مسا شرحه علماء 
الحديث» والفقهاء» ومثال ذلك ما ورد في قوله تعالى: «إوإذ جعانا البيت مثابة 
للناس وأمناگه“) وقوله تعالى: اومن دخله كان مناي فظاهر الآيتين لا 
يشير إلى أدوات معيدة يكفل من خلا ها الأمن للحرم أو لمن دخله» لكن امفسرين 
احتهدوا في ذلىك» فكانت هم آراء أحرى حول حقيقة هذا الأمن وكيفيته 
وأدواته وقد سبقت الإلماحة إلى ذلك وة مثال آحر يتعلق موقف بعض 
امسلمين إذا جحاءهم أمر من الأمن أو الخوف كما حكى القرآن إوإذا جاءهم ‏ 
آمر من الأمن أو الخوف أذاعو بهء ولو روده إلى الرسول وإلى أولى الأمر 
منهم لعلمه الذين پستنبطونه منھ م" » ففي هذه الآية لا يبدو لأدوات الأمن 
مكانا واضحا يمكن تبينه للوهلة الأرلى» إلا أن بعض الفسرين اجتهدوا في ذلمك» 
فرأى الطيبري ان أداة الأمن المشار إليها في الآية هى الغلبة على العدو") بينما 
يجدها المتفحص في تفسير القرطي في ظفر المسلمين وقتلهم عدوهي“ . 


أما الصف الثاني» فهو النصوص الي يصعب إن لم يكن ينتقى استنباط 


٠ ۸۲ سورة الأنعامء الآية‎ )١( 
انظر في تأويل معنى الشرك: الطيري» جامع البيان» مرجع سابق» جد١٠» ص 1۹۲ القرطبي» مرحع‎ )۲( 
۰ ۱١۳-۱٣۲ سابق» د۷ء ص ۰۳۰ ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق؛ ج۲» ص‎ 
۰ ۸۱ القرطي» مرجع سابق» ج۷ ص‎ »۲١ انظر. مسند امد مرجع سابق» ج۲» ص‎ )۳( 
. ٠٠١ سورة البقرةء الآية‎ )٤( 
٠ ٩۷ سورة آل عمرانى الآية‎ )٥( 
٠ ۸۲ سورة النساي الآية‎ (» 
٠.٥٦۸ انظر : الطبري » جامع البيان» مرجع سابق» ج۸» ص‎ )۷( 
۰۲۹۱ انظر: القرطي »› مرجع سابق» جه» ص‎ ۸( 
ه0‎ 


أدوات الأمن من خلال سياقها في الآيات القرآنيةء أو الأحاديث النبوية» أو من 
حلال تأويل المفسرين» أو علماء السنةء ومثال ذلك ما ورد بشأن صلاة الخوف 
في قوله تعالى: «إفان خفتم فرجالا أو ركبانا فإذا أمنتم فاذكروا الله كما 
علمكم ما لم تكونوا تعلمون) فهذه الآية ها تأويلها عند بعض المفسرين إلا 
أن تأويلاتهم انصبت حول مفهوم الأمن ذاته دون أدواته» ومثاله أيضا ما ورد في 
حدیث "رباط يوم وليلة حير من صیام شهر وقیامه» ون مات جری عليه عمله 
الذي كان يعمله» وأجرى عليه رزقه» وأمن الفعان"؟. فقد ذكر النووى 
القصرد بالفتان» دون تحديد كيفية معينة يأمن خلاها المرابط مته" . 


وهو كما سبق القول موضع الأمن - زمانه ومكانه الذي من خلاله تتبدی آثار 
الأمن على الأمن بقطع النظر عن أداة ذلك ويمكن التمييز بين عدة شكال من المأمن . 

الشكل الأول : وهو الذي يصير فيه المأمن مرادفا لبعض البلاد أو الدن على وجه 
التحديد والقطع» ومن ذلك مكة والمدينة» ومكة هى البلد المقصود - كما سبق - في 
قوله تعال: ارب اجعل هلا بلدا آمنا» وقوله: لإرب اجعل هذا البلد آمنا“) 
وذلك قول كثير من المغسرين» مشيرين إلى دعاء إبراهيم عليه السلام "أن يجعل الله مكة 
آمنا من الحبابرة وغيرهم» أن يسلطوا عليه» ومن عقویته أن تناماء کما تنال سائر البلدان 
من حسف وأئتفاك وغرق» وغير ذلك من سحطه ومثلاته الي تصيب سائر البلاد") 
وهى أيضا المرادة بقوله تعالى: بإوهذا البلد الأمين)4» أي الآمن من أعداثه أن يحاربوا 
أهله أو يغزوهم“» وقيل هى البلد الذي يحفظ من دحله كما يحفظ الأمين ما يتن 
عليه» أو هی بلد مأمون الغوائز ٠.‏ 

وما يصدق على مكة يصدق على الكعبة» فهى البيت الآمن في قوله تعالى فوإذ 
نجعلنا البيت مثابة للناس وأمناه ")'لأنه كان في الحاهلية معاذا لمن استعاذ به" » وهى 


(1) سورة البقرةء الآية ۲۳۹ ٠‏ 
(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجم سابق» ج ۱۳» ص 1۱ ۰ 
)٣(‏ انظر المرجع السابق. 
)٤(‏ سورة البقرة » الآية ٠ ٠١١‏ 
(ه) سورة إبراهيم الآية ٠ ٠١‏ 
)١(‏ انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق؛ ج٣‏ ص ٠ ٤٥-٤٤‏ 
(۷) سورة التين» الآية ۲ . 
(۸) انظر: الطبري»ء جامع البیان» مرجع سابق ج۳۰» ص ۲۳۱ ٠‏ 
(4) انظر: ما أورده الرخشري في الكشاف» مرجع سابق» ج۲» ص ٠ ٠٥۷‏ 
)٠١(‏ سورة البقرة » الآية ٠٠١‏ . 
٦‏ 


الحرم الآمن في قوله تعالى: ملأولم يروا أنا جعلنا حرما أمنا ويتخطف الناس من 
حوهمي"» وعوحب حرمة الكعبة وأمنها استحق من دخلها أن يكون ذا أُمن لإومن 
دخله کان آمنا 4 ذلك "أن من ما إليه من عقوبة لزمته» عائذا به فهو آمن ما کان 
به حتى يخرج منه وإغا يصور الخوف بعد الخورج» أو الإحراج منه» فحينعذ هو غير 
داحله ولا هو فيه" . 

وة ملاحظة حديرة بالاعتبار هناء وهى أن الرسول صلى الله عليه وسلم كان 
يربط بين أمن وحرمة البيت الحرام» وبين أمن وحرمة المسلم» ربط تشابه وترادف 
أحياناء وقد جاء في حطية له يوم النحر "فإن دماءكم» وأموالكم» واعراضكم عليكم 
حرام» كحرمة يومكم هذا في بلدكم هذاء في شه ركم هذا" ولكن أمن وحرمة 
السلم يرجحان حين تزجح الأفضلية لأحدهماء وذلك كان الصحابي ابن عمر يقول - 
وقد نظر إلى الكعبة "ما أعظمك وأعظم حرمتك» والمؤمن أعظم حرمة عند الله 
منك" ٠‏ أما المدينة فلا تقل حرمتهاء أو مكانتها عند الله - ومن ثم عند المسلمين - 
عن مكةء فهى أيضا دار أمن وأمان» تكفل الله بحفظها كذلك» وقد جاء في الحديث 
"ليس من بلد إلا سيطؤه الدجال إلا مكة والمدينة» ليس له من نقابها ثقب إلا عليه 
اللائكة» صافين يحرسونهاء ثم ترحف المدينة ثلاث رجحفات فيخحرج الله كل كافر 
ومنافق". وتأتي مصر لتكون هى الأحرى مأمنا في بشارة يوسف عليه السلام لأهله 
حین دخلوا عليه وضم أبویه إلیه [فلما دخانوا على یوسف آوی إليه أبويه وقال 
ادخلوا مصر إن شاء ١‏ لله آمنين 4" أي من الحدب أو القحط الذي كانوا فيه قبل 
د 


الشكل الثاني : وهو الذي يحدد فيه المأمن وقد التصق ببعض المواضع من دول 
الدن أو البلادء كالبر والبحر» والحبال» والملساجد والأسراق» والطرق الي عر عليها 
المارة. 

ر 


فأما البر والبحر فيصيران مأمنين» حين يحجب الله فيهما عن عبادة المؤمنين ما قد 


(0۱ انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج٠»‏ ص ۲١‏ ومابعدها ٠‏ 
)0 سورة العنكبوت» الآية 1۷» وانظر ما أورده الطبري في امع البیان» مرجع سابق» ج٠‏ ۲» ص ۹۳ ٠‏ 
(۲) سورة آل عمران» الآية ٠ ٩۷‏ 
)٣(‏ "ظ: الطبريء مرجع سابق» ج۷» ص ۲٤‏ ۰ 
)٤(‏ انظر: شرح ابن حجر للحديث في فتح الباري» مرجع سابق» ج۸» ص ٠ ٥۲٠١۱‏ 
(ه) انظر: ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» ج۲» ص ٠ ٠١‏ 
»( انظر: أحادیث اآحری آوردها ابن حجر في فتح الباري» مرجع سابق» ج۸» ص ۲۰۸ ومابعدها ٠‏ 
(۷) سورة يوسفء الآية ٠ ٩٩‏ 
(۸) انظر: الطيري» جامع البيان» مرجع سابق؛ ج۱۴ ص ٦٥‏ ۰ 
o¥‏ 


يوردهم موارد النوف واهلاك» مثلما ورد في قوله تعالی: : زافأمنتم أن خسف بكم 
جانب البر أو يرسل عليكم حاصبا ثم لاتجدوا لكم وكيلا؛ أم أمنعم أن يعي دكم فيه 
تارة أخرى فيرسل عليكم قاصفا من الريح فيغرقكم با كفر ثم لا تجدوا لكم علينا 
به تبيعا ي » وقد ورد فى حديث سايق كيف أن من مفاتح الأمن قي البحر الدعاء 
والاستفتاح باسم ا لله الملك الرحمن ٠‏ 

وأما الجبال فقد تكون مأمنا لمن اتخذها سكنا وملجاً لقوتها ورسوخهاء كما كان 
أصحاب الحجر -ثمود- قوم صالح عليه السلام» إذ يقول تعالى: فإ وكانوا ينحتون من 
الجبال بوتا آمنین"» أي "من عذاب الله وقيل من الخراب أن تخرب بيوتهم الي 
نحتوها من البال» وقيل من اموت" وذكر بعض المفسرين بل "كانوا آمنين لوثاقة 
ايوت واستحكامها من أن تنهدم ويتداعى بنيانهاء ومن ثقب اللصوص ومن الأعداء 
وحوادث الده " , 


وأما المساجد والأسواق» ففي كل مأمن لمن دخلها ار مر فيهاء من حيث لاوز 
ترویعه أو تعریضه للأذی» وقد مر فی حدیث سابق قوله صلی الله عليه وسلم ' من مر 
في شى من مساجدنا أو أسواقنا بنبل فليأحذ بنصالها لا يعقر بكفه مسلما"» أي حتى 
لايصيب أحدا من المسلمين منها بش . 


وأما الطرق الي يسير فيها الناس»› ویتحذونها سبیلا لتدبیر أمر معايشهم ومصالحهې 
فلن تكون كذلك إلا إذا كانت أمنة بحيث لايتعرض الار فيها لما قد يهدد سلامته» أو لا 
يلحق الضرر به أو بعمتلكاته» ولعل ذلك مدخل لفهم بعض الأسباب الي من أجحلها 
كانت إماطة الأذى عن الطريق شعبة من شعب الإبمان"» وصدقة يتقرب بها إلى الله 
تعالى» بل إن الرسول صلى الله عليه وسلم لما سعل عن عمل من أتفع الأعمال قال 
"اعزل الأذى عن طریق الل 


والشكل الثالث : هو الذي يأتى ذكر الأمن فيه وقد ارتبط بأمور عيبية في حياة 


٠ 1۹-٦۸ سورة الإسراء الآية‎ )١( 
٠ ۸۲ سورة الحجرء الآية‎ )۲( 
“° ص لري رھ ای ج‎ »١ ٤ج انظر: ما أورده الطبري في جامع البيان» مرجع سابق»‎ )۳( 
ص ۳٥؛ سید قطب» فی ظلال القرآن» مرجع سابق» ح4» ص ۲۱۵۹۱؛ ابن کشیر› تة تفسير القرآن» مرحم‎ 
۰٥٥٩۹ سابق» ج۲)» ص‎ 
۰ ٥۸۷-٥۸٦ انظر: الزخشري» مرحع سابق» ج۲ ص‎ )٤( 
انظر تعلیق ابن حجر على الحدیث في فتح الباري» مرحع سابق» ج۳ ص ۱۱۷ وانظر أيضا تعلق‎ )٥( 
۰ ۱۱۹ النوري في صحیح مسل مرجع سابتق» جا ۱» ص‎ 
٠ ۲۰۲-۱۹۷ كما في الأحاديث الي رواها البخاري بطرق عديدة» مرجع سابق» ج۱۰ ص‎ )١( 
٠ ٤4 انظر: اين الديبم» مرجع سابق» اء ص‎ )۷( 
0۸ 


السلم هى جزء لايتجزأً من عقيدته» ومن ذلك يأتى في المقدمة القبر الذي قد يكون 
مأمنا من حلص لله العمل في حياته وأثر صفقة دينه على دنياهء كالمرابط في سبيل | لله 
لقوله صلى الله عليه وسلم: "من مات مرابطا في سبيل الله آمنه الله من فتنة القير» 
وكذلك يوم القيامة الذي يكون مأمنا لمن عمل له فأحلص الإبمان والعمل الصاح 
استعدادا له امن جاء با-حسنة فله خير منها وهم من فزع يومئذ آمنون ي" . 

وقد ورد في الأصول المنزرلة أن هناك نماذج بشرية أحرى هما الأمن يوم القيامة» 
کانجاهدین فی سبیل الله "ما من رجحل یغبر وجهه في سبیل الله إلا أمن الله تعالى وجهه 
يوم القيامة وما من رجحل يغبر قدماه في سبيل الله إلا أمن الله قدميه من النار يوم 
القيامة"» ومن هذه النماذج البشرية أيضا الذين يخشون ربهم "ما من عين حرج منها 
مغل الذباب من الدموع من مخافة الله إلا أمنها الله يوم الفزع الأكبر". 

كذلك فإن من أشكال المأمن الى تعد من أمور الغيب الحنة» وهى مأمن لمن جعل 
التقوى نتاج إعانه لقوله تعالى: إن المتقين في جنات وعيون ادخلوها بسلام 
آمنین“» وهی مأمن أيضا لن م تلهه أمواله» رأولاده عن عبودیته لله وما أموالكم 
ولا أولادكم بالتي تقربكم عندنا زلفى إلا من آمن وعمل صالجا فاولئك نهم جزاء 
الضعف بجا عملوا وهم في الغرفات آمنون ي . 

الشكل الرابع : هو الذي يكون فيه الأمن مرتبطا من حيث المكان والزمان عناسبة» 
أو حادثة تاريخية معينةء مثال ذلك ما ورد بشأن اتخاذ دار أبى سفيان مأمنا يوم فتح مكة 
في قوله صلی الله عليه وسلم: "من اغلتق بابه فهو آمن» ومن دحل دار ابي سفيان فهو 
آم" ومثاله الثاني ما ذكر في الأصول عن من السلمين قي ساحات القتال» وحاصة 
يوم بدر» ويوم أحد؛ ففي غزوة بدر سلط الله - كما سبق - النعاس» والماء الطهور 
من السماء الذي طهرهم» وأذهب عنهم رجز الشيطان» وربط على قلوبهم» وثبت 
أقدامهم» وقد روی عن علي بن ابي طالب "ما کان فينا فارس يوم بدر غير المقدادى 
ولقد رأيتناء وما فينا إلا نائم» إلا رسول الله صلى الله عليه وسلم يصلى تحت الشجرة 
وییکی حتى أصبح"» وني غزوة أحد سلط اله -كما سبق- النعاس كذلك بعد الغم 


(۱) انظر : المرجع السابق» ج٤»‏ ص ۲۸۲ ۰ 

(۲) سورة النمل » الاية ۸۹ ٠‏ 

(۴) انظ : السيوطي» جمع الحراي» مرحع ساہق» عدد ۲۱ من ج۳» ص ۲۱۳٣‏ ۰ 

٠ ۲۷۷۹ انظر: المرحع السابق» عدد ۲۲ من ج۳ ص‎ )٤( 

(ه) سورة احج الآية ٠ ٤1 - ٤٥‏ 

(1) سورة سبأًء الآية ۳۷ ٠‏ 

(۷) انظر: مسند أحمد» مرجع سابق» ج۲» ص ۲۹۲ ٠‏ 

(۸) انظر: القرطي» مرجع سابق» ج۷» ص ۲ وانظر ما آورده ابن کثیر فی تفسیره» مرجع سابتی» ج۲٤‏ 
۹ 


الذي أصاب المسلمين نتيجة المزعة الأولى قي القتال فكان فيه سكينة وطمأنينة ونص 
وقد روى الصحابي أبو طلحة على شاكلة علي بن أبي طالب - ما حدث يوم أحد 
فقال: "كنت فيمن تغشاه النعاس يوم أحد حتى سقط سيفي من يدي مرارا» يسقط 
فآحذه» ثم پسقط فاحیز.". 

الشكل الأغير : هو الذي لا دد فيه الأمن بصورة مباشرة إذا ورد ذكر الأمن ف 
الأصول» وإن وحدت قرائن تدل عليه» ففي هذه الحالة يمحدد المأمن من خلال سياق 
المعنى ووروده في النصوص المنزلة» استئناسا بتأويلات أهل التفسير وعلماء الحديث» 
ويدخحل تحت هذا الشكل ما ورد في قوله تعالى: فإوعد الله الذين آمنو منكم وعملوا 
الصالحات ليستخلفنهم في الأرض ٠١١‏ اسعخلف الذين من قبلهم وليمكنن هم دينهم 
الذي ارتضى فم وليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا يعبدونني لايش رکون بي شيا“ 
فالمأمن في الآية يتخحطى حاجزي الزمان والمكان امحددين» ليرتبط .عقام الاستخلاف . 

خامسا - حالة الأمن : 


وهى البعد الأحير الذي يتكون من حصيلة التقاء تفاعل الأبعاد الأربعة الأحرى» 
- المؤمن وقد صدر عنه فعل الأمن حركة وسل وكاء فصار مسببه» والأمن وقد تلقى فعل 
الأمن إججابيا فصار هدفه» وموضوعه»ء وأداة الأمن وقد وظفت للتمكين هذا الفعل فغدت 
واسطته وطریقته» والأمن وقد تحدد عنصراه الزماني والمكاني» فصار بیئته و نطاقه . 
والواقع إن إنعام النظر في أي نص من النصوص المنزلة ال ورد فيها مفهوم الأمن» أو 
أحد مشتقاته يقود إلى اكتشاف الأبعاد امختلفة للمفهوم» سواء تم إدراك ذلك بصورة 
مباشرة أو بصورة غير مباشرة» ويمكن القول بصفة عامة أنه ينبغي ملاحظة عدة أمور 
تتعلق بحالة الأمن بالمعنی السابقء وھی: 
| - أن عادة بعض المفسرين قد جرت على عدم الوقوف في توصيف حالة 
الأمن عند حد ترجمتها في أحد أو بعض معاني الأمن السابق الإشارة إليهاء وإغا 
غالبا ما ينطاقون ليكيفوا طبيعة هذا المعنى أو تلك العاني بتحديد ماهية الشئ 
المؤمن منه» إن جاز التعبيرء فإذا ذكر عدم الخوف مثلا كتوصيف لا آل إليه 
الأمن» يفيضون في الحديث عن أنه عدم الحوف من كذاء أو كذاء وقد سبق 
نموذجا لذلك ما قاله غير واحد من المفسرين في طبيعة الأمن» وماهية المؤمن منه 


ص ۲۹۲-۲۹۱ . 
(۱) انظر: القرطِي» مرجع سابق» ج٤۰‏ ص ۲۲۱؛ وانظر ما آورده ابن کثیر في تفسیره» مرجع سابق» جا 
ص ۱۷-41٤‏ . 
(۲) سورة النور» الآية ٠ ٠٠١‏ 
0 


نی قوله تعالی: ل وکانوا ینحتون من الجبال بیوتا آمنین 4 . 

۲ - أن بقاء حالة الأمن - استنتاجا من العرض السابق لبقية أبعاد الأمن - 
منوط بيقاء شرائط معينة» أو ضرورات لازمة» فإذا ما غيبت هذه الشرائط أر 
تلك الضرورات فقد أضحت حالة الأمن بلا مضمون» وهذا الأمر من الوضوح 
بعكان في قوله تعال: فإوعد الله الذين el Sa‏ 
ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم ولیمکنن هم دينهم ينهم 
الذي ارتضى هم ولیبدلنهم من بعد خوفهم أمساء یعبدوننی لا يش رکون بی 
شيئا ومن كفر بعد ذلك فاولئك هم الفاسقون ي" . 

۳ - إذا صدر فعل الأمن من الله تعالل إلى الإنسان أو غيره من المحلوقات 
المسخرة لخدمته» فإن تزامن وجود المؤمن - أي اله سبحانه - والأمن - 
الإنسان أو غيره - هو حقيقة غير مكيفة مكانياء ذلك أن معية الله تعالى في حالة 
الأمن تتأبى على التجسيد فضلا على التحديدء وإغا جب تفسير هذه المعية دائما 
في إطار قوله تعالى: ليس كمثله شى وهو السميع البصير)" ٠‏ ولقد ضرب 
القرآن مثلا لذلك في قوله تعالى: [قالا ربسا إندا نخاف أن يفرط علينا أو أن 
یطغی ۰ قال لاتخافا إنني معکما امع وأری)) فهر سبحانه م یکیف معیته 
حال كفالة الأمن لنبيه موسى وهارون لما توجسا خيفة من بطش فرعون 
وزبانیته ‏ 

ما إذا صدر فعل الأمن من الإنسان إلى أحيه الإنسان أو إلى غيره مسن 
المخحلوقات المسخرة لخدمته» فإن تزامن وجود المؤمن - وهو في هذه الحالة. ٠‏ 
الإنسان - والأمن - الإنسان أو غيره - هو حقيقة قد تكون مكيفة مكانياء 
سواء تحسد هذا التزامن في مكان يجمعهما معاء أو تجحسد في نطاقين مكانيين 
مختلفون - يستحيل - أو يصعب - معهما اجتماعهما معا . 

٤‏ - لايمكن بحال القول بأن حالة الأمن هى حالة مطلقة» معنى أن الأمسن 
ينعم فيها بالأمن عاماء SNE O‏ 
لابفعل عوامل التغيير أو التغير في شرائطها بالمعنى السابق - في القفرة ۲ - وإنما 
أيضا بفعل الابتلای وقد يقال كيف لاتتحقق أقصى غايات الأمن وقد وعد ا لله 


تعالى بذلك في أكثر من آية كقوله تعالى: ‏ الذين آمنوا وم يلبسوا إعانهم 


٠ ۸۲ سورة امسج الآية‎ )١( 
. ه١ سورة النررء الآية‎ )۲( 
٠ 1١ سورة الشورى» الآية‎ )۳( 
٠ 4٦ - ٤٠ سورة طهء الآية‎ )4( 


“1 


بظلم أولئك مم الأمن وهم مهتدون" وقوله أيضا: لإوعد | لله الذين آمنوا 
منكم) إلى قوله إوليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا)» والرد على هذا التساؤل 
بدهى» ذلك أنه إذا كان الأمن من مقتضيات الإبمان» فإن الابتلاء هو أيضا من 
هذه المقعضيات» وأحد مقتضيات الابتلاء بدوره سلب نعمة الأمن أحيانا 
لإولنبلونكم بشى من الخوف والجوع ونقص من الأموال والأنفس والئمرات 
وبشر الصابرين 4" فإذا ما أضيف إلى ذلك أن مواقف الإنسان في حالات 
الابتلاء تنباين تبعا لشدة إعانه ما يؤثر قي زيادة هذا الإبعمان أو نقصه“» لأمكن 
القول إن الأمن لا يثبت على حال أبداء 

فالمطلوب من المسلم أن يجح بين أمرين» أوهما عدم ا لخوف من أي مخلوق 
غيره مادامت حقيقة الإبممان راسخة قي عقيدته وحركته» والفاني الخوف من . 
حالقه الذي بيده وحده مقاليد حياته» وذلك حتی يأمن في آخحرته افا ذلکم 
الشيطان بخوف أولياءه فلا تخافوهم وخافون إن كنم مؤمنين ي . 

ومن هنا كان من صفات المسلم الخوف من ربه إوالذين يصلون ما أمر 
الله به أن يوصل ویخشون ربهم ويخافون سوء الحساب ي . 

١‏ - وأحيرا فإن حالة الأمن» قد ينعم فيها الأمن بأكثر من معنى من معاني 
الأمن» وقد ينعم ببعضهاء والأمر في ذلك عائد إلى طبيعة الموقف الأمنى بكل 
أبعاده وعناصره» وإن كان هذا لا بحجب حميقّة أن معانى الأمن - كما سبق - 
تستدعي بعضها بعضاء وحقيقة أنه من العسير أحيانا توصيف موقف أمنى ما 
.ععنی واحد من معانی الأمن دون بقية المعانى الأحرى. 


. ۸۲ سورة الأنعام الآية‎ )١( 

(۲) سورة النورء الآية ٠ ٠١‏ 

(۳) سورة البقرة » الآية ٠ ٠٠١‏ 

)٤(‏ استدل البخاري وغيره من الأئمة بآية إا المؤمنون الذين إذا ذكر ا لله وجلت قلوبهم وإذا تليت 
عليهم آياته زادتهم إعانا) (الأنفال/۲) وأشباههاء على زيادة الإعان ونقصانه في القلوب» كماهو مذهب 
جمهور الأمة بل قد حكى الإجماع عليه غير واحد من الأئمة كالشافعي» وابن حنبل» وأبى عبيد. "٠‏ انظر ما 
آررده ابن کثیر لی تفسیره» مرحع سابق» ج۲» ص ۲۸۵ . 

. ٠۷١١ سورة آل عمران» الآية‎ )١( 

() سورة الرعدى الآية ۲١‏ . 


۲ 


الميحث الثالسث 
الدلالات السياسية لمفهوم الأمن 


الواقع أن المفهوم السياسي للأمن لا بخرج في دلالاته بصفة عامة عن المفهوم اللغوي 
والمفهوم الأصولي له» حيث يصير هو الآخر تعبيرا عن عدم الخوف» لكن عدم الخوف 
هنا يأخحذ منحى خحاصاء يقوم على تحقيق الطمأنينة في كل ما له صله بالتعبير عن الو جود 
السياسي في الجتمع المسلم» وهذه الطمأنينة تعنى بدورها أمرين متكاملين» أوهما إيجاد 
التوازن ين من يارس السلطة الشرعية» ومن يخضع ها عوجب مبداً الطاعة في المعروف» 
وبذلك لا تسعى السلطة إلى جرد تقديم حقوق الحاكم» وإنما تسعى في الوقت ذاته إلى 
الالتزام بحقوق المحكوم» وتوفير قنوات الاتصال بينهماء سواء كان اتصالا نظامياء أو 
حركياء أو فكرياء وثانيهما كفالة الاستقرار والقدرة على مواجهة المفاحأت المتوقعة 
وغير المتوقعة» دون أن يزتب على ذلك أي اضطراب في الأوضاع السائدة في الجتمع 
السياسي» عا يعنيه ذلك من تقلص للطمأنينة والاستقرار . 

هذان الأمران المستبطنان في المفهوم السياسي للأمن» وقد صارا امتدادا للطمأنينة في 
حر كة الوجود السياسي بين الحاكم وامحكوم المسلمين» يخلعان على الأمن عدة دلالات 
مهمة» الأولى أن الأمن بهذا المعنى لا ينفصل عن العمران الإنساني» والثانية أن الأمن هو 
جوهر السياسة الشرعية مادة العلاقة بين الحاكم والحكوم» والثالثة ارتباط الأمن بالسلوك 
السياسي الصادر عنهماء والرابعة وجود نظام للعقوبة ضروري للحفاظ على الأمن في 
علاقة قطبى الوجود السياسي» والخامسة اندراج الأمن ضمن وظائف الدولة الإسلامية» 
وفيما يلي تفصيل هذه الدلالات مع إرحاء الحديث عن الدلالة الأحيرة إلى موقع أنسب 
في الحديث عن وظائف الخلافة ٠‏ 


)١(‏ اعتمد البا-عث في صياغة هذا التعريف على ما أورده د. حامد ربيع في دراسته عن الأمن القومي العربي» 
دون تقيد بتحليله» انظر مؤلفه: نظرية الأمن القومي العربي» مرجع سابق» ص ۳۷ ٠‏ 
1۳ 


امطلب الأول 
ارتباط الأمن بالعمران الإنساني في المفهوم الإسلامي 
يرتبط الأمن بالعمران الإنساني من جهتين» الأولى جهة الدافع الأساسي هذا 
العمران» ولذلك قيل إن الإنسان مدنى بطبعه» والثانية جهة أنه المفضى إلى وجحود 
السلطة السياسية اللازمة لتعهد ورعاية هذا العمران» ولذلك عدت السلطة تعبيرا عن 
ضرورة اجتماعيةء قبل أن تكون تحسيدا لحاحة سياسية ٠‏ 


وسوف يتم ارجاء الحديث عن هذه الحهة الثانية إلى موضع لاحق ٠‏ أما الحهة الأرلىء 
فالذي لاشك فيه أن الأمن يعد أحد القوى الح ركة لوجود العمران الإنساني بغض النظر 
عن شکله وطبیعته» وججئ قوله تعالى: فيا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنشى 
وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند | لله أتقاكم)'» تأكيدا هذا امعنى» 
ذلك أن التعارف لايقف عند جرد تواصل الرحم والقربى والمودة بين الناس» ولكنه 
مفهوم يشمل كل أنواع التواصل الي تؤدى قي النهاية إلى التعاون قي السعي والعيش في 
الحياة "۰ 

ورغم أن هناك اتفاقا على مكانة الأمن من العمران الإنساني إلا أن الفكر السياسي 
لا بجكمه اتفاق في بيان معنى الأمن المفضى إلى العمران» ويعكن التمييز بين أكثر سن 
رأى ى هذا المجال:- 

فهناك رأي أول: يجعل الأمن مرادفا لإشباع الحاحات الضرورية لالإنسان وال لا 
يستفيم وجوده بدونهاء ويأتى المفكر اليوناني أفلاطون في مقدمة من تشيعوا هذا الرأي 
حين آمن بأن البجتمعات السياسية إنما تظهر نتيجة للحاحات البشرية الى لايمكن 
إشباعها إلا بتعاون الأفراد مع بعضهم البعض» ذلك أن الإنسان الكامل الاد على 
إشباع کل حاجاته لاا وجود له» ومن بم لابد له من مبادلة انتاحه بإنتاج الآحرين حتى 
محصل على جمیع مقومات حیاته» وإلا هلك» وهنا كان لابد من التحصص وتقسيم 
العمل» بحيث یؤدی کل فرد -مادام عاجزا عن إنتاج كل حاجحاته - العمل الذي يتفق 
ومواهبه الطبيعية"“ ٠‏ 

رة رأي ثان : عد الأمن مرادفا لتحقيق السعادة الإنسانيةء وهو رأي تبناه أرسطى 
الذي أبى أن يعيش الإنسان في غير اجتمع السياسي» والإ صار فوق البشر أي صار إاء 


٠ ١١ سورة المحجرات» الآية‎ )١( 
۰ ۲۱۸ - ۲۱۷ انظر ما أورده ابن کثیر في تفسیره» مرجع سابق» ج٤» ص‎ )۲( 
انظر: د٠ حورية توفيق جحاهد الفكر السيا ن أفلاطون إلى محمد عبده» القاهرة: مكتبة الأ‎ )۳( 
سي من هر‎ 
. ه٣-١١ المصرية» ۱۹۷۱» ص‎ 
٤ 


أو أصبح دونهم أي صار حيوانا» وهو ما لا يستقيم في نظره» وإذا كان أرسطو قد 
غلب الدافع الفطري كأساس للعمران فإنه م ينكر أن وراء ذلك سيا إلى تحقيق 
السعادة كهدف نهائي مطلق للفرد"» وهنا فإن الحديث عن السعادة يمد حسوره بين 
أرسطو والفارابى» بيد أن الفارابى حعل رائده السعادة القصوى الأحروية» وليس 
السعادة الدنيا الدنيوية فقط كأرسطو» فضلا على تأكيده ضرورة السمو على الحانب 
المادي الملموس في السعادة وصولا إلى الجانب العنوي منها"» بل إن البعض يرى أن 
الفارابى قد وسع مفهوم العمران الإنساني ليشمل كل أجزاء المعمورة من الأرض» حين 
تصور أن في الإمكان أن تعيش كلها في سعادة وسلا طالما أن الأمم الفاضلة فيها 
تتعاون جيعا من أحل بلو غ المدف السامي» وهو الكمال الإنساني" . 

وهناك رأي ثالث : وهو رأي من حعل الأمن الدافع إلى العمران الإنساني مرادفا 
للاستجابة إلى نوازع الفطرة والتوافق معهاء وهى الفطرة الي غرسها الله في النفس 
الإنسانية» ويأتي في مقدمة من ذهب إلى ذلك الاوردى» حيث إن الفطرة في رأيه تحقق 
الأمن لالإنسان من ثلائة أوجه» فهى من وحه بعل الإنسان أكثر حاحة من جميع 
الحيوان» ولذلك عدت استعانته بغيره» "صفة لازمة لطبعه» وحلقة لازمة في حوهره" 
ومن وجه آحر فإن كثرة حاجة الإنسان وظهور العجز يكونان نعمة عليه ولطفا به» لأن 
ذل الحاحة ومهانة العجز ينعانه من "طغيان وبغي القدرة» لأن الطغيان م ركوز في طبعه 
إذا استغتى» والبغى مسئول عليه إذا قدر"» أما الوجه الفالث فإن مقتضى الفطرة في 
حلق الإنسان ختلفا عن غرره جحعاته وغرره من البشر "مؤتلفين بالمعونة» متواصلين 
بالحاجة» لأن ذا الحاجحة وصول» والحتاج إليه موصول" ٠‏ 


ثم يأتي رأي رابع: ليجعل الأمن المفضى إلى العمران الإنساني مرادفا لمفهوم المصلحة 
ععناها الشامل طبقا لحاجحة بنى آدم لبعضهم البعسض»› وهو رأي ابن تيمية الذي اعتبر 
ولاية أمر التاس "من أعظم واجحبات الدين بل لا قيام للدين إلا بها فإن بنى آدم لا تتم 


۷۸ انظر رأي أرسطو في أساس قيام السلطة السياسية في: د٠ حورية توفيق جحاهد» مرجع سابق» ص‎ )١( 
ومابعدهاء‎ 
٠ ۱۸١-۱۸۲ انظر: المرجع السابق» ص‎ )۲( 
- انظر: نيفين عبدا-غالق» مرحم سابق» ص ۳1۷ أبو نصر الفارابى: دراسة تحليلية لفكره السياسي‎ )۳( 
دراسة في الفكر السياسي الإسلامي» رسالة ماجستير» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصادء جامعة القاهرة‎ 
۷مم‎ 
الماوردى» أدب الدنيا والدين» تحقيق د٠ مصطفى السعاء القاهرة: مطبعة الحلیي» ۱۹۷۳-۱۳۹۳ ص‎ )٤( 
1۲ 
(ه) انظر المرجع السابق.‎ 
. ٠٠١ انظر: المرجحع السابق» ص‎ )١( 

U 


مصلحتهم إلا بالاجتماع لحاجة بعضهم إلى بعض» ولابد هم عند الاجتماع من الحاجحة 
E‏ 

وأخحيرا يأتى الرأي الخامس: وهو رای ابن حلدون الذی یساند بتحليله لأساس قيام 
ابجتمع السياسي رأى كل من الماوردى» وابن تيميةء يةء ولیس من قبیل ال المبالغة القول بأنه إذا 
كان مخض ابجتمع السياسي تعبيرا عن حاجة طبيعية» وعضوية» ووظيفية» قي فكر ابن 
حلدون» فإن الأمن استمرار لتأكيد هذه الحاحة» فهو إذا حاجحة ا وعضوية» 
ووظيفية قي آن واحد» مادام أن الاجتماع الإنساني وهو عمران العام ضروري من 
حيث إن الإنسان مدنى بطبعه""ء ويمكن القول أن ابن خلدون يعد رائدا في حعل أحد 
معاني الأمن التعاون لدفع العدوان على الإنسان» من قبل الإنسان» أو من قبل الحيوان» 


أو من قوى الطبيعة" . 
امطلب الثاني 
الأمن جوهر السياسة الشرعية 


لا يعدو وصف السياسة بأنها شرعية أن يكون تمييزا ها وتحديداء يجفظانها من 
عاديات التلبيس بالفهوم الوضعي للسياسة ”وه اإاه۴“» ويتأبيان بها عن أن تكون إلا 
منضبطة بالشرع في مفهومها وقيمها وغاياتها وموضوعهاء وإذا كانت الشريعة كما 
يقول ابن قيم الحوزية "مبناها وأساسها الحكم ومصالح العباد في المعاش والمعاد» وهى 
عدل كلهاء ورحمة كلهاء ومصالح كلهاء وحكمة كلها "٠‏ فإن معاني السياسة 
الشرعية تدور مع هذه المعاني حيث دارت . 


وبداية فإن أصل السياسة قي اللغة هو القيام على الأمر ما يصلحه» بيد أنه لا قيام 
على الأمر يما يصلحه في المفهوم الإسلامي إلا إذا كانت الشريعة هى مادة الإصلاح . 
وقوامه» لأن هذا الأمر إما أن يكون معروفا فالشريعة تصلحه بإقراره والمحافظة عليه 
وتطهيره من أية دران قد تدحله في ڈ شبهة المنكر» أو في حقيققه» أو أن یکون منکرا 


)١(‏ انظر : ابن تيميةء السياسية الشرعية في إصلاح الراعى والرعية» تحقيق محمد إبراهيم البنا وحمد أحمد 
عاشورء القاهرة: دار الشعب» ۱۹۷۱ء ص ٠ ۱۸٤‏ 
(۲) انظر : العلامة ابن نحلدون» مقدمة ابن حلدونء بيروت: دار إحياء التراث» الطبعة الرايعة دته 
ص۱٤.‏ 
(۳) انظر : مقدمة ابن علدرن» مرجع سابقء ص ٤۳ - ٤۲‏ ۰ 
)٤(‏ انظر : ابن قيم الحوزيةء إعلام الموقعين» تحقيق طه عبدالرؤوف» بیروت: دار الجیل» دته ح۳ ص ۳. 
)٥(‏ انظر مادة سوس في : ابن منظورء مرجع سابق» ص ۲۱٤۹‏ - ۰ د ٠‏ إبراهيم انيس وآخحرون» 
مربحع سابق» جا ص ٤۹۲‏ الرازي» مرجع سابق ص ۲۲۱ .۰ 

1٦ 


فالشريعة تصلحه بالنهي عنه» وتعهده بالإزاله» وترتيب الحزاء على الواقع منه أو الداعسى 
O‏ 


والواقع أن الاحتلاف الظاهري في تعريف السياسة الشرعية بين فقهاء الأمة وعلمائها 
هو احتلاف تنوع وتعدد - اجتهادا إلى أقوم التعريفات الي تنطلق من أساس السياسة 
عامةء وهو القيام على الأمر عا يصلحه - رليس اختلاف تناقض أو تضارب» بل بعكن 
من خلال حصر بعض التعريفات تبين أنها يربطها الاتفاق على عدة حقائق في تحديد 
معنى السياسة الشرعية ٠‏ فثمة حقيقة أولى مضمونها أن السياسة الشرعية هى عملية 


() لا يتسع المقام للتناول التفصيلي لفهوم السياسة الشرعية ويعكن القول الإشارة إلى بعض تعريفات مفهرم 
السياسة الشرعية فيما يلي: 1 

أ - "السياسة الشرعية هى القانون الموضوع لرعاية الآداب والمصال وانتظام الأحوال" انظر ابن نجيم 
الحنفي» البحر الرائق شرح کنز الدقائى› بيروت: دار امعرفة دە ت» جه9» ص ۷٩‏ ۰ 

ب - "السياسة الشرعية هى استصلاح الخلق بإرشادهم إل الطريتق المنجى في الدنيا والآحرة فهى من 
الأبياء على الخاصة والعامة على ظاهرهم وباطنهم؛ ومن السلاطين رالملوك على كل منهم قي ظاهره لاغي 
ومن العلماء ورثة الأنبياء على الخاصة في باطنهم لاغير"٠‏ انظر: ابن عابدين» حاشية رد الحتار على الدر 
المنحتارء القاهرة: المطبعة الكبرى الأميرية» + ٠١١‏ الطبعة الثالثة» ح٣»‏ ص ٠١١‏ . 

ج - "السياسة الشرعية هى قود الملوك رالأئمة رعاياهم الذين ينقادرن لهم ويدحلون تحت طاعتهم إل 
الأفعال الحميدة المرضية» والطريقة السديدة القوية" انظر: السياسة من كتاب الخحراج وصناعة الكتابة لقدامة 
ابن جعفر» تحقيق د٠‏ مصطفى الحياري» الأردن: الحامعة الأردنية» ۱۹۸۱ ص ٠٤‏ . 

د - "السياسة الشرعية هى الاقتداء بالبارى سبحانه على قدر طاقة البشر باستعمال مكارم الشريعة» 
ومكارم الشريعة هى الحكمة والقيام بالعدالة بين الناس والحلم والإحسان والفضل والقصد منها أن يبلغ إلى 
جنة المأوى وجوار رب العزة" انظر تصرف يسر: الراغب الأصفهاني» الذريعة إلى مكارم الشريعة» تحقيقق د. 
أبو اليزيد العجمي» القاهرة: دار الصحوة» المنصورة: دار الوفای ۱۹۸۰› ص ٩۱‏ - ۹۲. 

ه - "السياسة والملك هى كفالة للحلق وخلافة لله لي العباد لتنفيذ أحكامه فيه وأحكام الله في حلقه 
وعباده إنما هى بالخير ومراعاة الصاح كما تشهد به الشرائم» وأحكام البشر إنغا هى من الجهل والشيطان 
بخلاف قدرة الله سبحانه وقدرهءفإنه فاعل للخیر والشر معا" انظر:مقدمة ابن خلدون» مرجع سابق»ص٩٣٤۱.‏ 

و - "السياسة فعل شئ من الحاكم لمصلحة يراها وإن لم يرد بذلك الفعسل دليل جزئى": انظر : ابن 
عابدین»› مرجع سابق» ج ۳)» ص ٠.٥۲‏ 

ز - "هى علم ييحث فيه عما تدبر به شؤون الدولة الإسلامية من القوانين والنظم الي تتفق وأصول 
الإسلام» وإن لم يقم على كل تدبير دليل حاص ٠.‏ وموضوعه النظم والقوانين الي تتطلبها شسؤون الدولة سن 
حيث مطابقتها لأصول الدين وتحقيقها مصا الاس وحاجاتهم ٠‏ وغايته الرصول إلى تدبير شؤون الدولة 
الإسلامية ينظم من دينهاء والإبانة عن كفاية الإسلام بالسياسة العادلة وتقبله لرعاية مصالح الناس في ختلف 
العصور والبلدان".انظر:د.عبدالوهاب حلاف السياسة الشرعية ..» القاهرة:دار الأنصار»۹۷۷١م»ص4٤‏ -1. 

ح - "السياسة هى صناعة يعرف بها تدبير الإنسان .ماله من الشسؤرن الفردية والاجتماعية وبماله من 
العقيدة الخلق والعمل» وما له مساس بالطبيعة وعا له روابط خاصة مع أهله وقومه» ومن يشاركه في النوع مع 
ما له ربط حاص مبدئه ومبدأ الكل وهر الله الخالق لكل شى" انظر: آيه حوادى الآملىء "الناصر السياسية 
للسياسة الإ سلامية"» التو حيد» العدد العاشر» السنة الثانية» رمضان - شوال 4١٤٠ء‏ ص ٠.٠١‏ 

وانظر :عض التعريفات الأحری لي: د٠‏ حامد ربيم» تطور الفكر السياسي ۰ ۰» مرجع سایق» ص ٠۹۸‏ 
ومابعدها؛ سيف الدين عبدالفتاح» التحدید السیاسي» مرجع سابق» ص ٩۱۱‏ - ۱۲٠؛‏ ابن الأزرق» بدائع » 
¥۷ 


تدبيرية» ليس لأن التدبير هو أحد معانيها اللغويةء وإنغا أيضا لأن معنى القيام على الأمر 
عا يصلحه يقتضى التحطيط لا الارتجال أو العفوية في منهج الإصلاح» أو في سلوب 
لکن التدبرر هنا له حدرده» وهی نفسها حدود الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» كما 
أن السياسة الشرعية كحقيقة ثانية عملية مقصودة آي متعمدة من ناحية لأن فرض القيام 
بها إغا هو آت من قبل الشرع» ومن ناحية لأن الحاكم الشرعي يستجيب من خلاها 
مقتضيات تدبير الخلافة» وهو مكلف بذلك لتحري مكارم الشريعة» غير أنها فوق 
ذلك كحقيقة ثالغة عملية حركية» إذ القيام على الأمر وإصلاحه حركة» 
واحتيار منهج هذا الإصلاح ح ركة» وفرض سلطان الشريعة لتحقيق الإصلاح ح ركة 
وتعهد الرعية ورعايتها من خلال كل ذلك حركة. ٠‏ وهى كحقيقة رابعة عملية 
إصلاحية من حهة السعي إلى غرس القيم في ابحتمع السياسي» ومن حيث تربيته على ما 
يصلحه» ومن حيث تطهيره من أية مفاسد تقع بالسلب على إصلاحه ٠ ٠‏ "فكل مسألة 
حرجت عن العدل إلى الجور» وعن الرححمة إلى ضدهاء وعن المصلحة إلى المفسدة» وعن 
الحكمة إلى العبث» فليست من الشريعةء وإن أدحلت فيها بالتاويل" ويغلف كل ذلك 
N A SEL SS E‏ لأن الشريعة الي تشكل 
ركيزتها ومقصدها تسع كل مناحى الحياة» ومعنى ذلك أن وجهة الإصلاح ووجهة 
القائمين به من ولاة الأمر لاقف عند حدء إذا كانت تلك هى بعض الحقائق الي 
تساعد في تحديد معنى السياسة الشرعية فكيف يشكل الأمن حوهرها؟ يمكن القول إن 
الأمن كجوهر للسياسة الشرعية يبدو من خلال عدة مظاهر:- 

١‏ - أنها من حلال توليفها بين أسسها الرئيسية - الخالق باعتباره المدبر 
والسائس للكون بربوبيته وألوهيته» والدين الإلهمى كعنصر تشريعي» والإنسان 
ککیان مادى يتعانق بالدين لتنفيذ إرادة الله فيه» والأهداف باعتبارها مقاصد 

سعى الإنسان - تقدم خير ضمان لتحقيق الأمن في الحياة لأن سياسة تقوم على 
هذه الأسس إغا تسوس الإنسانية وتدبرها وترزقها حياة طيبة» بل تأحذ بها نحور 
ا لير » وبالإنسان الفاعل فيها نحو الكرامة البنية على التقوى «إإن أكرمكم 
عند | لله أتقاکم ي . 


- السلك في طبائع املك تحقیق د٠‏ على سامي النشارء العراق: وزارة الإعلام» ۱۹۷۷ اء ص ۲۹۱ - 
و نظ غ Gabriel Ben Dor, State and Conflic in the Middle East, New York:‏ 

Proeger Publisher, 1983, P. 42.‏ 
(۱) انظر: الأصفهاني» الذريعة» مرجع سابق» ص ٠ ٩۲‏ 
(۲) انظر: ابن قيم الحجوزية» إعلام المرقعين» مرجع سابق؛ ج۳ ص ۲ ۰ 
(۳) انظر: آية جوادی الآملی» مرجع سابق» ص ٠ ۷١ - 1٩‏ 
)٤(‏ سورة الحجرات» الآية ٠ ١۳‏ 

A 


۲ - ئم إن السياسة الشرعية إذ تؤسس الحياة على الاستقامة والاععدال لا 
تسمح بالعلو بالباطل ولا تقبل ركوب الإفسادء ذلك أنه في ظلال مثل هذه 
السياسة لاتكون المكانة إلا لأولئك الذين لا يريدون علوا في الأرض ولا فسادك 
فإذا أُقيمت الحياة سواء على الذين يريدون العلو على الناس والفساد ف الأرض» 
أو على الذين يريدو الفساد بلا علوء أو على الذين يريدون العلو بالباطل بلا 
فساد» فلا جال لاستقرارهاء أو انضباط سبل العيش فيهاء لأن كل مط من هذه 
الأغاط الثلاثة ينطوى على مضادات القيم» كما فصل ذلك ابن تيمية» والأمن 
کمفهوم قیمی لا يستقیم له بنیان مع سیادة مثل هذه المضادات . 


۳ - إن العدل نتاج السياسة الشرعية هو الأمن بعينه» وهو نتاحها وقوامها 
من حيث إن إرادة القيام على أمر المسلمين عا يصلحهم لا تفرق في وجهتها بين 
الرعية المسلمةء أو بينها وبين الرعية غير الملسلمة داحل الجتمع السلم بل ولا 
تغفل العدل مع الرعية غير المسلمة ي تعامل هذا اجتمع معهاء ولقد حجرت عادة 
بعض فقهاء المسلمين - من هذا المنطلق - على التفرقة بين السياسة الظالمة» 
والسياسة العادلةء وقد نقل ابن عابدين عن بعض الفقهاء "السياسة شرع مغلظ 
وهى نوعان» سياسة ظالة» فالشريعة تجرمهاء وسياسة عادلة تخرج الحق من 
الظال» وتدفع كثيرا من المظالم» وتروع أهل الفساب وتوصل إل المقاصد 
الشرعية ٠‏ فالشريعة توجب المصير إليهاء رالاعتماد في إظهار الحق عليه" . 

٤‏ - إن تنوع مستويات السياسة تبعا لتنوع مستويات من بارسونها ومن 
تمارس عليهم» يحدث نوعا من التكامل في الأداء السياسي» فحين يدرك الحاكم 
ان سیاسته جاه رعيته» وتاه وزرائه» وتاه أهله» واه نفسه يجب أن تصدر مسن 
معين واحد رغم تنوعها وهو الشريعة» وحين يعى المحكوم أن سياسته نفسه 
وبدنه وما مختص به کحاکم» وسیاسته غرره من ذویه» وأهل بلده لا تصلحان إلا 
بوحدة منهجهماء فقد كفل كلاهما - الحجاكم والمحكوم - وجرد السياسة الي 
بها تستحق حلافة | لله تعالى» الي لاتنفك تلازم الأمن كبعض وعود الله تعالى 
للذين آمنواء 

ه - إن السياسة الشرعية - تقتضى أن لا سلطة لأحد على أحد» بل ليس 


۰ ۱۸۸ - ۱۸۷ انظر : ابن تيمية» مرجع سابق»‎ )١( 

»( انظر: اين عابدين» مرحم سابق» ج۴» ص ۱٣١۲‏ ۰ 

(۴) انظر مزيدا من التفاصيل عن كيفية سياسة الراعى رعيته تبعا لاحتلاف درجاتهم ومستوياتهم في نص على 
ابن أبى طا ب إلى الأشتر النحعى لي : د إبراهيم إبراهيم هلال» الإسلام وأصول الحكم عند الإمام على بن 
أبى طالب ٠‏ قاهرة: دار النهضة» ص ۳١‏ وما بعدهاء 

٠ ٩۲ انظر : الأصفهاني» الذريعة إلى مكارم الشريعة» مرجع سابق» ص‎ )٤( 


1۹ 


لأحد أن يدعيهاء أو أن پتحملهاء فھی لله تعال فحسب» وما آتاكم الرسول 
فخذوه وما نهاكم عنه فانتهواه فمجمل القول إذا إن السياسة الشرعية حين 
تحرر الإنسان من كافة السلطات إلا سلطة الشرع تضمن له الأمن بضمان 


عقیدته . 


الطلب الفالث 
ضرورة الأمن للسلوك السياسي 
وأصل السلوك النفاذ في الطريق والدخول فيهء فيقال: سلكت الطريق» وسلكت في 
. طريقه» فمن الأول قوله تعال: اإلتسلكوا مها سبلا فجاجا)» ومن الفاني قوله: 
لما سلككم في سقر4”» وهو بصفة عامة حركة ها مصدر وتسعى إلى تحقيق هدف 
رتعبر عن وجودها بمظاهر مختلفة» أما السلوك السياسي حاصة فهو الح ركة الي تحعل مسن 
مضمون التعامل مع السلطة وحده جوهر السلوك الفردي» وسن ون اهر 
السلوك السياسي أربعة:- 
العنصر الأول : هو الإنسان حاكما وحكوماء باعتباره حور الوحود السياسي» 
وباعتبار ان جوهر الظواهر السياسية كامن في ذاته» ذلك "أن هذا الجوهر هو خحاصة من 
حواصه» حالدة بخلوده» باقية مابقى» وتولد معه» ولا يتصور احتفاؤها إلا باحتفائه ٠‏ إنها 
طبع فيه» ومن ثم فهى بعيدة عن أن تكون من حلفه» إن الإنسان حيث يوحد يعسل 
بداقع منهاء وکل عمل من أعماله تي مستجيبا ها هو عمل سياسي ٠"‏ . 
والعنصر الثاني : هو الموقف السياسي» مبعث السلوك ومفجرة» إنه حثابة المنبه 
السياسي الذي يحدث نوعامن عدم التوازن بين الحاكم واحكوم بسبب اخحتلاف 
رؤيتهما للتعامل معه» وذلك جوهر الحياة السياسية» فهى "جحموعة متتالية من المواقف» 
وكل موقف يفرض على السلطة الي تغارس أنواع السيادة أن تعمل على إنهائه» 
رالتخلص ما یستتر خلفه من مشکلات . 


٠ ۷ سورة الحشرء الآية‎ )١( 
٠ ٠٠ سورة نوح» الآبة‎ )۲( 
٠ ۲۳۲۹ سورة المد الآية 4۲ء وانظر ما أورده الأصفهاني» المفردات» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
٠.٠1٠١١ انظر:د.حامد ربیم» مقدمة قي العلوم السلوكيةء القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة» ۱۹۷۲ :د۱ء ص‎ )٤( 
۰ ۲١ - ۲٤ (ه) انظر: د محمد طه بدوي» مرجع سابق» ص‎ 
انظر: د٠ حامد ربيع» النموذج الإسرائيلي للممارسة السياسيةء القاهرة: معهد البحوث والدراسات‎ )( 
٠ ۲٤١ العربية» ۱۹۷۰ء ص‎ 
Va 


والعدصر الثالث : هو تصور الغروج من تلك الحالة المتوترة الذي لا يعدو قي 
حقیقته أن يکون حور حر كة تعامل طرفى العلاقة السياسية مع الموقف السياسي» فإذا به 
-في حالة اتساق رؤيتهما للمخر ج- لصسال تصفية التوتر وإنهائه» وإذا به في -حالة 
تناقضهما- ضد حاولات إنهائه» ما قد ينذر بتعقيد حالة التوتر واشتداد حدتها. 

والعنصر الرابع : هر الأدرات الي تعير عن السلوك وتنقل تصور التعامل مع الموقف 
بکل قیمه وأهدافه إلى لغة الواقع المعاش» وفق ماهو متفق عليه بين أعضاء الجتمع 
السياسي» ورعا وفق ما قليه اللصالم» دون اعتبار لما هو متفق عليه داخليا ٠‏ والواقع أن 
الفهوم الاسلامي للأمن يلازم هذه العناصر الأربع ٠‏ فمن ناحية أولى يضع الإسلام 
لطرفى العلاقات السياسية إطارا أو منهجا للتعامل يظل أساس سلوك كليهماء في كل 
قضايا الوجود السياسي المسلم في دائرتين متصلتين متكاملتين» دائرة الحقوق» ودائرة 
الواحبات» وهاتان الدائرتان هما امتداد لالإرادة العقدية - البيعية - الى جعلت أحدهما 
على قمة الحرم السياسي» وجعلت الآخر تابعا له لكونه حارسا للدين رسائسا للدنيا به» 
با مهوم السابق للسياسة الشرعة. 


ومن ناحية أخرى فإن الموقف السياسي مشار السلوك السياسي ومنبهه لا يفصله 
الإسلام عن سننه في تسيير حركة الجتمع السياسي المسلم بين الانفراج والتأز» 
والصعود والمبوط» والسعة والضيق» ليكون أحد التحديات الي تقود هذا اجتمع إلى 
تعريك الحياة نحو الأصوب» قلا يجعلها فرصة للمزايدات السلوكية بالقول أو الفعلء ولا 
يقرها مدخلا لارتكاب الحظورات الشرعية» ولايدعها تتداعى بلا خرج» ولكنه يربى 
الحتمع من خلا هما على انتهاج السلوك المستقيم - إفلذلك فادع واستقم كما أمرت 
ولا تتبع أهواءهم ي" - الذي يفزض التناصح المستمر عفهومه العام الوارد قي حديث 
"الدين النصحيةء قلنا لمن؟ قال: لله ولكتابه ولرسوله ولأئمة المسلمين وعامتي"" . 

ثم ¬ ومن ناحية ثالثة - إن أي تصور للتعامل مع الموقف السياسي لا قيمة له إذا 
حرج عن المقاصد العامة للشريعة» وهى لا تعدو أن تكون "المعاني والحكم الملحوظة 
للشارع في جميع أحوال التشريع أو معظمهاء بحيث لا تختص ملاحظتها بالكون في نوع 
حاص من أحكام الشريعة» فيدحل في هذا أوصاف الشريعة وغايتها العامة» والمعاني الي 


)١(‏ انظر لزيد من التفاصيل عن مفهوم السلوك السياسي: 

Angus Compbell, “Recent Developments in Survey Studies of Political Behovior”, 

in: Astin Ranney (ed), Essays on the Behavioral study of Politics, Urbana: University 
of Illinois Press, 1962, PP. 31-46. 

(۲) سورة السورى» الآية ٠١‏ . 

(۳) انظر: النر رى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص ۳۲؛ ابن رحب» جامع العلوم» مرجع سابق» ص 
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ل مخلو التشريع عن ملاحظتهاء ويدحل ني هذا أيضا معان من الحكم ليست ملحوظة ف 
سائر أنواع الأحكا» ولكنها ملحوظة في أنواع كثيرة مني" . 

ومن ناحية رابعة فإنه إذا كان مفروضا على السلوك السياسي الالتزام بالمقاصد 
الشرعية لتصفية الموقن السياسي حسب جرياته ومقتضیاته» ودون أي اضطراب أو محلل 
يهدد أمن اجتمع وسلامته» فذلك تزتب عليه نتیجتان مهمتان» النتيجة الأولى هى أن 
السلوك السياسي ينبغي أن يعبر عن نفسه من خلال قنوات شرعية ارتضاها الضمير 
المحماعي المسلمى وتبين له اندراجها في جملىة الوسائل النضبطة بقيم الشرع» والنتيجة 
الثانية أن كل سلوك سياسي في المفهوم الإسلامي لا يعرف من مبدا الغاية تبرر الو سيلة 
شيغاء وطذا تفصيل لاحق . 


المعطللب الرابع 
شرعية العقوبة خحفظ الأمن 
الراقع أن العقوبة تأتي في مهوم الإسلامي لتشكل سياجا يحمى الأسن فى بعده 
السياسي - بل وثي بقية أبعاده الأحرى - ذلك أنه لايكفى أن يقوم هذا الأساس على 
عقي الطمأنينة يي كل ماله صلة بالتعبير عن الوحود السياسي - كما سبق - ولايكفي 
أن يكون مة اترام بذالك» مالم يكن هناك زاء رادع على الخروج على هذه الغاية . 
والعقوبة كجزاء تستمد صفاتها من صفات التشريع الإسلامي عامة» وسمات التشريع 
الجحنائي فيه حاصةء تلك السمات الي تقوم على الاصطباغ بالصبغة الدينية" ولذلك 
عدت أهم الأصول الي تبتنى عايها العقوبة في الشريعة مايلي ٠7:‏ 
-١‏ أن تكون العقوبة بحيسث ممع الكافة عن الحرة قبل وقوعهاء فإذا 
رقعت المركة كانت العقوبة بحيث تودب الحاني على جتايته» وتزجر غيره عن ' 
التشبه به وسلوك طريقه. 


(۱) اتظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشضور» مقاصد السريعة الإسلامية تونس: الشركة التوئسية للتوزیع» 
الطبعة الأرلى» ۱۹۷۸ء ص ١ه‏ . 
(۲) انظر مزيندا من التفاصيل في:د٠‏ محمد سليم العواء محاضرات ني أصول التشريم اناي الإسلامي» 
غاضرات غير منشورة» الملكة العربية السعودية - وزارة الداحلية والأمن العسام: مطبعة الأمن العام» د. ت 
ص ۲-۱ ۰ وانظر أيضا: 
Safia M. Safwat, “Offences and Penalties in Islamic Law” Islamic Quarterly, Vol.‏ 
XXVI, No.3, 1982, PP. 155-153.‏ 

(۳) انظر مع بعض التصرف: عبدالقادر عودة» النشريع الحنائي الإسلامي مقارنا بالقانون الرضعي» بيروت: 
دار الكتاب العربي» د۰ ت» مرجع سابق» جا ص ۰1۰ 

4 


- أن حد العقوبة هو حاجة الحماعة ومصلحتها فإذا اققضت مصاحة 
الحماعة التحفيف خففت العقوبةء فلا يصح أن تزيد أو تقل عن حاجة الحماعة 
ما م تكن مقدرة شرعا. 
۲ - إذا اقتضت هاية الحماعة من شر ابحرم استقصاله من الجحماعة أو 
حبس شره عنها» وجب أن تكون العقوبة هى قتل الحرم أو حبسه عن الجحماعة 
حتی بعوت» ما م یتب أو ينصلح ۰ 
٤‏ - أن كل عقوبة تؤدی إل صلاح الأفراد وحماية الحماعة هى عقوبة 
مشروعة فلا ينبخي الاقتصار على عقوبات معينة دون غيرهاء 
٥‏ - اإُن تأديب ابحرم ليس معناه الانتقام منه» وإغا استصلاحه» والعقربات 
على احتلاف أنواعها تتفق كما يقول بعض الفقهاء أي أنها تأديب استصلاح 
وزحر تلف باحتلاف الذنب . 
تلك هى بعض الأصول الي تقوم عايها العقوبة ي الشريعة الإسلامية» والتساؤل 
المثار هناء هو كيف تقدم العقوبة سياج الحماية وضمان الحفاظ على أمن الوحود 
السياسي؟ والواقع أن حطوط الإجابة التفصيلية على هذا التساؤل لا يتسع ها هذا الحيز 
احدرد من التحليل» لكن ذلك لا ينع من ذكر بعض مناحى ذلىك» بإيجاز٠‏ يأتى في 
مقدمة هذه النواحي أن العقوبة تشكل استجابة شرعية لما قد يفترضه منطق بعض 
النوازع الفطرية في الإنسانء نما قد يحدث تعديا منه على أخيه الإنسان"» فكأن الإسلام 
بتشريع العقوبة يدفع الجرعة بأمرين» أحدهما إيجابي قوامه التربية الإبمانية الصحيحة ال 
لاتبقى مبررا لارتكاب الحرعة» والثاني سلبى قوامه التهديد بالحزاء أو تطبيقه حسب 
مقتضى الحال» إن لم ينفع الأمر الأول . 
وناحية ثانية في كفالة العقوبة تحقيق الأمن هى أن توحيد المصدر التنظيمي للعقوبة 
بعل الشريعة هى مصدر قواعد الحزاء يحقق الأمن لأطراف أربعةء وها القاضي الذي 
يطبق الحكم الشرعي» لأنه لن يقسع في حيرة واضطراب البحث عن الحكي مادامت 
أحكام الشريعة سهلة واضحة» معروفا مضمونهاء ومصدرهاء والطريق الثاني هو المحاني 
الذي ارتکب ما استوجب العقوبة» لأنه حين يعلم أن القاعدة الثابتة الواضحة الي 
ستطبق عليه ليست بشرية المصدرء بل إلمية» لن تنتابه دواعي الخوف من الظلم أو التفرقة 


() انظر: محمد علي التسخيري» نظره تي نظام العقوبات الإسلامية» بيروت: دار التعارف للمطبوعات» 
۷ ص ۰۲٤-۲۳‏ 

(۲) انظر * طبيعة العقوبة من هذين الجانبين الإججابي والسلبى» عبدالقادر عودة» مرجع سابق» جا» ص 
٠۱۲-۱‏ د٠‏ عبدالكريم زيدان» أصول الدعوةء الأسكندرية: دار عمر بن الخطاب» ۱۹۷٩‏ ص -۲۷١‏ 
۷۲ . 
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في المعاملة٠‏ والطرف الثالث هو الحتمع الذي تطبق فيه عقوبات الشريعة» لأنه مو الأحر 
سيطمثن إلى أن أحكامه ليست بيد سلطة حاكمة تبدل وتشرع كما تريدء لانها - أي 
الأحكام - تستمد بقائها ودمومتها من خلود الشرع وأبديته"“ ٠‏ والطرف الرابع الجنى 
عليه الذي يكفل له الإسلام حبر ما وقع عليه من عدوان ويرفع عنه ما أصابه مسن بلاي 
ويرد له مظلمته على قدر الحرم الذي ارتكب ضده٠‏ ومن ناحية ثالثة فإن العقوبة تربى 
الضمير الحماعي المسلم على عدم تقبل الحرعة وتطهير أركانه منهاء واستنهاص همته 
لاعتبار ارتكاب الحريمة ضد أحد أفراده هو عدوان على الجحماعة كلهاء وهذا المعنى 
راضح في قوله تعالى: ممن أجل ذلك كتبنا على بنى اسرائيل أنه من قعل نفسا بغير 
نفس أو فساد في الأرض فكافما قتل الاس جيعا ومن أحياها فكأفا أحيا الاس 
جميعا 4" إن ابحتمع هنا لا يقف من الجرائم موقف السسابية وعدم الميالاة متعللا بأنه ِ 
ليس طرفا فيهاء وإنغا هو طرف أصيل مسته ابلحربمة بطريق مباشر" ومن ناحية رابعة 
فإن تحقيق التكافؤ بين ارتكاب الحرم والعقوبة الي يستوجبهاء يحقق هدفين أمنيين معاء 
المدف الأرل هر اذهاب الحيف في تطبيق العقوبة» والتفرقة في انزاها على الحرم المقترف» 
والهدف الثاني هو إحداث التفاوت لي مراتب العقوبات تبعا للتفاوت في طبيعة الحنايات 
ومداهاء وهذا يفل باب الاحتلاف والتناز ع بين الناس في تقدير العقوبات من تلقاء 
أنفسهم» وإلا ذهبت بهم الآراء كل مذهب وتشعبت بهم الطرق كل مشعب ولعظم 
الاحتلاف» فتكفل الله سبحانه بذلك ورتب على كل جناية ما يناسبها من العقوبة 
ومايليق بها من النكال٠‏ ومن ناحية أخيرة فإن جمع الشريعة بين عقويات الحدوب 
وعقوبات القصاص والديةء وعقوبات الكفارات» وعقوبات التعازير“» جعلها توفر 
القدرة على ملاحقة الجرعة وتوقيع العقوبة عليها بقطع النظر عن زمانهاء وطبيعتها . 


)١(‏ د٠‏ مصطفى محمد حسنين» السياسة الجحنائية في التشريع الإسلامي» المملكة العربية السعودية: وزارة 

التعليم العالي - جامعة الإمام حمد بن سعود: إدارة الفقافة والنشر» »۱۹۸٤‏ ص ٠ ۱۸-١۷‏ 

(۲) سورة المائدة» الآية ٠۲‏ . 

(۳) انظر: د محمد حسين الذهسي» أثر إقامة الحدود في استقرار الحتمع» القاهرة: دار الاعتصام» الطبحة 

الأولء ۱۹۷۸-۱۳۹۸ ص 1۳ وانظر أیضا د۰ مصطفی محمد حسنين» مرجع سابق» ص ۲۱. 

۰۱۱١ مرجع سابق» ج ۲ء ص‎ ٠ انظر: ابن قيم الحوزيةء إعلام الموقعين‎ )٤( 

(ه) انظر تفاصيل هذه العقويات في عبدالقادر عودةء مرجع سابق» ص 1۳٤‏ ومابعدهاء وانظر عرضا موجزا 

ها أورده: 

Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Law, Oxford: Clarendon Press, 1982, 
PP. 175-198. 
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امبحث الرابع 
دلالات مفهوم الأمن في الخبرة السياسية 

يهدف الباحث في هذا المبحث إلى الكشف عن أهم ملامح التطور في دلالات 
مفهوم الأمن عبر ح ركة الخبرة السياسية في إطار النطاق الزمنى للدراسة» لكن حدر 
الإشارة مقدما إلى بعض الملاحظات المنهاجية في هذا المقام» وأولى هذه الملاحظات أن 
المراد من هذا المبحث ليس الإغراق في سرد الأحداث التاريخية أو الغوص في تفاصيل ما 
حرى ٠٠ن‏ مارسات في تلك الحقبة الزمنية من عمر الخبرة الإسلامية» وإما القصود هو 
تتبع التطور الذي لحق دلالات مفهوم الأمن» أما الملاحظة الثانية فهى أن عملية الانتقاء 
للظواهر» أو للأحداث للمهمة إن افزضت تحاوز ظواهر وأحداث أحرى» فهى لا تفزض 
بالمقابل الافتعات على السياق العام للتسلسل الزمنى أو التعاقب التاريخي ها والملاحظة 
الثالثة أن دراسة التطور السايق لعصر النبوة ليست خحوضا فيما لا طائل من ورائه» إنها 
فرصة لقارنة الفرق بون حالين للأمن حقيقة ومعنى ومبنى» حاله في بجتمع تحكمت فيه 
نواز ع وجاهلية الشرك بصفة عامة» وحاله قي ايجتمع وقد أتته رسالة السماء فإذا به 
يتحول إلى جحتمع إعاني تعتمل فيه عقيدة التوحيد بصفة عامة أيضا. أما الملاحظة الرابعة 
فإن رصد بعض الظواهر السياسية ذات الدلالات الأمنية لن تقف عند تلك الظواهر 
الرتبطة فقط بالتعامل الداحلي» بل سيمتد ليشمل أيضا بعض الظواهر الأحرى المتعلقة 
بالتعامل الخارحي ٠‏ أما الملاحظة الأحيرة فان استعراض ملامح التطور في دلالات الأمن 
سيتم على مستوين من التحليل بهذا الشكل» مستوى التحليل احزئي حيث رصد أهم 
الظواهر في كل تطور على حدة وبيان دلالاتها الأمنية قدر الإمكان» ومستوى التحليل 
الكلي الذي يتم من خحلاله عرض خلاصة عامة لأهم ملامح التطور الذي حدث ي 
دلالات المفهوم عبر التطورات جملة. 


Yo 


الطلب الأول 
الأمن وخبرة عصر ما قبل النبوة 
لعل أهم الأحداث والظواهر ال أثرت في بلورة وصياغة مفهوم الأمن قبل عصر 
النبوة مايلي: - 
أولا - الإيان بالمعتقدات الفاسدة : 


لا يستطيع أي غلل منصف أن يقيم النقلة العقيدية الي أحدثها الإسلام قي العقلية 
العربية الي احتضنت طباع الجاهلية وعاداتها إلا إذا عاد إلى الوراء قليلا منعما النظر في 
مدى تغلغل بعض المعتقدات الشركية في وجدان وعققول وضمائر هؤلاء الذين آمنوا بهاء 
فعاشوا بها وطماء و كيفوا من خلال الإعان لما نحياتهم» سلوكا ومنهجا وقيما. 

وئ الأصنام في مقدمة الآهة الفاسدة الي عبدت وقدست من دون الله وها هو 
ابن هشام يوضح بعض ذلك فیقول: (واتخذ هل کل دار فی دارهم صنما يعبدونه» فإذا 
أراد الرحل منهم سفرا تمسح به حين ي ركب» فكان ذلك آخر ما يصنع حین يتوجحه إلى 
سفره» وإذا قدم من سفره تمسح به» فكان ذلك أول ما يبدا به» قبل أن يدخحل على 
أهله» فلما بعث الله رسوله محمد صلى الله عليه وسلم بالتوحيد قالت قريش "أحعل 
الآمة إلما واحدا إن هذا لشىئ عجاب")» "بل واشتهرت العرب بعبادة الأصنام» فمنهم 
من اتخذ بيتاء ومنهم من اتخذ صنماء ومن م يقدر علیه» ولا على بناء پیت نصب حجرا 
أمام الحرم وأمام غيره ما استحسن» ثم طاف به كطوافه بالبيت» وسموها 
الأنصاب ٠٠ ٠‏ وكان في جوف الكعبة وثي فنائها ثلشمائة وستون صنما" . 


ويلحق بالأصنام ما عرف عن العرب من اتخاذهم الطواغيت الي كانت "بيوتا 
تعفلمها كتعظيم الكعبةء ها سدنة وحجاب» وتهدى ها كما تهدى للكعبة» وتطوف 
بهاء كطوافها بهاء وهى تعرف فضل الكعبة عليهاء* لأنها كانت قد عرفت أنها بيت 
ابراهیم الخلیل ومسجده". 

والمعروف أن عبادة وسدنة وحجابة هذه الطواغيت كانت مقسمة بين القبائل العربية 
وبطونهاء بحيث صار لكل قبيلة أو بجموعة من القبائل طاغوتها الخاص . 


»ت٠د انظر : ابن هشام» السررة النبرية» نحقيق ده عمد فهمى السرجاني» القاهرة: المكتبة التوفيقية»‎ )١( 

جا ص ۸۸-۸۷ ۰ 

(۲) انظر: أبوا خسن النووي» ماذا تحسر العام بانحطاط المسلمين» الکویت: دار القلم» ۱۹۷۷» ص ٠٦۳‏ 

(۳) انظر : ابن هشام» مرجع سابق» جا ص ۰۸۸ 

)٤(‏ وکان من هذه الطواغیت العزی الي کانت لقریش وبنی كنانةء وکانت سدنتھا وحجابها لبنی شیبان من 

سلیم حلفاء بنی هاشم واللات الي كانت لثقيف بالطائف› وکانت سدنتها وحجابها لبنی معتب من“ 
۷٦‏ 


ومع الأصنام والطواغيت كانت هناك الاعتقادات الفاسدة في بعض المسميات الي 
ربطت بها الحياة السياسية قبل الإسلام من أمثال البحيرةء والسائبة والوصيلةء والحامي» 
التي شرعوا ها ومن لاما ما مم ینزل الله به من سلطان» اتباعا لأهرائهم وضلالاتهم» 
الي ردها الله تعالى بقوله: بإما جعل الله من بحيرة ولا سائبة ولا وصيلة ولا حام 
ولكن الدين كفروا يفارون على | له الكذب وأكثرهم لا يعقلوني'. 

ولقد ذكر القرآن طرفا من أسباب التعلق والإيمان بهذه الرموز الفاسدة» والمعتقدات 
الض ال المضللة - أيا كانت أشكاها - فأورد على ألستتهم أنهما إنغا عبدوها لتكون 
برعمه , آية في التزامهم سنة آبائهم وقياداتهم الخابرة في عبادة الضلال» كقوله تعالى 
مإوإذا قيل هحم اتبعوا ما أنزل الله قالوا بل نتبع ما ألفينا عليه آباءناء أولو كان 
أباؤهم ‏ يعقلون شيا ولا يهتدون ي" . 

وأورد القرآن كذلك أنهم وجدوا فيما حلف آباؤهم ما يكفيهم في السعي في الحياة» 
ولو کان فيه هلاكهم» وإذا قيسل هم تعالوا إلى ما أنزل الله وإلى الرسول قالوا 
حسبنا ما وجدنا علیسه آباءنا أولو کان آباؤهم لا یعلمون شینا ولایهتدون4"» 
وأورد ثالثا نهم وحدوا فيها - افاراء - واسسطتهم إلى الله الذي اعازفرا بهيمنقه على 
حلقه» وإن م يۇمنوا بو حدانیته» ولذلك يقول تعال: ij‏ لله الدين الخالص والذين 
اتخذوا من دونه أولياء مسا نعبدهم إلا ليقربونا إلى ا لله زلفى إن الله يحكم بينهم في 
ماهم فيه ختلفون إن ا لله لايهدي من هو كاذب کفار )4 وأورد رابعا انهم اتبعوا 
ضلالات امتهم - على تنوعها - لظنهم بإوقالوا إن نتبع ادى معك نتخطف من 
آرضنا أو م من هم حرما آمنا بی إليه رات كل شئ رزقا من لدنا ولكن أكثرهم 
لا يعلمون 4“ وقد روى رأن أبا جهل كان يقول للبى صلى الله عليه وسلم: إنا 
لانكذبك» ولکن نکذب ما حثت به» فأنزل | لله تعالى قوله إفإنهم لا يكذبونك ولکن 


سثقيف» ومناة الي كانت للأرس والخزرج» ومن دان بدينهم من أهل يثرب» انظر: المرجع السابق» ج اء ص 
AY AA‏ وكذلك: 
W. Montgomry Watt, Muhammad At Mecca, Oxford: the Clarenon Press, 1953, PP.‏ 
Frederick M. Denny, Islam and Muslim Community, San Francisco: Harrer &‏ ;23-29 

Row Publishars, 1987, P. 21.‏ 
)١(‏ سورة المائدة» الآية ٠١١‏ » وانظر في معاني البحيرة والسائبةء والوصيلة» والحامي» ابن هشام» مرحم 
سابق» ج۱» ص ۰٩ ٤-۹۳‏ وانظر تفاصيل أحرى أوردها ابن كثرر في تفسيره للآية ٠١١‏ من سورة الائدة 
بشأن هذه الامای في ج» ص ٠ ۱١۸-۱١۷‏ 
(۲) سورة البقرة» الآية ٠ ٠۷١١‏ 
)٤(‏ سورة لائدة الآية ٠١٤‏ . 
)٤(‏ سورة د مرء الآية ۲ . 
() سورة القصص» الآية ٠ ٥۷‏ 
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الظالمين بآيات ١‏ لله يجحدون)» وذكرت بعض المصادر دافعا آحر هو الانتصار 
للعصبية والاستمساك بالدعارى القبلية» ال أكدها أبوجهل نفسه بقوله: "را لله إن 
محمدا لصادق» وما كذب ولكن إذا ذهبت بنو قصى - يقصد قوم النبى صلى الله عليه 
وسلم - باللواء والسقاية والحجابة والنبوة فماذا يكون لسائر قريش " . 

ثانيا - نحط القيم التي كانت سائدة : 


بالغ البعض في التقليل من شأن قيم الحياة في احتمع السياسي قبل عصر النبوة» لما 
انطوت عليه من مفاسد وموبقات» فالعرب - طبقا لاء - وكما ذكر أحدهم كانوا 
قبائل متخالفة في التزعات» خحاضعة للشهوات» في جو خانق» وبيئة مضطربة فاسدة" . 


وعلى النقيض من ذلك بالغ البعض الآحرون في التهويل من شأن قيم الحياة في ذلك . 
ابجتمع لدرجة الافتخار بها حيث ذكر أحدهم أنه "م يكن قي القرون الوسطى هناك 
مستوى أخلاقي يرقى إلى ما كانت عليه أمة العرب من مستوى حلقي» أهلها لأن تكون 
حير أمة تخرج للناس برسالة الإسلام الحنيف ٠"‏ 

والذي لا شك فيه أن كلا الفريقين على درجة من المغالطةء فلا أحد ينكر أن العرب 
عرفوا من القيم الصالحة ما لايمكن جححوده أو إنكاره» من المروءة والشجاعة والكرم» 
والنجدة» والغيرة» وال حمية» وحسن الضيافة» والشورى» وما شاكل ذلك من قيم كانت 
أرضا صالحة لتلقى دعوة الإسلام» كذلك لاينكر أحد قي الوقت ذاته أن العرب قبل 
الإسلام ورثوا وورثوا من مضادات القيم ما لمكن التغاضى عنه» من السكر» وامستمراء 
الزناء ولعب الميسر» والتعامل بالرباء وأكىل مال اليتيم» ووأد الببات» وظلم الذين لا 
يقدرون على رد الظلم» واستعباد الرقيق» إلى آخر الممارسات العديدة الي تقلب فيها 
اجتمع السياسي في الحزيرة العربية”» واليّ غدا تعاقبها وتكرارها أن يصبح إلفا وعادة» 
م يتجاوز هذا لكي ما یابث أن تصبح مفاخحر ومکرمات یتباری العرب في الإتيان 
٠‏ بامزيد منها"» لقد كان طبيعيا مع هذا الحو الملئ بالقيم وعضاداتها معا أن تتنازعه 


(۱) انظر ما أورده ابن کثير في الآية ٠۳‏ سورة الأنعام في تفسیره» مرجع سابق» ج۲» ص ۲۹ ٠‏ 
)( انظر : امرحم السابق» جا ص ۱۲۰ ۰ 
(۳) أورد هذا الرأي نقلا عن البعض د٠‏ رؤرف شلبى» مرجع سابق» ص ١۲٠١ء‏ وانظر أيضا ما أورده: 

Frederick M. Denny, Op.Cit., P. 21.‏ 
© وهو رای د رژوف شلي» أررده في مؤلفه ابجتمع العربي قبل الإسلام» مرجع سسابق» ص ۱۲۲۳ 
ومابعدهاء 
() انظر ما اورده ابن هشام عن حياة العرب قبل الإسلام في مسيرته» مرجع سسابق جا مواضعم متفرقة» 
وكذلك: 

W.M.Watt, Op, Cit. PP. 17-29.‏ 
(D‏ انظر: د عماد الدين حلیل» دراسة ف السيرة» المنصورة: دار الوفای دە ت» ص ٤٩‏ ۰ 
۷۸ 


حالات مختلفة» وتطورات متعددة ينفي معها القول بأن أمن الفردء أو أمن القبيلةء أو 
أمن اجتمع كله - قبل الإسلام - كان يعبر عن سير في اتحاه معين» سلبيا كان أو إيجابيا 
- رغم أن العرب كيفوا حياتهم على هذه المتناقضات - إلا ما تعلق بالأمن الشامل 
الذي سيطر على ساحة الحرم المكي وجواره٠‏ لأن الله تعالى جعله بيتا آمناء وكفل لمن 
دحله امنا لاينقطع مادام فيه . 

الغا - سياسة الإجارة : 


وهى سياسة عرفها العرب في جاهليتهم» واستمرت كإحدى العلامات البارزة قي 
تطور اجتمع السياسي حتى فجر الدعوة» وكانت ترمى إلى كفالة حد أدنى من الأمن 
لبعض الذ.ين استضعفوا وسط اقوامهم» أو ممن لا ناصر مم بين هذه الأقوام» وقد تعددت 
غاذج تطريتق هذه السياسة» فكان هناك نموذج الصحابي عثمان بن مظعون الذي دعل 
في حوار الوليد بن المغيرة» وظل ينعم بالأمن عوحب ذلك إلى أن أنكر على نفسه أن 
يكون أقل منزلة من بقية الصحابة الذين تعرضوا للبلاء والأذى» فآثر أن يشا ركهم في 
جهادهم» بعد أن استقال من جوار الوليد")» وهناك نموذج الصحابي أبى سلمة الذي 
دحل في حوار أبى طالب عم الرسول صلى الله عليه وسلم فمنعه من بنى مخزوم أن 
يعتدوا عليه» أو أن يؤذوه" . 

والواقع أن تتبع النماذج المختلفة لالإجارة يساعد في استخلاص بعض ملامح هذه 
السياسة على النحو التالي : - 

١‏ - فهذه السياسة كانت تقوم على التفاعل بين أطراف أربعةء المسستجير» 
والمستجار» والمستجار منه» والمستجار بهء فالمستجير هو الطرف المستضعف وغير 
القادر على الامتناع بنفسه أو الدفاع عنهابمفرده» والمستجار به هو الطرف 
الأقوى الذي كان يملك من الوسائل ما يساعده على تحقيق الأمن والإجارة من 
كان يستجير به» والمستجار منه هومن کان يراد إيقاف عداوته أو عاولته 
الاعتداء على المستجير» أما المستجار به فهو أداه الاستجارة؛ الي لم تكن تعدو 
الاتفاق الضمنى على الإجحارة. 

ويلاحظ أن التفاعل بين أطراف الإجارة كان يجرى غالبا بين من لم يكن 
يجمعهم إطار عقيدي واحد فالوليد بن المغيرة الذي أحار عثمان بن مظعون كان 
مش رکا» رغم أن عثمان كان مسلماء وقريش الي كانت في مقام المستجار منه 


(1( انظر: هشام» مرجع سابق» جا» ص ٥۲‏ الكاندهلوى» حياة الصحابةء القاهرة: مكتبة الدعوة»› 
۹ ج۱ ؛ ص ۲۱١۹‏ - ۲۱۸ ۰ 
(۲) انظر : ابن هشا» مرجع سابق ۽ جا ص ۲٥٤ ~٥۳‏ . 
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كانت على نفس منهج الوليدء أي على الشرك. 

۲ - كذلك فإن سياسة الإجارة كانت تفزض وجحود عقد ضمنى بين 
أطرافها » وأساسه إثبات التزام الستجار إليه بالدفاع عن المستجير وحايته 
وإلرام المستجار منه باحترام هذا الالتزام ومراعاته» والإ صار عدوا للمستجار 
إليه» وجب التصدى له ولو بالقوةء 

۳ - ولذلك كانت سياسة الإجحارة كسياسة عقدية ضمنية تهدف في المقام 
الأول إلى تحقيق الأمن للمستجير» فلا يتعرض له أحد بسوء» وهو قول عثمان 
ابن مظعون "إن غدوى ورواحى آمنا بجوار رحل من أهل الشرك"'» وقول أبى 
طالب "إنه - يعنى أبا سلمة- استجار بي وهو ابن أحتى» وإن أنا لم أمنع ابن 
أحتى لم أمنع ابن حى" وقول ابن الدغنة» "يامعشر قريش إنى قد أجرت ابن 
أبى قحافة - يقصد أبا بكر - فلا يعرضن له أحد إلا بر "" . 

٤‏ - ويلحق بذلك أن سياسة الإجارة كان تفارض ضرورة الإعلان 
والإعلام بهاء بداية» وانتهاءء وأسباباء من هنا تبدو حكمة إذاعة أمر الإحارة 
كما ورد في الفقرة السابقة على ألسنة الأطراف المستجار إليهاء وتبدو أيضا 
منطقية إذاعة انتهائها في قول الوليد بن الغيرة إنهاء لإحارة ابن مظعون "هذا 
عثمان قد جاء یرد جواری" وقد رد عليه معلنا سبب ذلك "إنى قد وجحدته وفيا 
کریم الجوارء ولکنی أحببت أن لا استجیر بغر | ل" . 

ه - وأحيرا فإن تغير الظروف قد تدفع أحيانا إلى إنهاء عقد الإحارة» 
سواء من قبل المستجير كما حدث من ابن مظعون» أو من قبل المستجار إليهء أو 
من كليهما كما حدث بين أبى بكر وابن الدغنةء لما اضطرت قريش الأحير أن 
يفك جوار أبى بكر حشية أن فان نساءها وأبتاءها بجهره بصلاته را فآثر 
آبو بکر رد امور راضيا بجوار الله عزوجحل ٠‏ 
رایعا - سياسة الأحلاف : 


وهى ظاهرة أحرى تعد من الملامح البارزة للحياة السياسية في اجتمع العربي قبل 


الإسلام ويمكن القول إن هذه السياسة قد اتخذت أشكالا متعددة لعل أبرزها شكلانء 


)0 انظر : ابن هشام» مرجع سابق؛ جا ص ۴٥۲‏ الكاندهلوى» مرجع سابق» جا ص ۰۲۱۷ 
(۲) انظر: ابن هشام» مرحم سابق» جا ٣٥۳‏ 

(۴) انظر: المرجع السابق ج۱» ص ۳۳۰ الکاندهلویء مرجع سایق» جا » ص ۰.۲۰۲۳ 

۰.۲۱۷ الکاندهلوی» مرجع سایق» جا‎ ٥۳ - ۳٣۲ انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا» ص‎ )٤( 
(ه) انظر الرجع السابق.‎ 


A’ 


أومما اتخذت فيه سياسة الأحلاف هيغة التحالفات الى ابتدعت للاستجابة لبعض 
الواقف الي كانت تتأزم بين القبائل العربيةء ومنها التحالفات الي حاءت عقب التزاع 
بین بنی عبدالدار وبين بنى عبد مناف حول أحقية كل منهم بتولى أمور الحجابة» 
واللواء والسقايةء والرفادة الأمر الذي أدى بكل قبيلة إلى أن تقود فريقا من القبائل 
الأحرى الي تحالفت معها للتعاهد والتناصر على أن لا يتخاذلوا ولايسلم بعضهم بعضاء 
وقد انتهى هذا التحزب القبلى بالصلح وترك الحرب على أن يعطى لبنى عبدمناف 
السقاية والرفادة» ولبنى عبدالدار الحجابة» واللوائ والندوة . أما الشكل الثانى 
للأحلاف فقد اتخذ صورة التحالفات الي ابتدعت لكفالة النصرة والأمن لكل مظلوم لا 
يستطيع رد حقه أو كفالته من ظالمه» ويأتى حلف الفضول قي مقدمة هذه التحالفات» 
وهو الحلف الذي تداعت له القبائل من قريش» من بنى هاشم» وبنى عبدالمطلب» وبنى 
أسد» وبنى زهرة» وبنى تيم في دار عبدا لله بن جحدعان» فتعاقدواء وتعاهدوا على أن 
لايجدوا عكة مظلوما من أهلهاء أو من غيرهم ممن دخلها من سائر الناس إلا قاموا معه» 
وکانوا على من ظلمه» حتی ترد عليه مظلمته" ۰ 

ويبدو للباحث من استعراض هذين الشكلين أن سياسة الأحلاف كانت تقوم على 
عده مبادئ: - 

١‏ - أنها ارتبطت في ولادتها .عواقف اجتماعية وسياسية غالبا ما كانت 
متأزمة» إما نتيجة لتناز ع النفوذ والمكانة بين القبائل» أو لتأكيدهماء أو 
لإعادتهماء أو نتيجة لرغبة بعض القبائل في تأمين جانبها على حساب بعضها 
الآحرء أو نتيجة لسعى بعضها الآحر- حاصة القبائل القوية ذات النفوذ - لتأمين 
حانب من لا ساطان هم أو قوة كافية لدفع الظلم عن أنفسهم وذريهم» 
واسازداد حقوقهم الي اغتصبت عنوة منهم ٠‏ 

۲ - كذلك م تکن هذه السيادة - انطلاقا تما سبق.- نتاج عقيدة 
واضحة» سابقة المعا» وثابتة المبادئ» قدر ما كانت رد فعل لواقف طارئة»› 
زكتها بحموعة من الأحداث الى أثارت بعض المشكلات وهددت بعض المصاح 
القبلية» فاستلزم الخروج منها اتباع طرائق معينة» كان على رأسها سياسة 
الأحلاف. 


۳ - كان الاتفاق الضمنى هو أساس إقامة التحالفات بصورة عامة» وإن 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا ص ۱۳۸-۱۲۳۹ ۰ 
(۲) انظر قي هذا الحلف المرجع السابقء جا ص ١٤٠١-۱۳۸‏ د٠‏ عماد الدين خليل» دراسة في السيرة» 
مرحم سايق» ص 4۲» د٠‏ عبداافالق النواوى العلاقات الدولية والنظم القضائية في الشريعة الإسلامية 
بیروت: دار الکتاب العربي» ۰۱۹۷٤‏ ص ٠ ۱۸١-١۸۲‏ 

۸1 


لم بمنع ذلك من وجود الاتفاق المكتوب أحيانا"» على أن الإعلان كان صفة 
لازمة لإشهار التحالف ٠‏ ففي حلف المطيبين اتخذ الإعلان شكل وضح آنية 
الطيب في المسجد عند الكعبة» ثم غمس المتحالفون أيديهم فيها ومسحوا الكعية 
بهذه الأیدی توكيدا على أنفسهم"» وني حلف بنى عبدالدار كان الإعلان هو 
الجاهرة بالاجتماع عند الكعبة"» وقي حلف الفضول اتخذ الإعلان شكل 
الاجتماع العلي في دار ابن جدعان - كما سبق - ثم إظهار ما اتفق عليه» 
ليلتزمه الجتمعون» وليقيموا الحجة على القبائل الأحرى» لاحترامه ورعايته. 

٤‏ - يضاف إلى ذلك أن سياسة الأحلاف كانت مشكلة لتحقيق ججحموعة 
من الأهداف الواضحة والحدد» فحلف المطيبين رمى المشاركون فيه انحاز ما 
تناه بنو عبدمناف من أحذ ما بأيدى بنى .عبدالدار ما كان "قصى" قد حعل 
إليبهم من الحجابةء واللواء والسقاية» والرفادة» وحلف بنى عبدالدار استهدف 
الإحالة بين بنى عبدمناف وبين ما أرادوا» ومن هنا كان إصرار المتحالفين على 
إظهار عدم التخاذل» وأن لا يسلم بعضهم بعضاء أما حلف الفضول فقد سبقت 
الإشارة إلى الغرض من إقامته من نصرة المظلوم ورد مظلمته إليه. 

ويبدو أن وجحود واستمرار هذه التحالفات ارتبطا ق معظم الأحيان بو جود 
واستمرار المدف من وراء إقامتها. ۰ 

هھ وأحيرا فإن سياسة الأحلاف - واستنباطا ما سبق - مخض عنها 
شکل من اُشکال المؤسسية الي ابتدعتها التقاليد السياسية العربية قبل الإسلام. 
ذلك أن الأحلاف السابق الحديث عنها إذا ما نظر تي حقيقتها لوجد أنها كانت 
بجموعة من النظم الي كانت هما قيادتهاء وإجراءاتهاء وأعضاؤهاء كما كانت ها 
أهدافهاء وإن احتلفت هذه الكونات باحتلاف ظروف نشأة واستمرارء وانتهاء 
کل حلف منھاء 

خامسا ¬ سياسة الحرب : 


ظلت الحرب معلما أساسيا لصيقا بالحیاۃ السياسية بجتمع ما قبل اللإسلام» ولعل من 
أهم أنغاط الحروب الي دحلت فيها القبائل العربية في تلك الحقبة الزمتيةء نغطين:- 


() انظر على سبيل المثال كتاب التحالف بين عبدالمطللب وبين خزاعة في : أحمد زكي صضوت» جمهرة 
رسائل العرب» القاهرة: مكتبة الحلي» ۱۹۷۱ اء ص ۲٠-۲٤‏ . 
(۲) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا ص ۱۲١1‏ - ۰.۱۳۷ 
(۴) اقظر المر حم السابق . 
)٤(‏ ورغم ذلك كان يحق لبعض القبائل أن لاتدحل ني أية أحلاف مهما كانت أهدافهاء انظر: سيرة ابن 
هشام» مرجع سابق» ج اء ص ۱۳۳ ۰ 

AY 


أوهما : نغط الحروب الي اشتعلت بفعل العدوان الداخحلي» الناتج عن اعتداء بعض 
القبائل على بعضها الآحر داحل الحريرة العربية» بقطع النظر عن أسباب ذلك من 
التعصب القبلي» أو الثأرء أو تأكيد النفوذ والسطوةء أو نقض العهودء أو غير ذلك من 
الأسباب» ولعل من أشهر هذه الحروب» حرب قصى بن كلاب ومن حالفه لبنى خراعة 
وینی بکر» وحرب الفجار) وحرب داحس والغیراء) وحرب حاطب وحرب 
البسوس) وکان من مات هذه الحروب: - 


١‏ - غلبة الطابع القبلي عليهاء إذ استندت على تحزب وتحالف بعض 
القبائل ضد بعضها الآحرء ولذلك انحدرت أسبابها من طبيعة الحياة القبلية» وما 
کانت تشیره من مشکلات وعداوات» کانت الحروب بعض أدوات التغلب 
علیها. 


۲ - اعتماد كثرر منها على نظام الحولات القتاليةء فقد كانت الحرب تبدأى 
لتنتهي» ثم تبداً من جحديد» طبقا لنظام الكر والفرء والرغبة في الفأر» وهكذا 
کانت الجرلات تتتابع ما بين قتال ثم مهادنة» ثم عودة للقتال» وأحيانا كان 
القتال يوقف بعد المواعدة عليه من جديد. 

٣‏ - عدم مراعاة بعض أطراف هذه الحروب للأعراف الي كانت سائدة 
وقت إثارة الحروب» وعلى سبيل الثال حاءت بعض الحروب في الأشهر الحرم 
لتدلل على أن حرمة هذه الأشهر بكف الأيدى عن القتال فيها وتأمين الناس م 
تكن موضع رعاية والتزام من لدن كافة القبائلء وقد قيل لي سبب تسمية حصرب 
الفجار انها أنشبت في الأشهر الحرم ففجروا فيها جميعاء فسموا الفجار" . 

۽ - كانت هذه الحروب وراء تحالف بعض القبائلء ولذلك كانت القبائل 
الضعيفة تلجاً إلى القبائل القوية طمعا قي همايتها وكفايتها أعداءهاء وفى الحالات 
ال كانت تستنزف فيها الحرب موارد إحدى القبائلء م يكن ثمة غضاضة ي أن 
تنصهر هذه القبيلة في قبيلة أحرى لحمايتها. 


(۱) انغلر في تفاصیل هذه اروب : المرجحع السابقء جا ص ۱۲۰ - ۰۱۳۱ 
(۲) انظر: المرجع السابق» جا» ص ٠٠۱۹۱-۱۸۹‏ 
(۳) انتلر: المرجع السایق» اء ص ٠۲۸۷-۲۸۹‏ 
)٤(‏ انظر: المرحع السابق» ج ا۱ء ص ۲۸۸-۲۸۷ ۰ 
(ه) انظر: د العدوي» مرجع سابق» ص ۰٤۹-٤۸‏ 
(۲) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا» ص ۱۸۹ ۰ 
AY‏ 


هھ - تكن هناك طريقة واحدة لإيقاف الحروب» بل تعددت هله 
الطرق» فالتحكيم أنهى حرب قصى لبنى حزاعة وبكر» والوساطة أنهت حرب 
الفجارء وكذا حرب البسوس» والزعة - ولو حون - أنهت الحرب بين الأوس 
والخزر ج فمن الواضح إذا أن بعض الأدوات السلمية كانت توظف لإنهاء 
القتالء وإن نحاحها أو إحفاقها كان يتوقضف على توافر الرغبة في ترك القتال مسن 
علمه ٠‏ 


والثاني نط الحروب الي كانت تشتعل بفعل العدوان الخارجي الناتج عن الاعتداء 


من قبل بعض العناصر - حاصة غبر العربية - من حارج المجزيرة العربيةء» ولعل أبرز 
نماذج هذه الحروب» ما حدث عام الفين ا قام أبرهة الحبشي وجتوده عحاولة هدم 
الكعبة فأتاهم الله من حيث يحتسبوا نما ذكره سبحانه في سسورة الفيال"» وقد حمل 
هذا الحدث التاريخي من مات حروب الاعتداء الخار حي ورد الفعل عليها مايلي:- 


أ - التستر وراء أسباب ظاهرية دون إبداء الأسباب الحقيقية» فرغم ما قيل 
من أن السبب الرئيسي نحاولة هدم الكعبة هو الشأر لما فعله رجحل من العرب 
داحل قليس - كنيسة أبرهة - إلا أن ذلك لامحجب حقيقة الدوافع الأحرى الي 
جعللت أبرهة يتحرك دم الكعبة» من الرغبة في صرف الناس عن الحج إليها 
وتحويلهم إلى حيث القليس الذى بناه» والاستفادة من الرواج ادي الذي كان 
مستمرا طوال موسم احج والرغبة في تحويل وجهة الناس إلى حيث العبودية له» 
فضلا على إظهار القدرة على بسط النفوذ والتوسع من حلال كل ذلك 

ب - العجز عن توظيف حية الثار والعصبية والناحوة والنصرة في مواحهة 
الاعتداء الخارجي» بنفس القدر الذي كانت توظف فيه هذه العوامل في اروب 
الداحلية» من هنا كان تصور أبرهة الخاطى أن الطريق معبد نحو مكة لخلوها من 
مدافع» أو راد لعداونه» ولذلك كان حريصا على استظهار قرته لأهمل مكة لما 
أرسل اليهم "اننى م آت لحربكم وإنغا جت حدم هذا البيت» فإن لم تتعرضوا 
دونه بمحرب» فلا حاحة لي بدماقک ". 

ج - تباين درجات العجز عن توظيف الحمية با معنى السابق تبعا للمواقف 
من الاعتداء الخارجي» فبعض القبائل ما معت بنية أبرهة في هدم الكعبة قاتلته 


)١(‏ انظر المصادر السابتق ذكرها عند إحالة هذه الحروب إليهاء 

(۲) ت الآیات »-١‏ وانظر في تفاصیل هذا النادث: ابن هشام» مرجع سابق) اء ص ٤۳‏ ومابعدها؛ أبن 
کٹیر» تفسیر القرآن» مرحع سابق» ج)» ص ٥5۴-٥٤۸‏ ۰ 

™( انظر : ابن هشام» مرجع سابق» جا ص ۵٩‏ ۰ 


At 


ولكنها هزمت» مثل بعض قبائل اليمن؛ وبعضها آزرته قي اكتشاف الطريق إلى 
مكة» مثل قبيلة حثعم» وبعضها الثالث هادنتهء وكذلك فعلت ثقيف» وبعضها 
الآحر حلت بينه وبين ما أراد عن ضعف وقلة حيلة»ء تا ركة البيت لربه بحيمه 
کما فعلت قریش . 

د - الاعتماد على القدرة الإهية في الانتصار» رغم عدم الإبمان بالتوحيد 
ذلك أن اعازاف العرب بالربوبية ويقينها ني أن للبيت ربا سيمنعه» ولحوء بعضهم 
إلى الله يدعونه ويستنصرونه على أبرهة» م يكن كل ذلك دليل صدق على 
تمكن الإبمان في القلوب» وإغا كان ذلك منهم لأنهم كانوا يعلمون أن قوة أبرهة 
لا يعكن ان تقابل إلا بقوة أكبر منها وأعظ) و الذي يومتوا 
به» ححودا واستکبارا۰ 


الطلب الشاني 
الأمن وخبرة عصر النبوة 

غنى عن البيان أن عصر النبوة بعشل تطورا سياسيا مليغا بالأحداث والظواهر الي 
أثرت بشکل او بأحر قي بلورة مفهوم الأمن صياغة وممارسة» ومن بين هذه الأحداث» 
وتلك الظطواهر يكن رصد الآتي:- 

أولا - سياسة التعامل مع الجتمع المكي : 

ل تفتاً سنة الابتلاء تواجه الدعوة بعد أن تلقى الرسول صلى الله عليه وسلم وحى 
السماء وعرف أنه ينبغي تبليغ ما يحمله هذا الوحي للناس كافة لتغيير ماهم عليه» وقد 
افرض منطق الواقع أن يکون E‏ جب تغيدرهم» بيد 
أن التغيير لم يكن ليتم بحجرد أن يعلموا حقيقة حقيقة الرسالةء وحقيقة الرسولء حاصة وأنه 
نشا بینهم» وعرف كرا من حبايا مارساتهم وتقاليدهم في كافة مناحى الحياة. 

ومن هنا كان لزاما أن يرسم معهم - وهو يدعوهم إلى الإسلام - سياسة تكفل له» 
ون تبعه» وللرسالة متطلبات الحماية والأمن» وقد أقيمت هذه السياسة بالفعل على 
البدء بالدعوة سراء ثم الحهر بها بعد التمكين هاء وتحمل مصادر الابتلاء من الرافضين 
للدعوة» ا 

. فما البدء بالدعوة سراء فذلك كانت له حكمته» ذلك أن الوحي في‎ - ١ 


٠ ٠١ انظر المرجع السابق» وانظر أيضا: ابن کثیر» ته تفسير القرآن» مرحع سابق) ج٤» ص‎ )١( 
Ao 


حقيقته م يكن إلا تحديا عقيديا وزلزلة لكيان ججتمع استمراً الشرك فبدا صعبا 
إن لم يكن مستحيلا تحويله عما اعتادء وبعبارة أحرى كانت بداية الدعوة تحدي 
ھا وتحدیا منھا فی آن واحد٠‏ کائت تحديا ها لأنه كان ضروريا أن تصطدم 
بذلك التراث الضارب في أعماق الحياة السياسية للعرب» وإن يست بعد الصدام 
أن نط الحياة ال جاءت به فيه صلاح دنیاهم وأحراهم. وکانت تحدیا منها أنه 
كان ضروريا أيضا أن يدحل هؤلاء الذين جابهتهم في صراع قبول التحدي 
ليثبتوا أنهم على شئ» وأنهم قادرون - لو استطاعوا - أن يأتوا .عثله . 

وإذا ما أضيف إلى ذلك أن الأمر بالجهر بالدعوة لم يكن قد صدر التكليف 
الإهي بهء وأن إمكان وقوع الأ حداء على من أظهر الإبمان» وجاهر بتقريب 
الناس إليه كان أمرا متوقعاء لاتضح أن الحكمة كل الحكمة كانت ف الإسرار ‏ 
بالدعوة وهی فی مهدها. 

لكن ينبغي ملاحظة أن ذلك م يكن صادرا عن موقف ضعف» أو إرادة 
تخاذل» ففي القرآن الكريم مايبرهن على أن هذه الجابهة كانت على درحة من 
القوة والعنف بحيث لايحكن جححدهاء وها هو يشن حلة عنيفة على أحد زعماء 
قريش - أبى جهل - ني قوله تعالى: كلا لئن أ ينته لدسفعا بالناصية ٠‏ ناصية 
كاذبة خاطئةه فليدع ناديهه سسندع الزبانيةه كلا لا تطعه واسجد 
واقازب 4" . 

۲ - وأما الجهر بالدعوة بعد التمكين اء فقد نقلها إلى طور حديد عقب 
صلور التكليف الإلهى يإعلانهاء والمحهر بها ي قوله تعالى: «إوقل إنى أنا النذير 
ا مين وقوله لإفاصدع با تؤمر واعرض عن المشركين)4") وقوله 
لإوانذر عشيرتك الأقربين واخفض جناحك لن اتبعك من المؤمنين) وهنا 
ينبغي توضيح أمور ثلاثة: 

أوها : أن البدء بإعلان الدعوة إنذارا للأقربين كائت له مبرراته فى تأمين 
الدعوةء من ناحية لأن مكة كانت بلدا توغلت فيه التزعة القبليةء وبدء الدعوة 


(۱) انظر فی ریات الإسرار بالدعوة: ابن هشام» مرجع سابق» ۱ء ص ۲٤4۹‏ وما بعدها؛ ابن كي البداية 
والنهاية» القاهرة: دار الفكر العربي» ۱۹۲۲۳*۱» ج۳» ص ۲ وما بعدها؛ د٠‏ البوطي» فقه السيرة» 
بیروت: دار الفکر» ۱۹۷۸» ص ۷۹-۷۰ . 
(۲) سورة العلق› الآية ۱۹-1٩١‏ . وانظر ما أورده ابن كشير في تفسير القرآن» مرحم سابق» ج٤»‏ ص 
4-۸ . 
(۳) سورة احج الآية ٠ ۸٩‏ 
)٤(‏ سورة احج الآية ۹4 . 
() سورة الشعراي الآية ۲٠١ - ۲۱٤‏ . 

A٦ 


بالعشيرة قد يعين على النصرة والتأييد والحماية» ومن ناحية ثانية لأن القيام 
بالدعوة في مكة كان له أثر حاص لما ها من م ركز دينى» ودحوها في الإسلام له 
وقع كبير في التأثير على بقية القبائل ٠‏ ومن ناحية ثالثة لأنها كانت فرصة سانحة 
للرسول صلى الله عليه وسلم ليعلم الموقف النهائي ممن يفتزض فيهم أن يكونوا 
الخط الأول في الزود عنه لأنهم أهله وعشيرته . 

والأمر الثاني : أن احتلاف مواقف بعض كبار الصحابة بشأن تنفيذ الإسرار 
بالدعوة بحيث ظل بعضهم كأبي بکر» وسعید بن زید» وعثمان بن عفان» على 
سريتهم» حين آثر الآحرون مثل حمزة بن عبدالمطلب» رأبى عبيدة بن الجراح» 
وعمر بن الطاب الحهر بالدعوة"» هذا الاحتلاف لم يكن سوى اخحتلاف رؤية 
مؤلاء الصحابة في احتيار أنسب الأوقات لتنفيذ الأمر الإلهى بالجهر حسب فقه 
الواقع أمامهم ٠‏ 

وثالث الأمور: أن التمكين للدعوة الذي يعد عاملا هاما من عوامل الجهر 
بھا - وإِن م یکتمل - م يكن نابعا من فراغ» ذلك أن القرآن الكريم ظل 
حلال فة الإسرار بالدعوة - ثلاث أو أربع سنوات» حسب الروايات 
التاريخية- بل ورعا طوال العهد المكى يركز على قضية العقيدة» والمفهوم الحديد 
الذى قدمه عن الإنسان» والكون» والحياة. 

۴ - وأما تحمل مصادر الابتلاء من رافضى الدعوةء فقد كان أمرا متوقعاء 
ولقد تلقى المسلمون مع إظهار الدعوة كل عناد واستکبار سرعان ما تحولا إلى 
بطش وجبروت عنيفين موجهين إلى كل مؤمن جحاهر بإعانه؛ ففيما بخص 
الرسول صلی الله عليه وسلم فقد روى اين هشام "أن قريشا اشتد أمرهم للشقاء 
الذي أصابهم في عداوة رسول الله صلى الله عليه وسلم» ومن أسلم معه منهسم» 
فأغروا به سفهاءهم فكذبوه وآذوه» ورموه بالشعر والسحر والكهانة والجدون» 
ورسول الله صلی الله عليه وسلم مظهر لأمر الله لا يستخفى به فبادم ما 
یکرهون من عیب دینهم» واعتزال اوثانهم وفراقه إیاهم على کفرهم" ۰ 

وقد شاء الله أن يخرج رسوله من كل عنة؛ بالحفظ والتأييد في كل مواطن 
احرج الي اعزضته» ويإدحاله في كنف عمه أبى طالب الذي داقع عنه 
رجا" . 


٠ 1۷ انظر : ده عماد الدين حليل» دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص‎ )١( 

(۲) انظر: ابن هشام» مرحع سابق جا ص ۲۸۹ ۰ وانظر أیضا ما ذکره "وات" عن اتهام الرسول صلى 
الله عليه وسلم» بالشعر والسحر رالكهانة› وا نون 4+ .127-131 W.M. Watt, Op. Cit. PF.‏ 

(۳) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج۱» ص ۰۲۹۸ ابن كئيں البداية» مرجع سابق» ج٣‏ مواضع متفرقة : 


AY 


وبوفاة أبى طالب بدأت مرحلة أخرى من مراحل الابتلاي كان أوها عام 
الحزن وعناد أهل الطائف» وقسوتهم في الرد على دعوة الرسول صلی ۱ لله عليه 
وسلم» حتى کان الوحي بضرورة المجرة إلى المدينة حاتمة المطاف لبداية مرحلة 
حديدة حارج مكة . 

رفيما يخص الصحابة فإن ما أصابهم من البلاء م يكن أقل نصيبا ما أصاب 
القيادة النبوية» سواء فرادى» أو جماعات ٠‏ ففرادى» كان ما لقيه أمغال الصحابة 
بلال بن رباح» وعمار بن ياسر» وغيرهما تنوء بحمله الحبال من التعذيب") 
وجماعات» كان العذاب لا ينفك يصيب كل من أظهر الإعان بالدعوة» بل 
اوكان المشركون يعدون على ن أسلم واتبع رسول الله صلى الله عليه وسلم 
من أصحابه حتى وثبت كل قبيلة على من فيها من المسلمين» فجعلوا بسونهم 
ويعذبونهم بالضرب والجحوع والعطش» وبرمضاء مكة إذا اشتد الحر» من 
استضعفوا منهم يفتنونهم عن دينهم» فمنهم من يفتن من شدة البلاء الذي يصيبه 
ومنهم من يصلب هم» ویعصمه | لله من" ورغم كل ذلك کانت الحارج 
من هذه الابتلاءات تڑی» فأحيانا كان الله يعنن على بعض الصحابة ممن كانوا 
يعانون من اسر الرق بالعتق فيخلصهم من طغیان ساداتهم» وأحیانا کان يهئ 
لبعضهم من يتكفل بإدحاهم في جواره ليمنع عنهم الأذى والسفه» واحيانا كان 
يوحى لرسوله بأن يأذن للصحابة بامجرة إلى الحبشة الى وحدوا فيها ملكا عادلا 
امنھم وأحیانا کان ۱ لله يؤمنهم ويدفع عنهم كيد المشركين بإيقاع العداوة 
والبغضاء بينهم» كما حدث لما احتلفت قياداتهم بشأن الجصار الذي فرضوه 
على السلمين ومن شايعهم لتحويلهم عن الدعوة وهذا تفصيل لاحق . 

چ وأما تنفيذ قرار المجرة» لتأمبن مركز الدعوة وبناء دولتهاء فلاشك أن 


(۱) انظر ما ذکره ده البوطي في فقه السيرة» مرجع سابق» ص ٠۰١‏ ومابغدها. 
)( انظر: ابن هشا» مرجع سابق» جا ص ۳۱٤‏ ۰ 
(۳) انظر: ابن هشا» مرحم ساہق» جاء ص ۳٠۲‏ ابن كثيرء البدايةء مر حع سابق» ج۳» ص ۵۷ . 
)٤(‏ انظر ما فعله أبوبكر لتخحليص بلال بن رباح من أسر الرق لی: ابن هشام» مرجع سابق» جا» ص ۲۳۹ 
ومابعدها؛ 
(ه) انظر في شان المجرة إلى الحبشة: ابن هشام» مرجع سابق» جا؛ ص ۳٠١‏ وما بعدها؛ ابن كثيء البداية» 
مرجع سابق» ج٣»‏ ص ٦1‏ ومابعدها؛ انظر أيضا: 
Mohammad Abd Allah Draz, “The Origin of Islam” in Keneth W. Morgan (ed),‏ 

Islam-the Straight Path, New York: The Roland Press Company, 1958, PP. 11-12.‏ 
وانظر بصفة حاصة ما أورده "وات" عن أسباب هذه الهحرة» وما ادعاه من وحود انقسام في الرأي بين 
المحماعة المسلمة كان دافعا إل هجرة البعض إل الحبشة W.M. Watt, Op. Cit., PP. 112-117. iq‏ 
وقد دحض د. عماد الدين خليل هذا الرأي في مؤلفه دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص ۷۹٩‏ - ۸۰ . 

AA 


هذا القرار يعد من أحطر القرارات الي أثرت في الح ركة السياسية الإسلامية» وإذا 
ما فهمت المجرة - فضلا على الحكمة الإلمية في الوحي بها - في سياق ظروف 
الوقف السياسي الذي أحاط بها لظهر أنها كانت لازمة من أكثر من جحهة. 
فمن جهة أولى بدت بوادر الإذعان المكي للدعوة ضئيلة» وبدت قريش - عشيرة 
الرسول صلى الله عليه وسلم - أكثر صدورا ورفضا ووضع للعراقيل أمامهاء في 
الوقت الذي لاحت فيه بوادر تجاه أقوام آحرين - الأنصار - أكثر ترحيبا 
وقبولا ‏ 

ومن حهة ثانية - ورغم حقيقة الموقف القرشي المسابق - فإن الانتقال من 
مكة كان فرصة لمراقبة ماسيعتمل فيها من عوامل التغيير العقيدي» وقد ألقيت في 
تربتها بذور العقيدة الحديدة» وليس هناك من ينكر أن ثمة شواهد كانت تطل 
لتثبت أن الجحتمع السياسي المكي كان مقبلا على تحول حضاري شامل» وسن 
ذلك احتلاف زعاماته حول الموقف من الرسول صلى الله عليه وسلم وصحابته 
مما أفضى إلى قطع الحصار الذي كان مفروضا عليهم» وتنفيذ بعضهم لسياسة 
الإحارة للصحابة رغم عدائهم للدعوة» واسازاق بعضهم السمع لمعرفة محتوى 
الوحى المنزل'» واعتراف بعضهم بأنه - أي الوحي - ليس عملا من أعمال 
الكهانةء أو الجنون» أو الشعرء أو السحر . 

ومن حهة ثالثة كانت ملامح القبول القبلي للدعوة داحل مكة دون قريش لإ 
تبشر باعتناق العقيدة» وقد تحلى ذلك بوضوح في مواقف بعض القبائل فرادى» 
ومواقف بعض القبائل الأحرى جاعات خحاصة في المواسم الدينية» الي كانت 
تحمع بين هذه القبائل» كمواسم الحج» حين كان الرسول صلى الله عليه وسلم 
يعرض عليهم دعوة الإسلام . 

أما الحهة الرابعة فقد تيقن للنبى صلى الله عليه وسلم أن ما صدر عن أهل 
امدينة لم يكن وليد حماس موقت للدعوة» ولا يجوى إرادة مكر أو خديعة» بل 
كانت ممارسات المقدمة الأولى من أهل المدينة الذين التقى بهم في موسم الحج» 
والذين صدقوه العهد في بيعي العقبة الأولى» والثانية» والرحيب الذي لقيه 
صحابته الذين سبقّوه بالمجرة إلى المدينة» كل ذلك كان مدخلا لقبوله صلى | له 


(۱) انظر ما آورده ابن هشام في المرجع السابق» جاء ص ۳۱۰ - ٠ ۲۱١‏ 

(۲) اننلر: الكاندهلوی» مرجع سابق» جا ص ۸» وانظر رراية أحری في: ابن هشام» مرجع سابق» جاء 
ص ۲۷۲-۲۷۱ ۰ 

(۳) انظر التفاصیل فی: الکاندهلوی» مرجع سابق» جا» ص ٩۱‏ وما بعدها؛ ابن هشام مرجع سابق» جا 
ص ۲٤‏ وما بعدها ؛ ابن کثیر» البداية» مرجع سابق» ج۲» ص ٠۳١‏ وما بعدها: 


۸۹ 


عليه وسلم نقل مركز الدعوة إلى مكان آمن قبل أن يصدر التكليف الإهى 
باهجرة» ويأذن للصحابة بالخروج إلى المدينة "إن الله عز وجل حعل لكم 
واناه ودار تا ا 
ثانيا - الأمن وبناء الدولة داخل المدينة : 
ولكي تتضح معام هذا البناء ينبغي فهم نقطة انطلاق تكوينه» وفهم أساسه» وفهم 
إحراءات تدعيم هذا الأساس . 

أ أمانقطة انطلاق تكوين الجحتمع فكانت الهجرة» منذ أن بدأت 
إرهاصاتها مع بيعتى العقبة الأو لى والثانية» واستقبال وفود أهل المدينة في مكة» 
وإرسال بعض كبار الصحابة لتعريف أهل المدينة بأحكام الإسلام» والإذن 
بالمجرة إليهاء ودون دحول في تفصيلات قد لا بدي عن حادث المجرة ينبغي 
ملاحظة أمور أربعة. 

أوها أن قرار قريش النهائي في دار الندوة بالالتفاف حول بیت النبى صلى 
الله عليه وسلم وبالطريقة ال وضعت لتصفيته جحسديا"» يؤكد أن التقاليد 
السياسية العربية عرفت نوعا من المؤسسات الأمنية - على بساطتها - كانت 
تندارس حلاها مواقفها المتأزمة. والاني أن العقيدة وما اقتضته - وتقتضيه دائما 
- من اليقين في معية الله كانت الكلمة الفاصلة في تأمين رحلة المجرة منذ قرار 
الخروج من مكة وحتى دخول المدينة «[إلا تنصروه فقمد نصره الله إذ أخرجه 
الذين كفروا ثاني اثنين إذ هما في الغار إذ يقشول لصاحبه لا تحزن إن | لله 
معناه فأنزل الله سکینته عليه وأيده جود م تروهاء وجعل كلمة الذيين 
كفروا السفلى وكلمة ١‏ لله هى العلياي" والثالث الأمور أن 
من خرجها حتى مستقرها ينفي عن القائمين عليها التواكل في الح ركة قد 
تنفى عنهم سوء التقدير في حساب خطواتهاء ذلك أن تدابير الأمسن الي 
طوال رحلة المجرة ة كانت على درحة من كفاءة التنظيم والتحطيط اللذين 
أوصلاها إلى غايتهاء والأمر الرابع» أن بعض الأدرات الأمنية الي قد يستصغرها 
البشرء واليي سخرها الله تعالى ليحمى بها رسوله وصاحبه كالتراب الذي ألقى 
على المتربصين حارج دار والنعاس الذي سلط عليهم أثناء المرور من بينهم» 
والغار الذي أويا اليه هذه الأدرات - على وهنها - قد تحولت قي الاستخدام 


(۱) اتظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج۲ ص ۵۸ ۰ 
(۲) انظر تفاصيل ما دار في اجتماع دار الندوة في: ابن هشام» مرجم سابق» ج۲» ص :۲١‏ ۷۰ ابن کثیرء 
البدايةء مرجع سابق) ج ۳» ص ۱۷١‏ . 
(۴) سورة التوبة الآية ٠٠‏ . 
۹۰ 


الإمى إلى حنود قويةء إومايعلم جنود رباك إلا هوي" . 


ب - رأما أساس البناء فكان النص المكتوب الذي ذكر كثيرا من المؤرحين 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم قد كتبه بين المهساجرين والأنصارء ووادع فيه 
بود امام وأقرهم على دينهم وأمواهي وشرط ممم واشرط عليهم 
عوجبها") وقد نالت هذه الوثيقة من اهتمام الباحثين ودراساتهم الكشيرء 
وأولاها بعضهم عناية وتحليلا علميين على درجحة كبررة من الاستقامة 
المنهاجحية» وبالتالي فليس هذا خالا للحوض في تفاصيلهاء بيد أن مقام السياق 
يقتضى تأكيد حقائق مس مهمة ٠‏ يأتى في مقدمتها أن الوثيقة» م تكن وحدها 
هی كل شئ قي هذا البناءء بل كانت لبنة واحدة» وإن كانت أساسية في البناء 
التشريعي الكبير الذي وقع عبء إقامته لا على عاتق القرآن الكريم وحده قبل 
كل شئ» كما تصور بعض الباحثين“» بل وعلى عاتق السنة النبوية» مثلة في 
أقوال» وممارسات» وتقريرات الرسول صلى الله عليه وسلم؛ والحقيقة الثانية هى 
أن الباحث يتفق ووجهة النظر القائلة بأن "ماورد في الوثيقة كان لا يعدو أن 
يكون برناجا مرحليا بالنسبة للحارطة الثابتة الدائمة لدرلة الإسلام وأن التعويل 
على هذه الوثيقة وحدها يحجب المحجم الحقيقي للتشريع القرآني الذي كان 
يتمخض باستمرار عن مزيد من القوانين والتشريعات"“ والحقيقة الثالشة أن 
الوثيقة قطعت نحط الرحعة على قريسش» سواء بتحريم إحارتهاء أو إحارة من 
ينصرها ٠‏ والحقيقة الرابعة هى أن الرسول صلى الله عليه وسلم استطاع أن يعيد 
صياغة ولاءات الجتمع الذي اختاره مركزا للدعوة بفك الانتماءات العصبية 
والتوجهات القبلية لكي تصب ن النهاية في ولاء واحد للإسلام» أا جيع 
الفوارق والمميزات فليس ها إلا أن تذوب ضمن نطاق هذه الوحدة الشاملة ٠‏ 
رالحقيقة الأخيرة هى أن هذه الوئيقة كانت من سنن النبى صلى الله عليه وسلم 


٠ ۳١ سورة المدثرء الآية‎ )١( 

(۲) انظر نص هذه الوئيقة في: ابن هشام؛ مرجع سابق» ۲ء ص 4۱-۸۸ ابن كثير» البداية» مرجع سابق؛ 
ج٣‏ ص ۲۲۹-٤‏ د٠‏ محمد هيد الله» الوثائق السياسية للعصر النبوي والخلافة الراشدةء القاهرة: مطبعة 
بلحنة التأليف» »۱۹١٦‏ ص ٠١:۲۱‏ أحمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق جداء ص 
٥‏ وانظر أیضا: 

Ahmed Raslan, “The Classical concept of State in Islam, “Unpublished Dessurtation, 


Howard University, Department of Political Science, 1975, PP. 100-106. 


(۳) اذظر بصفة حاصة د٠‏ محمد سليم العواء في النظام السياسي للدولة الإسلامية» مرجع سابق» ص 1١-١٠‏ . 
)٤(‏ انظر: د. عماد الدين خليل» دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص ٠ ٠٠١-٠٠۹٤‏ 

(ه) انظر: المرجع السابق» ص ٠ ٠١١‏ 

۰ ۱۱۲ اتظر: د. البوطی» مرجع سابق؛ ص‎ )٩( 


۹۱ 


التشريعية الي أملتها جموعة من المصال الشرعية للمسلمين . 
ج مت وأما إجحراءات بناءِ الجتمع» فقا کان مسن اممها» بناء المسجد 
والمؤاحاة بين أعضاء البجتمع السياسي» وإعداد العدة للقتال ٠‏ 


وقد أتى بناء المسجد كإحراء سريع ليتلازم بناؤه مع استقرار أولى حطوات 
الرسول صلى اله عليه وسلم على أرض الدينة» وقد شارك فيه بنفسه» ليرغب 
المسلمين في العمل فيه" وليؤ كد هم أن العقيدة إذا كانت هى الرابط المعنوي 
الذي لا ينبغي فصم عراه عن العقول والقلوب» فإن المسجد هو الإيناع المادي 
هذا الرابط يقويه وحفظه» وججدد أبعاده باستمرار» وأن الجماعة ليست فحسب 
شعورا يجب أن يسيطر على الو بي الحماعي السلم» بل هى أيضا حر كة تبداً من 
السجد حيث أحذ الزاد العنوي والقيمي قبل الإقدام على اتخاذ أية خطوة 
حضاريةء وتتتهي به» حيث العودة لتجديد السار» وتصحيحه» وتنشيط قوى 
الح ركة» لتبداً ل جحديدة ۰ 

تم بعد بناء المسجد كانت المؤاحاة بين أعضاء الجحماعة السلمة هى الإجراء 
الثاني في بناء أسس احتمع داحل المدينة» وقد أراد الرسول صلى الله عليه وسلم 
أن يحل بها الأزمة المعيشية الي اجتاحت المهاحرين بعد مغادرتهم مكة» وينظم 
علاقاتهم مع إخحوانهم من الأنصار ريثما يستعيد المهاجرون قدرتهم المالية 
ريتمكنون من بلوغ مستوى الكفاية الاجتماعية» وأساس ذلك قوله صلى الله 
عليه وسلم "تآخوا في اله» أحوين» أخوين". 

2 الإحراء الثالث في بناء ابجحتمع المسلم فقد كان إعداد العدة للقتالء وإذا 
كان الرسول صلى الله عليه وسلم ظل مأمورا بتحييد القتال ما وسعه السبيل إلى 
ذلك في سياسته مع أهل مكة» كأداة لأمن رسالته ومن ثم أمن صحابته» فبإن 
آفاق التطور السياسي بعد الانتقال إلى المدينة كانت توحى بضرورة إعداد العدق 
لأن ثة معارك قتالية في الطريقء وما أن صدر الأمر الإمى بالقتال"» حتى تهياً 
الرسول صلى الله عليه وسلم للحرب» وبداً في إعداد العدة هاء وهنا كانت 
التبعية ثقيلة على قيادة النبوة في أن تنقل القتال في فهم المهاحرين والأنصار إلى 
تبعاته العقيدية الجديدة وأن تنمى قدراتهم وتدفعهم إلى مزيد من التدريسب 


.۲۱ ٤ص٤۳ ابن کثیرءالبداية» مرجع سابق؛‎ ۸٤-۸۲ انظر في ذلك: این هشام» مرجع سابق؛ج۲؛ ص‎ )١( 

(۲) انظر: ابن هشا» مر حع سابق» ج۲» ص ٩۳-۹٩۱‏ ۰ 

(۳) انظر بعض أسباب ذلك ي: سید قطب» فی ظلال القرآن» مرجع سابق» جا ص ۷۱٥-۷۱4‏ . 

)٤(‏ وني قرله تعال ميا أبها الذين آمنوا قاتلوا الذين يلونكم من الكفار وليجدوا فيكم غلظة واعلموا أن 

الله مع المحقين) رالقرة/١۲٠)»‏ وانظر ما ارده ابن کثیر فی تفسیره هذه الآية» مرجع ساب جا ص۲٠۲‏ . 
۹۲ 


والإعداد والمهارة العسكرية لمواجهة الأعداء الذين كانوا يحيطون بالدولة 
)0 
ابحديدة '. 


ثالنا - السرايا والغروات وتحقيق الأمن : 
وكلتاهما من الظواهر الى التصقت بعصر النبوة التصاقا وثيقاء أما وقد صدر الأمر 


الإلهى - كمال سبق - باتخاذ القتال وسيلة لرد ع الشرك وأهله» فقد وجد المسلمون أن 
لا غضاضة في الدحول في معا ركه إذا لزم الأمر. 


وقد تحدث المؤرخحون» وتابعهم دارسو الحروب وخبراؤهاء وأفاض الحميع في أشكال 
وأنواع المعارك في عصر النبوةء ودرج أغلبهم على التمييز بين ما كان منها من قبيل 
السرايا وهي المعارك الي لم يشارك فيها الرسول صلى الله عليه وسلم مكتفيا بتقليد 
إمارتها بعض أصحابه» وبين ما كان منها من قبيل الغزوات وهى المعارك الي كان 
يشارك فيها بنفسه ويتقلد إمارتها"» ويمكن من حلال النظر في أحداث ورات 
أحداث کثیر من هذه المارك - بنوعيها - استخحلاص عدة دلالات: 

١‏ - أن المسلمين ابتدءوا قتالهم - في الغالب - بالسراياء ولعل الرسول 
صلى الله عليه وسلم قصد من ذلك - ضمن مقاصده - شل فاعلية المعسكر 
القرشى وحلفائه» وضرب نشاطه التجارى أساس هذه الفاعلية» واغتنام بعض 
موارد التموين والتسليح التي احتاجها السلمون» فضلا على أن في إظهار القرة 
من حلال هذه السرايا ردعا لبقية أعداء المسلمين» وأحيرا فقد كانت السرايا 
مثابة ميادين بحربة وتدريب للمسلمين على فنون الحرب» وتقوية استعداداتهم هاء 
وتعريفهم مواطن القوة والضعف في تحر كاتهم وت ركات أعدائهم عند القتال ٠‏ 

۲ - كما أن توظيف القوة في هذه الوقعات حضع لاعتبارات كثيرة لعل 
أهمها طبيعة ومدى خطورة مصدر تهديد أمن المسلمين» ومدى حطورة الخصم 
وقوته» ومدى الاستعداد له» واحتمالات الدحول في القتال» وغير ذلك مما كان 
له تأثيره قي الاحتيار بين أسلوبي السريةء أو الغروة. وما تحدر الإشارة إليه أن 
وجهة كلا الأسلوبين لم تكن واحدة» فقد كانت هناك قريش وحلفاؤهاء» حيث 


٠ ٠١١ انظر: عماد الدين خحليل» دراسة لي السبرة» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر في هذه التفرقةء وفي تفاصيل أحداث وعدد كل من السرايا والغزوات: ابن هشام» مرحح سابق‎ )۲( 
جا ح٣ مواضع متفرقة» صحيح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲ ص ۱۱۲ وما بعدهاء ابن کثیر› البداية»‎ 
۰ ۲٣١۱ مرجع سابی؛ ج۲» ص‎ 
انظر ما أورده الإمام الشيباني عن السرايا ومهامها في محمد بن الحسن الشيباني» السبد الكبير بشرح‎ )۲( 
›۱۹۵۸ السرخحسي» تحقيق وتعليق الشيخ محمد أبو زهرة ود . مصطفی زید القاهرة: مطبعة جامعة القاهرف‎ 
۰ ۲۲۳ :۲۱١ جا ص‎ 

۹۳ 


غزوات بدر» وأحد» والخندق وغيرهاء وبعض السرايا الأحرى إليهم وكانت 
هناك القبائل الأحری مثل غطفان» وبنی سلیم» وثقیف» وهوازن» وبنى كلاب 
وغررهم» وكان هناك اليهود بطوائفهم من بنى قينقاع» وبنى النضير» وبنى 
قريظة» وكان هناك أيضا الروم» حيث سرية مؤته» وغزوة تبوك ٠‏ 

٣‏ - لقد ابتلى المسلمون بهذه الرقعات ابتلاءات كثيرة» فتارة بكثرة 
عددهم العددية» كيوم بدر» وتارة باهزعة ثم النصر كيوم أحد» وتارة بإحاطة 
القوى المعادية هم وتحزبهم عليهم كيوم الخندق» وتارة بالاغرار بقوتهم وكثرة 
عددهم كيوم حنين» وتارة باذزعة واستشهاد الكثيرين كيوم مؤتة» وغير ذلك 
كثير» ورغم ذلك كان اجتمع اد .لم جرج قويا شديد التماسك» لانه كان دائم 
الرشيد لطواته» والتصحيح للمعوج منهاء» والسد لثغرات الضعف فيهاء مؤيدا 
في ذلك بوجود القيادة النبوية» وما كانت تتلقاه من الوحي في هذا الشأن. 

٤‏ - إن نة أساليب تضافرت في تدعيم الأسلوب القتالي قي التعامل مع 
أعداء المسلمين قي تلك الحقبة» يأتى في مقدمتها أسلوب الهادنة كما حدث في 
صلح الحديبية الي هادن فيها المسلمون قريشا على وضع الحرب عشر سنين يأمن 
فيها الناس ويكف بعضهم عن بعض"» وأسلوب عقود الأمان» المؤبدة كعقود 
الذمة» والمؤقته كعقود الأمان"» وأسلوب التفارض والمصاهرة» الي لم تقتصر 
على الرسول صلى الله عليه وسلم بل تعدته إلى القربين منه وأعوانه» ثم حاء 
مفهوم الاتصال عقب رفاته ليحل محل فكرة المصاهرة ويكملها" . 

ه - إن الدور الذي لعبته ح ركة النفاق في إزكاء نار الصراعات المتالية 
بين المسلمين وغيرهم» أو قي إنشابهاء أو في التستر على بعض أطرافها من أعداء 
السلمينء أو تي موالاتهم درن المسلمين» كل ذلك كان من أحطز أدوارهم على 
الإطلاق في التطور الإسلامي» وقد ساعدهم على نمارسة موقفهم التخريي هذا 
إن الغلظة الي أمر المسلمون بإظهارها معهم لم تكن تتيح هم استقصال شأفتهم 
وإن أباحت کشف شبهات مواقفهم وزیف إعانهم» وخطر دورهم. 


)١(‏ انظر في نص هذا الصلح: ابن هشسام» مرجع سابق» ج؟» ص ۲۱٠۵١‏ - ۲۱۷ صحیح مسلې مرجع 
سابق» ج ۱۲» ص ۰١٤۳-۱۳٣١‏ وانظر أیضا: 
Afzal Iqbal, The propht’s Diplomacy, Massachuttss: Claude, Stark & Co., 1975, PP.‏ 
Fred M. Donner, Muhammed, “Splitical Consolidation In Arabia Up to the‏ ,21-35 

conquest of Mecca,” Muslim World, Vol. XIX, No. 4, October P. 230,‏ 
(۲) انظر أمثلة هذه العقود في د٠‏ محمد حميد اش مرجع سایق» ص ۵۳ وما بعدهاء امد زكي صفرت» 
مرجم سابق» جا) ص ۱ه وما بعدهاء 
(۳) انظر: د٠‏ حامد ربيع» الإسلام والقوى الدوليةء القاهرة: دار الموقف العربي» ۱۹۸۱ء ص ٠١٤‏ . 

٤ 


رابعا - التمكين للدعرة وتأمين حركتها داخل المجتمع المكى : 

تنقطع جهود القيادة النبوية في الأحذ بيد أهل مكة نحو الإبعان رغم كل ما لقيته 
من قياداتها قبل المجرة وبعدهاء لكن يبدو أن الله سبحانه أراد أن يعجل بكشف سوء 
مقاصدهم» لما نفضوا صلح الحديبية ليعاونوا فريقا من الذين أشر كوا على قوم كانوا قد 
دخحلوا تي جوار المسلمينء وما كان أحد من أهل مكة يعلم أن ذلك إيذان بفتحهاء الذي 
أكد عدة حقائق» الأولى أن هذا الفتح م يوسع فقط من الرقعة الإقليمية للدعوة» بل 
وأعاد أيضا إلى المهاجرين الوطن والمال والأهل والعشيرة ما اضطروا إلى تركه بعد 
هجرتهم» ورغم ذلك فقد وسع بالمقابل دائرة الجر كة المضادة لأعداء الدعوة» وحاصة 
من المنافقين» ویهود. 

والحقيقة الثانية أن التمكين لالإسلام بعد دحول مكة وغابة الحماعة المؤمنة م تكن 
فرصة للتشفى وسفك الدماء دون داع» وكذلىك م تكن مدخلا لتصفية الضغائن 
والأحقاد القديمة» والثأر من أهل مكة» وعبارة "اذهبوا فأنتم الطلقاء""» فضلا على كفه 
القتال والأذى عنهم إلا من أم بقتلهم - استشناء - كل ذلك يقدم الشل في كيفية قيادة 
الناس بقيم الإسلام» وإن أنكروها. 

والحقيقة الثالثة أن تحكيم رموز الشرك - وأهمها الأصنام - عقب دحول مكة» م 
يكن وليد الجهد الذي أعقب فتحهاء ذلك أن وراءء حهاداء هو عمر الدعوة منذ بداية 
تلقى الوحي» وحتى أذن الله بهذا الفتح» وهذا يؤكد أن تضحيات الدعوة مهما كثرت» 
ومهما امتدت مساحتها الزمانية والمكائيةء لا تذهب هباء. 

والحقيقة الرابعة أن الدحول في اللحدل حول فتح مكة أكان عنوةء أُم كان صلحا؟ لا 
ينبغي أن يكون شغل الباحثين الشاغل في دراسة هذا الحدث» قد يكون لذلك مبرره إذا 
أثاره فريق من علماء السلف قدا" ء وهم يؤصلون قواعد التعامل مع أهل الشرك أما 
وقد أصلت هذه القواعد» فالمطلوب هر البناء على ما أقاموه بعد تمحيص» لا العودة من 
-حیث بدعوا ۰ 


خامسا س مشكلة الوجود السياسي ومحنة الأمن : 


وهى المشكلة الي مخضت عن وفاة القيادة النبوية» فكانت اختبارا شديدا لأمن 
المحماعة المسلمةء وقدرتها على الحفاظ على المسيرة الحضارية داخليا وخارجياء ومكمن 


(۱) نظر في فتح مکة: این هشام» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲ وما بعدها؛ ابن كشيرء البداية» مرجع سابق 
ج٤)»‏ ص ۲۷۸ وما بعدها. 
(۲) انظر: ابن هشام» مرجع سابق)ج٤»‏ ص ۲۲ ۰ 
(۳) انظر على سبيل المنال: ما أورده ابن كثير» البداية مرجع سابق» جح؟» ص ٠١١‏ ومابعدهاء 
0 


المخطورة فى هذه المشكلة أنها جحاءت متعددة الأبعاد والمناحى» وبرز فى مقدمة ذلك" : 

١‏ - صدمة الفراغ السياسي الي نتجت عن افتقاد قيادة المسلمين» لقد 
آلت الأمور بوفاة النبى صلى الله عليه وسلم إلى احتلاط واضطراب كبيرين» 
فداحليا أصيب املسلمون بذهول وتخوف شديدين إزاء التساؤل عمن يخلف 
القيادة النبوية ٠‏ 

۲ - قضية الخلافة» الي أثار ت الحاجة إلى ثلاث فعاليات» القيادة الي 
تستطيع الإمساك .عصادر ار اا منها حر كة حياةء والعقيدة أو المخالية 
السياسية الي تلتزم بها القيادة الحاكمة قبل أن تلزم المسلمين بهاء والإطار النظمي 
الذي ينبع من فقه الواقسع السياسي للجماعة» ومن خلاله تستطيع الانطلاق 
بالعقيدة نحو إكمال حر كة عصر النبوةء بحر كة الخلافة ٠‏ 

۳ - قضية بيت الخلافةء» الي ضاعف من صعوبتها عدم الاتفاق على تفسير 
واحد للأحاديث النبوية الي ذكر ن أحقية البيت القرشي بالخلافة» كما أن 
حاولة الرسول صلى الله عليه وسلم الهم بكتابة أمر لا يختلف عليه المسلمون 
بعده""» وحاولة العباس بن عبدالمطلب رعلى بن أبى طالب سؤاله عن أحقيتهما 
بالخلافةء وقد هما بذلا“ وكلما احاولتين لم تكتب مما التتمة قبل وفاة 
الرسول صلى الله عليه وسلم. 

¢ قضية الخروج من مأزق التعامل السياسي داحلیا وخارجیاء إِذ بات 
السلمون عقب الوفاة وأمامهم قضايا متشابكة كانت تستدعي سرعة المواجهة 
وا لجسم كما سيرد لاحقاء 


(1) انظر مزيدا من التفاصيل في : مصطفى منجود» "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر 

الإسلام" رسالة ما+حستير غير منشورة» جامعة القاهرة: كلية الاقتصادء »۱۹۸٤‏ ص ٠-4١‏ . 

(۲) انظر بعض هذه الأحادیث فی صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۰۱۲ ص ۱۱۹ وما بعدها. 

(۲) انظر التفاصيل في: فتح الباري» مرجع سابق» جا ص ١۳۱۷-۲۱؛‏ صحیح مسلم» مرجع سابق 

ج۱۱ ص ۸٩۹‏ ص ٩٤‏ ۰ 

(4) انظر: ابن سعد» الطبقات الكيري» القاهرة: دار التحریر» ۳۳۸١ه‏ القسم الثاني من ۲ء ص ۳۷ . 
۹٦‏ 


المطلب الثالث 
الأمن وخبرة عصر الخلافة الراشدة 

ظل الأمن يكتسب ملامح المسماعة السياسية الحدودة بنطاق المدينة وما حاورها من 
مناطق کانت هی حدود الدعوةء حاصة بعد فتح مكة» ولم عض وقت طويل حتى 
استطاع المسلمون أن يخرجوا من أزمة الفراغ القيادي فى تطور تال لعصر النبوة أكمل 
سل لة حلقات التطور السياسي الإسلامي» اصطلح على تسميته بعصر الخلفاء الراشدين 
الأربعة؛ الذين تناوبوا قيادة ابجتمع المسلم» واحدا تلو الآحر بعد النبى صلى الله عليه 
وسلم ‏ 

وحاولة حصر دلالات هذا التطور عبر صفحات محدودة أمر بالغ الصعوبة بيد أن . 
تسليط ضوء التحليل على بعض الأحداث والظواهر الي أثرت ف بناء وصياغة مفهوم 
الأمن حلال هذا التطور قد يساعد قي الخروج من ذلك ويمكن الإشارة إلى أهمها لي 
الآتي:- 

آولا - الأمن وعملية اختيار الخليفة : 


يلاحظ المتتبع لأحداث الخلافة الراشدة أن جمئ كل حليفة من الخفاء الأربعة إلى 
السلطة قد صاحبه بعض المشكلات الي ارتبطت بعملية احتياره - وإن حفت حدة هذه 
الشكلات بصورة واضحة في احتيار اللخليفة الثاني عمر بن الطاب - وذلك أمر كان 
متوقعاء ذلك أن الأصول المنزلة اكتفت في جال احتيار قيادة الأمة بوضع القواعد العامة» 
وبناء القيم الأساسية الي بعكن على هداها تكييف الواقع السياسي» ومن هنا احتلفت 
الاجتهادات وتعددت النماذج التطبيقية لعملية الاحتيارء فاحتيار الخليفة الأول كان فاتحة 
هذه التهديدات» لدرجة أن عمر بن الخطاب وصف هذا الاختيار بأنه كان فلتة وقى ١‏ لله 
السلمين شرها" .لتباين وهات النظرء وتعقد الموقف بين من كان منوطا بهم القيام 
بالاحتيار من المهاجرين والأنصار» وذلك قبل الاتفاق على مبايعة الخلبفة""» ووسط هذا 
الحو الملى بتعدد الآراء واحتلاف وجهات النظر انترعت بيعة أبى بكر بع أن استطاع 


٠ 1۸-17٦ انظر : د٠ محمد سليم العواء مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ ۷ الفلته هى الفجأة: انظر ما أورده الكاندهلوى» مرجع سابق» جا» ص‎ )۲( 
تاريخ ما ورد على لسان المهاجحرين رالأنصارء وحقيقة وجهات النظر المحتلفة بينهم لي سقيفة بنى ساعدة‎ )۳( 
الطبري» تاريخ الرسل والملوك نحقيق محمد أبوالفضل» القاهرة: دار‎ ١ قي المرجع السابق» ۲ء ص‎ 
ومابعدهاء ابن الأئيرء الكامل في التاريخ» بيروت: دار صادر‎ ۲٠۹ ص‎ ٣ج‎ ٩۹٩1۷ العارف» الطبعة الثانية»‎ 
وما بعدهاء ابن كثير» البداية والنهايةء بيروت: مكتبة المعارف» الطبعة‎ ۴۴١ ۲ء ص‎ ء٠۱۳١‎ ٩ للطباعة»‎ 
أحمد زكي» صفوت» جمهرة خطب العرب» مرجع ساق جا» ص‎ ٠۳۰۴-۳۰۱ الثالثة» ۰۱۹۸۰ جا ص‎ 
۰ 1۷1-٥ 

4۹4۷ 


عمر بن الخطاب أن حسم مادة الخلاف ويقنع الأنصارء ويذكرهم بعكانة أبى بكر من 
السلمين» وبأن الخلافة لا يستقيم لها كيان أو استقرار إذا بويع لانين في وقت واحد 
"هات أن تمع سيفان في غمد واحر". 

وأما احتيار الخليفة الثاني - عمر بن الخطاب - فقد كان - كما سبق - أكثر طرق 
تول الخلافة حسما لادة النلاف» وإِك م مجم المؤرخحون عن ذكر بعض الأصوات الى 
صدرت عن بعض السلمين الذين احتجوا على احتياره حشية شدته وغلظته» ذلك أن 
الخليفة الأول لم يشا أن يزك المسلمين كحالمم عقب وفاه النبى صلى الله عليه وسلم 
وما آل إليه ئى أحداث السقيفةء فاخحتار عمر بن الخطاب ليكون الخليفة بعده" . 

ثم يأتى بعد ذلك اختيار الخليفة الثالث - عثمان بن عفان - كتجسيد لرغبة الخليفة 
الثاني قي الحمع بين غوذجحي عدم الاستخلاف الذي مخض فعن عصر النبوة 
رالاستخلاف الذي أثره الخليفة الأولء فصاغ منهما طريقة لاحتيار خحليفته» وترك 
مسؤرلية السير فيه إلى المسلمين بعده» فلما توفى انقسم المسلمون» فإذا هم فريقان» 
أحدهما رأى مبايعة عثمان بن عفان» والآحر رأى مبايعة على بن أبي طالب» لكن 
الصحابي عبد الرحمن بن عوف استطاع حسم مادة الفتنة»ء فبعد المشاورة» واستطلاع 
آراء معظم المسلمين» لم يجد حرجا في مبايعة عثمان بن عفان» إلا أن بعض الروايات 
التاريخية درجت على ذكر مواقف تحفظ ورفض من بعض أفراد البيت الماشي» وهو ما 


ثبت الباحث ضعفه وسقوط حدیته في موضع آحر . 


رأحيرا يجئ احتيار اللخليفة الرابع على بن أبي طالب ثم وسط جو من الإكراه العام 
لحماعة المسلمين داحل المدينة عاصمة الخلافة» وهذا الإكراه فرضه وجود عناصر التمسرد 
والفتنة الي فرضت منطقها الدموي العنيف منذ أن اغقالت الخليفة الفالث» فأحدثت 
شرحا في جحدار الصف المسلم» كشف عن نفسه في تشتيت مواقف المسلمين من بيعة 
الخليفة الحديد فإذا هم بين مؤيد اء ومحجم عنهاء وطاعن في أساسه» ومعتزل لأمبور 
الأمة كليا”“ . 


(۱) انظر : امد زکي صفوت» جمهرة حطب العرب» مرجع سابق» ح١»‏ ص ٦١۱۷ء‏ وانظر المبادئ السياسية 
الي محضت عن احتيار الخليفة الأول في : مصطفی منجود» مرجع سابق» ص 1٩-٥٩‏ ۰ 
(۲) انظر قي ذلك: الطبري» تاريخ الرسل والملوك مرحع سابق» ج٤»‏ ص ۲۲۸ وما بعدهاء ابن الأثيرء 
الكاملء مرجع سابق» اء ص Mohammad aziz. The Nature of Islamic :lضي رظنl « 4٥‏ 
Political Theory, Karachi: Ma’aref Limited, 1975, P. 113.‏ 
(۳) ستزد ملامح نغوذج عمر بن الخطاب لاختيار الخليفة بعده في موضع آخحر . 
)٤(‏ أورد بعض هذه الروايات الطبري في تاريخ الرسل واللرك مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲۲۲۳» ص ۲۳۸ 
رانظر ری الباحث فیھا ی مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ۲۰۱-۲۰۰ . 
)٥(‏ اتظر تفاصیل أحداٹ بيعة اللغليفة الرابع الطبري» تاريخ الرسل» مرجع سابقء ج4» ص ٤۲۷‏ ومابعدهاء 
ابن الاثیرء الکامل» مرجع سابق» ج۳» ص ۱۹۲ ۰ 

۹۸ 


ثانيا - أسلوب التعامل السياسي : 


نمة عوامل ثلاثة أساسية كان ها دررها امؤثر في تحديد سلوب التعامل السياسي في 
عصر الخلافة ومساره» سواء لصاح - أو ضد أمن الحماعة السياسية حاكما ومحكوماء 
أوها القدرة الأجتهادية والملكة الإبداعية للخلفاء فى استنباط أحكام الشرع المنزل» وهى 
تنظر إلى مشكلة الوجود السياسي حوهاء والثائي طبيعة التعدد فى أبعاد هذه المشكلة فى 
کل تطورات عصر الخلافة والثالث مدى التمسك بقواعد الالترام المتبادل بين الخليفة 
وال للمين» بعد تحديد منهجه والاتفاق عليه» وي ضوء هذه العوامل يمكن التمييز بين 
أسلوبين مهمين من أساليب التعامل السياسي» أوهما تد ليشمل خحلافة كل من أبى 
بكر وعمر وطرفا من خلافة عثمان بن عفان» وسادت فيه روح الفاعلية بين العواسل 
الثلائة السابقة» عكن تلمس بعض مظاهره في تزايد مكانة عاصمة الخلافة وم ركزهاء 
والمشا ركه في أداء أعباء السلطة» وضرب حدة التمرد القبلي» وغياب التمردات العتيفة 
لإزالة السلطة» وتحقيق المثالية الذاتية للمسلم وغير المسلم داحل أرجاء الخلافة» فضلا 
على تحقيق الفيضان الخارحي وإزالة معوقاته""» ولذلك جاء مأزق التعامل - وبالذات 
في محلافة أبي بكر وعمر - ضربا لفاعليتهاء ورفضا لتدفق حر كتهاء لا عجزا عن إكمال 
مسيرتها أو فشلا في تحقيقها"» والثاني تد في مساحة عمر الخلافة الراشدة ليشمل 
السنوات الأحيرة من نحلافة عثمان بن عفان" ) وحلافة على بن أبي طالب کلهاء 
وسادت فيه روح الانقطاع في الفاعلية بين العوامل الثلاثة السابقة» وإغا لأن جو الالتزام 
امتبادل - العامل الثالث - قد شابه - بقطع النظر عن أسباب ذلك وغالاته - الكثير 
من التأزم نتيجة الخرو ج المتكرر عليه» بل ونتيجة ججاهله في كثير من الأحيان» من هنا 
بدأت مات أخرى للتعامل السياسي تتقدم في الظهور غير تلك الي كانت تظلل 
الأسلوب السابق قي نفس التعامل قبل نهاية حلافة عثمان بن عفانء ولعل أهمها تضاؤل 
مكانة المدينة عاصمة الخلافة كم ركز للسلطة» وضع هيبة الخلافة والخليشة» وتزايد 
ح ركات التمرد في أنحاء الدولة» ومناطحة بعض الأطراف للعاصمةء وانتشار أعمال 
السيف بين صفوف المسلمين» وتفاقم الدور التخريي لعنصار الفتنةء فضلاً عن اتباع 
أسلوب التصفية الجحسدية قل إقصاء القيادة الشرعية عن اللطة" . 


(۱) انظر ما أورده الباحث بتفصيل أوسع في مصطفى منجود» مرجع سابق» ص ۹۷ وما بعدهاء 
(۲) المرجع السابق» ص ٠٠١٤‏ وما بعدها. 
(۴) كما ذهب کثير من المؤرحين ٠‏ انظر: ابن كثير» البداية» مرجع سابقء طبعة ۱۹۸۰ء ج۷ ص ۱۷١‏ 
وانظر ايضا: 

S.R. Glubb, The Great Arab Conquests, New Jersy: Printice Hall., 1963, P. 247.‏ 
وانظر ما أوردء الباحث فن تعليقات على ذلك في رسالته للماجسیترء مرجع سابق) ص ٠ ۲٤۷ - ۲٤١‏ 
)٤(‏ انظر التفاصیل فی: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ۲۱۹ ومابعدهاء ص ۲۲۹ وما بعدهاء 

۹۹ 


الغا - حر كة الفتوحات الإسلامية وأمن الخلافة والدعوة : 

لاشك أن نحاح الخليفة الأرل ني تحقيق الأهداف الي توحاها من ضر حركة الردة 
داعلیاء ورد عدوان الروم - مع بعث أسامة بن زيد - خارجياء كان دفعة قوية أعطت 
حركة الفتوحات أرضية صلبة لتقف عليها في سيرها رهى تعبر بالدعوة مساحات بشرية 
وإقليمية جديدة» ودراسة عاجلة هذه ال حركة لا توفيها حقهاء حاصة وأن الغمز واللمز 
لا ينفكان يلاحقانهاء طعنا أحياناء وتشويها أحيانا أحرى""» لكن يستوقف الباحث في 
هذه العجالة بشأن العلاقة بين حركة الفتوحات وبين طبيعة الأمن قي عصر الخلافة عدة 
ملاحفلات مهمة٠‏ أولاها: اتساع زطاق الفتوحات فقد ظل قادتهاء وظلت الجيوش الى 
نفذتها تدشر رسالة الإسلام عبر أقاليم من الشرق والغرب ومن الشمال إلى الجنوب» 
بعضها فتح صلحاء وبعضها الآحر فتح قتالا وعنوة» تبعا لاحتلاف المواقف من الدعوة» 
بعد أن طغت على هذه الأقاليم مفاسد ومساوئ أكبر أمبراطوريتون آنذاك» الأمبراطورية 
الرومانية» والأمبراطورية الفارسية» إن هذا الاتساع الإقليمي يجب أن ينال عناية 
خحاصة ودراسة مستفيضة ٠‏ 

أما الملاحظة الثانية فهى تضخم الحسد السياسي السلم ذلك أن حركة الفتوحات 
صاحبھا اتساع کمی وکیفي» فعلى المستوى الكمي ازدادت أعداد الذين دخحلرا في 
الإسلام أو الذين قبلوا سيادته وفق عهود الذمة أو عهود الأمان مع المسلمينء لکن هذه 
الزيادة فرضت تحديات كثررة منها ترايد العناصر المدامة قي الحسد الإسلامي» وتزايد 
الأعباء الأمنية حفظ حقوق المسلمين وغير المسلمين داحل الدولةء وضرورة المتابعة 
العقيدية للرعايا الحددء وضرورة البحث عن صيغة للتوافق بين الاتساع الكمي والاتساع 
الجغراني» وعلى المستوى الكيفي ازداد التنوع الحضاري تعقداء ذلك أن التضخم الذي 
حدث في الحسد السياسي» لم يكن جرد تدوع عددي» بل كان أيضا تنوعا لغوياء 
رثقافياء ودينياء وعرقياء وسياسياء واقتصادیاء وهذا بدوره أثار مشكلات عديدة كان 
منها حاولة إجاد صيغة للتقارب بين تلك الموثرات التناقضة والمختلفةء وابتداع أسلوب 
جحديد لإدارة العلاقة بين م ركز اللغلافة وأطرافها الحديدة» وتطويع التغررات ما لا یشکل 
انفلاتا من» أو تطاولا على المصادر المنرلة. 


س 
(۱) انظر بعض ما ورد ي کل من : د٠‏ عماد الدين خليل » حول انتشار الإسلام - وقائع وملاحظات» 
الملكة العربية السعردية؛ جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية - إدارة الثقافة والنشرء سلسلة ينابيع الثقافة» 
العدد ۸ ۴۰۰ ٩-۵۱‏ ۱۹۸م) ص ۷ ومابعدهاء منير شفيق» الإسلام في مع ركة الحضارةف مرحم سابق» ص 
وما بعدها .۰ 
)( انظر تفاصيل -حركة الفتوحات ونواحيهاء واليلاد الي شلتها في المصادر التارخية الي تعرضت لعصر 
النلافة ححاصة الطبري في تاريخ الرس واللوك وابن الأثير في الكاملء وابن كثير لي البداية والنهاية . 

10۰ 


رالملاحظة الالثة هى اللجوء إلى الفتح عن طريق استخدام البحر بجانب استخدام 
البر» ليضاف إلى فنون القتال الي عرفتها التقاليد العربية قبل الإسلام فنا آخر» كانت له 
طبيعته الخاصة التي تمكن المسلمون من استيعاب وتحقيق النكامل بينه وبين الفح عبر 
الصحارى والسهول والمحبال والوديان وما شاكلها. 

أما الملاحظة الرابعة فهى أن ح ركة الفتوحات ل تشغل قيادات المسلمين فى عصر 
الخلافة عن مسؤرلياتهم في عمليات البناء الداحلي» وإنغا سارت الحياة بهم وهم يللها 
نوج من التوازن بين فقه الأصول النزلةء وفقه الواقع» من جهة» وبين التعامل الداحلي 
والتعامل الخارجي من جهة أحرى. 

والملاحظة الخامسة هى أن المسلمين م يستوعبوا حقيقة أنه مع تتابع أو توالى 
موجحات حر كة الفتوحات كان هناك من كانوا ينتمون إقليميا إلى كثير من البلاد الى 
افتتحت - صلحا أو عنوة - لكنهم كانوا أبعد عن التسليم بسيادة الإسلام؛ ولذلك 
ظلت أحقادهم وأضغانهم مكبوتة» فلما سنحت فم الفرص أكثر من مرة يتوانوا في 
ذلك الإظهار . 

وأخيرا تأتى الملاحظة السادسة وهى أن حركة الفتوحات الإسلامية قد تذبذبت ما 
بين الصعود أو اتساع النطاق حتى صدر خلافة عثمان بن عفان» والمبوط وانحسار 
النفوذ حتى التوقف لما طغت الحروب الداخلية» ومعارك المسلمين ضد أنفسهم» وعجزوا 
عن حقن دمائهم ۰ 

رابعا - الحفاظ على عقود الأمان لغير المسلمين : 

ليس هذا جالا للبحث في طبيعة العقود الي يلترم الملسلمون - .موجبها - بكفالة 
الأمن لغيرهم» والباحث يهمه إبراز بعض الدلالات الأمنية المهمة الي التصقت بهذه 
الظلاهمرة ومن ذلك: - ۰ 

١‏ - إن هذه العقود حاءت نتاحا طبيعيا لعلاقات المسلمين بغيرهم» بعد 
هيمنة الدعوة لنؤكد من ناحية أن الإسلام لم يكن ليسلب الأمم حقها في أن 
تعيش آمنة ل جواره» مهما رفضت منطق دعوته» أو أبت إلا الحفاظ على دينها 
واللكوث عليه» وذلك وفق ما ليه من ضوابط والترامات» كما يؤ كد من الناحية 
الأحرى» أن قادة الفتح الإسلامي كانوا ملتزمين بتجسيد هذا احق لغيرهم في 
شکل عهود مصانة وفق شروطهاء 

۲ - وانطلاقا ما سبق فإن الأمان الذي كانت تفرضه تلك العقود حكمته 
قود شرعية قي التعامل» ولم تملها إلا مصالم شرعيةء ولذلك كان غالبا ما 
يوحد في نصوص العقود الي أبرمها الرسول صلى الله عليه وسلم» أو الي أبرمها 

۹ 


اللخلفاء بعده» أو نوابهم» بل وي مقدمتها "هذا أمان من الله وأمان من محمد 
صلی الله عليه وسلم" أو کلمات "نهم آمنون بأمان الله وحمد صلی الله عليه 
وسل" . 

۳ - إن هذه العقود كان ينص فيها على الالترامات بدفةء ولذلك كان غالبا 
ماترد فيها عبارتا "أن لحم" و "أن عليهم" ليعى كل طرف ما له وما عليه» وليعلم 
أن العدل هو الأساس في التعامل» يضاف إلى ذلك أنه كان غالبا ما ينص على 
كيفية التحلل منها وشرط ذلك والأثار الي بعكن ترتييبها على مغالفتها أو 
نقضهاء أو التحلل منها. 

¿ - إن الخلفاء الراشدين هم الذين كانوا يقومون - نيابة عن المسلمين - 
بعقد هذه العهود» سواء بأنفسهم مباشرة» أو بالإنابة» عن طريق ولاة الأطراف» 
أو قادة الحنود» بيد أن النواب كانوا يستشيرون النلفاء قبل توقيع هذه العقود» 
فإما أفروهاء إلا امتنعوا عنهاء 

٥‏ - كانت هذه العقود - وفق شرائطها - إذا تعلقت قوق وواجبات أهل 
الذمة تأحذ صفة الدوام والتأبيد أما إذا احتص بها غير المسلم المشرك فقد كانت 
تأحذ صفة التأقيت وتحديد المدة» والفارق بينهما كبير كما سيرد في موضعه. 


(1) انظر المصادر التارجخية الكبرى الي أرردت جانبا كبيرا من نصوص هذه العقود كالطيرى وابن الأئيرء واين 
كثور» وقد جمعت بعض كتب الوقائع السياسية نماذج عديدة اء انظر بصفة خحاصة: د محمد هيدا شى 
مرجع سابق» مواضع متفرقة؛ أمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» جاء مواضع 
مستفرقة . 

1۹۲ 


المطلسب الرابسعم 
أهم ملامح التطور في دلالات الأمن في الخبرة السياسية 
الواقع إن الرصد السابق لأهم الأحداث والظواهر الى أثرت ي تطور دلالات مفهوم 
الأمن في الخبرات الثلاث السابقةء تتيح للباحث استخلاص بعض الملامح الأساسية هز 
التطورء ويمكن إجماها في سبعة ملامح. 
ولعل فی مقدمتها ارتباط مفهوم الأمن عفاهيم أخحرى أينعتها الأصول والممارسة 
السياسية» وبعض هذه المفاميم کمفهوم الإحارة» ومفهوم الأمان س استخدم ليصير 
مرادفا لمفهوم الأمن من حيث أن الالتزام به يرتب في نفس الوقت الحقوق والواحبات 
الي يرتبها الالتزام بتحقيق الأمن واقعا وممارسة» وبعض هذه المفاهيم - كمفهوم الحلف 
ومفهوم الجحهاد - استعمل ليدل على مفهوم الأمن من حيث أن وجحوده كممارسة يعنى 
كفالة الأمن» وافتقاد هذا الوجود بالتعدى أو الانتهاك - يعنى افتقاد الأمن٠‏ وبعض 
هذه المفاهيم الثلاثة - كمفهوم الحراسة والرباط - وظف لي ؤكد حقيقة مفهوم الأمن 
كمفهوم حضاري ارتبط بتطور اججتمع السياسي المسلم فكرا ونظما وح ركة» واستلزم 
بحموعة من الإجراءات لصیانته والإبقاء عليه . 


والملمح الثاني يتمثل في إدحال بعض الألفاظ الي تم نلقها من حضارات أحرى 
ختلفة القيم والممارسة عن حضارة الإسلام كمرادفات لمفهوم الأمن» فقد فرضت حركة 
الفتوحات» استيعاب بعض مؤثرات تلك الحضارات حاصة الفارسية والرومانية» دون 
انسلاخ من الموية أو العقيدة» ومن بين هذه المؤثرات الي قبل المسلمون التعامل بها بعض 
الألفاظ كلفظ "مرس" الفارسى» الذي يعنى عدم الخوف فهذا اللفظ كان يرتب 
للقائلين به من غير المسلمين الأمن في مواحهة الفاتحين السلمين» بل أن العرف والعمسل 
قد جريا على مضاعفة العقوبة ن اعتدى على من قال به» ولم يؤمنه» وقد أرسل عمر 
اين اللخطاب إلى أحد عماله "إذا قال الرجل للرحل لا تخف فقد أمنهء وإذا قال متزس 
فقد أمنه» فإن ا لله يعلم الألسنة"» وفي رواية "بلغي أن رجالا منكم يطلبون العلج 
حتى إذا اشتد في الحبل وامتنع فقال الرحل مرس - يقول لاتحف - فإذا أد ركه فتله» 
وإنى والذي نفسى بيده لا يبلغي أن أحدا فعل ذلك إلا ضربت عنقه"" وأكثر من 
ذلك» فقد قبل المسلمون بعض الح ر كات الي كانت قي عرف غير المسلمين تعنى الأمن» 
كإشره بعضهم إلى السماء عا يعنى أنه دحل في عهد الله وأمنه» وأنه يطلب ذلك من 
السلمين» ولذلك كان من تشريع النليفة الفاني "أما رحل دعا رحلا من المش ركين 


(۱) انظر: علاء الدين على المتقى» مرحم سابق» ج٤»‏ ص ٤۸٥‏ ۰ 
(۲) انظر امرجم السابقء والعلج هو الرخل الضخم من كبار العحم» ويطاتق أحيانا على الكافر مطلقا . 
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وأشار إلى السماء فقد أمنه الله فإنما نزل بعهد الله وميثاق" . 


واللمح الثالث هو اللجوء إلى أسلوب الكتابة في إعطاء الأمن"» وتأكيده في كثير 
من الأحيان سراء بجعله ميثاقا للعلاقات الداحلية بين المسلمين وغيرهم داحل البجتمسع 
السياسي» كميفاق المدينة فى عصر النبوةء أو مجعله ميثاقا متبادلا بمحكم علاقات اللسلمين 
الخارجحية بغيرهم على أساس من العدل والإنصاف . 

أما رابع الملامح فهو اكتساب الأمن في كثير من الأحيان الصبغة المؤسسية حيث 
يعن اتباع بحموعة من القواعد والنظم الي كان يتحذ من خلاها قرار الأمن» أو 
سياسته» فالأحلاف ودار الندوة» ثم المساحد والدواوين وغير ذلك» كلها كانت بعض 
الأشكال المؤسسية الي كانت تؤدى - فضلا على وظائفها الأحرى - وظائف أمنية 
كثيرة» وإن کانت هذه الوظائف - طبيعية ومدى - قد اخحتلفت تبعا لخصائص كل 
تطور سياسي . 

واللمح الخامس هو اتساع المفهوم بفعل التطور القيمي والتطور الإقليمي لحدود 
الدعرة الإسلاميةء فالأمن في تقاليد البجتمع العربي قبل الدعوة ظل حبيس القيم القبلية 
وحدود القبائل العربيةء والأمن ني ظلال عصر النبوة انتقل من أسر القيم القبلية إلى عة 
القيم الإسلامية» وحرج من نطاق القبائل العربية ليدحل دولة المسلمين في المدينة» ويعم 
السلمين وغيرهم ممن دخلوا في جوار الإسلام وذمته» والأمن في عصر الخلافة الراشدة 
ظل محكوما بقيم الإسلام قرآنا وسئة» مضافا إليهما سنة الخلفاء الراشدين الي حاءت 
لتواكب - في إطارهما - ما استجد من وقائع الحياة السياسية» ولكنه - أي الأسن - 
انسع باتساع الرقعة الإقليمية لدخحول قطاعات عديدة من الأمم في دائرة الإسلام لمانا 
به» أو ذة في رحابه» وهو ما وسع بدوره من دائرة الأعباء والالترامات بشكل فاق كثيرا 
ما كان معروفا في عصر النبوة ٠‏ 

والملمح السادس هو اتساع مصادر تهديد» ومصادر انتهاك الأمن» كنتيجة لازمة 
لاتساع المفهوم بالمعنى السابقء وإذا كان عصر النبوة قد عرف من هذه المصادر النفاق» 
والشركء وخططات يهود» وتربص الروم والفرس» فإن عصر الخلافة أضاف إلى ذلك 
الارتدادء والتمرد في أطراف الدولة» ونقض العهود ونقل الخلقاء إلى آحر ما سبق 
تناوله. 

والملمح السابع هو أن إعطاء الأمان لغرر المسلمين كان حقا متاحا لكل المسلمين» 
وإذا كان عقد الأمان قد احتصت به القيادة النبوية» والنلفاء أو من يتوبون عنهم» فإن 


۰ ۸٤ انظر المرجع السابق ج٤ ص‎ )١( 
انظر ما أورده د٠ عحمد يدا لله في جحموعة الوثاثق السياسية» مرجع سايق المقدمة.‎ )۲( 
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دائرة تأمين غير المسلمين بلا عقود تخطت هذا النطاق» حتى شلت الرأة أحياناء ما قبل 
الرسول صلى الله عليه وسلم أمان أم هانئ لبعض من كان بالمدينة» كما شلت العبيدى 
وقد استدل بعض الفقهاء بهاتين الواقعتين على جواز أمان المرأة المسلمة» والعبد المسلم 
وهذه القضية فيها احتهادات فقهية كثيرة سيرد عرض ها في حينه ‏ 


Converted by Tiff Combine 


الفصل الشاني 
الركائز السياسية لفهوم الأمن في الإسلام 

العرض السابق للدلالات المتعددة فهرم الأمن بتصنيفاتها الأربعة المتكاملة يؤكد انها 
تستبطن في ثناياها عدة ركائر أو أركانا أساسية لا يقوم مفهوم الأمن إلا عليها 
ولايتصور وحوده إلا بهاء لكن قبل الدحول في تفاصيل ذلك» تحدر الإشارة مقدما إلى 
عدة ملاحظات مهمة» تشكل في جملها ضبطا منهاجيا لتنارل هذه الركائز بالدراسة 
والتحليل ٠‏ 

وأولى هذه الملاحظات أن حصر ركائز الأمن في العقيدةء والخلافة» والأمة» والقوة 
هو حصر اجتهادي اعتمد على رؤية الباحث للأهم من هذه ال ركائز» ومن ثم من 
المحصور أن يأتى غيره من الباحثين - ووفق رؤية منهاجية مختلفة - بر كائز أحرى قريبة 
أو بعيدة نما أورده» سواء بالإضافة أو بالإلغاي أو بالتوليد منه» وإن كان الباحث على 
قناعة تامة بأن ثمة ركائز لا ينبغي أن تكون موضع حلاف في إقامة صرح الأمن - 
المفهوم الإسلامي - عليهاء وحاصة العقيدة» والخلافة والأمة. 

والملاحظة الثانية أن عرض هذه ال ركائز بالشكل أو الزتيب الذي سيرد لاحقاغير 
مبنى على درحة أهمية كل منها في بناء مفهوم الأمن» ما قد يوحى بإمكان تصور 
ترتيبها تصاعديا أو تنازلياء ورغم الاعتزاف بأهمية ركيرة العقيدة في هذا البناء بل وقي 
بناء المفاهيم السياسية الإسلامية» إلا أن ذلك لايحرم بقية ال ركائز نفس الحظ من 
الأهمية. 

وثالثة الملاحظات أن فهما هذه الركائز .معزل عن بقية ال ركائز الأحرى غير السياسية 
لمفهوم الأمن سيظل قاصرا عن الإحاطة .عجمل معانيهاء وفي هذا تأكيد لما سبق التنبيه 
إليه في المقدمة بشأن طبيعة العلاقة الارتباطية التكاملية بين الابعاد السياسية لمفهوم الأمن 
والأبعاد الأحرى غير السياسية؛ 

أما الملاحظة الرابعة فهى أن التحليل السياسي هذه ال ركائز سينصب بالأساس على 
ماله صلة فيها .عفهوم الأمن» رغم صعوبة ذلك وأخذه بشئ من الرؤية النسبية ‏ 

والملاحظة الخامسة أن كل ركيزة من هذه الركائز تتفاعل داحلها جوانب فكرية 
وح ر كيه ونظمية» ومادام الباحث بصدد الصياغة الفكرية في هذا الباب ر 
لفهوم الأمنء فإن التحليل وإن تحرى الالتزام بحدود هذه الصياغة قدر الطاقةء إلا أن 
ذلك لن بنع من مرونة التطرق إلى بعض المناحي الح ركية الي يفرضها منط: , التحليل 
الفكري» وتساعد قي فهم أبعاده ٠‏ 


1۰¥ 


ثم تأتى الملاحظة الأخيرة رهى أن الباحث سيستعين في عرض وتوضيح آثار كل 
ركيزة من ركائز الأمن عا أسماه في المقدمة النموذج القرآني» والنموذج التاريخى» ما 
أمكنه السبيل إلى ذلك . 


1۰۸ 


البحث الأرل 
العقيدة أساس المغالية السياسية 


تشكل العقيدة حجر الزاوية في الإسلام لا لأنها هى الي تضع الأساس الذي يقوم 
عليه بناؤه كله» بل ولأنها من حلال ذلك تقدم تصوره للوحود» ونظرته العامة إل 
الإنسان رتنع والكون والحياةء وقد تعانقت هذه الكليات الأربع مع التوحيد» من هنا 
يبدو منطقيا أن تتغلغل عقيدة التوحيد في حتوى كل المفاهيم المرتبطة بهذه الكليات 
فتصبغها بصبختهاء وترشدها بضوابطها وحدردهاء ومفهوم الأمن ليس بدعامن هذه 
المفاهيم ٠‏ 


الطلب الأول 
حقيقة عقيدة التوحيد 

لفظ العقيدة - ومشتقاته - في اللغة له أكثر من معنى» فمن معانيه الإلزام» والترابط 
والتماسك دون تفرقة» والت وكيد والعهد واليثاق» والملازمة» والحكم الذي لايقبل 
الشك فيه لدى معتقده"» والواضح أن مادة لفظ العقيدة تدور حول الإحكام والتوثيق 
والارتباط» ومن هنا حاز إطلاقه على كل ما من شأنه أن يكون مصدرا للإذعان 
والإلرام» ويون منطلقا للسلوك .عو جبه والتصرف .عقتضاه والاتتهاء عند حدوده" 
فكأن هذا المصدر وذلك المنطلق قد صارا عثابة العقد الذي لايمكن الخروج منهء وإلا 
صار الخارج ناقضا لهء خلا بشروطه» مفرقا بين أطراف" . 


وأساس الإذعان والإلزام في دين الإسلام هو التوحيدء فكأن جوهر العقيدة 
التوحيد“» بكل مشتملاته» إن التوحيد بأبعاده الى أشارت إليها كتب العقيدة 
الإسلامية - من توحيد الربوبية» وتوحيد الألوهية» وتوحيد الأماء والصفات - يجب أن 


(۱) انظر مادة عقد قي : ابن منظورء مرجع سابق» ص ۳۰۴۲۳-۲۰۲۰ . 

(۲) انظر: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ۰۹۳ 

(۴) ذلك أن العقد مع بين أطراف الشي» فإذا ما حل هذا العقمد فقد تفرقت هذه الأطراف» انظر: 

الأصفهانيء المفردات» مرحم سابق» ص ۳٤۱‏ ۰ 

)٤(‏ انر ادة وحد في: اہن منظور» مرجم سابق» ص ٤۷۷۹‏ - 4۷۸۳ انظر: سيد قطب» نحو تمع 

إسلامي» مرجع سابق» ص ٤۳-۱٤۲‏ ١ء‏ وانظر أيضا : 

Ismail Raji Al Faruqi, Tawhid: Its Implication For Thought and life, Washington: 

Intematic ıl Institute of Islamic Thought, 1982, PP. 82-87; Abolhassan Banisadr, the 

Fundamental Principles and Precepts of Islamic Government, Translated From the Persian By 
Muharmımad R. Ghanoonpurvat, U.S.A. Kentucky: Mazda Publishers, 1981, PP. 14-16. 
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يغلف كل ماله صلة بالإنسانء أو ينبشق عنه» ر يؤر فيه وي الكون» واجتمع» والحياة 
من حرله". والذي لاشك فيه أن حقيقة عقيدة التوحيد تستبطن طائفة من القضايا 
الغرعية ال تستبطن بدورها كما غير هين من الصعوبات المنهاجية» بيد أن ما يفيد في 
هذا السباق هو معرفة حقيقة التوحيد السياسية» وهى متعددة الأبعاد كالتالي:- 

أولا - عقيدة التوحيد والمخالية السياسية الإسلامية : 


فكل تمع سياسي تحدوه قيم وغايات يسعى جاهدا إلى صياغتها في إطار سياسي 
معین يراه الأنسب مبادئه وأساليبه لإ نجاز ما بعكن إجازه من هذه القيم وتلك الغايات» 
و امغالية السياسية الإسلامية كأحد مناحى عقيدة التوحيد هى "ذلك الإطار الفكري 
الذي يضم جموعة من المبادئ الي من نسيجها يتكون إطار القيم السياسية الإسلامية 
رإطار الحركة السياسية الإسلامية واليي كان لابد كنتيجة هذه الطبيعة أن تتحكم في 
إطار التعامل بشكل أو آحر ليس فقط بين الحاكم واحكوم» بل وبين الحتمع المسلم 
والجتمعات الأحرى المتعاملة می" هذا یعنی عدة أمور:- 

أوها : أن هذه الغالية - وقد ربطت بين القيم والح ركة - تدعو إلى القول بأن 
الحقيقة الدينية في الإسلام - ليست عنصرا روحيا محضاء بل يتسع مفهومهاء وبصفة 
أساسية ليشمل مبادئ التكليف» والغاية القصوى الحددة منهاء بجحيث جعلت كافة وجوه 
الدشاط الحيوي للإنسان تؤرل إلى أن تكون عبادة» وني مقدمتها النشاط السياسي . 

الأمر الثاني: أن الغالية السياسية لاتكفى مفردها - وإن ضمت قي طياتها قواعد 
الكفر والح ركة - لأن تكون كل مقومات التفاعل مع الواقع السياسي» فلابد فضلا على 
ذلك من مقومات نظامية تحكم التشيل الذي يجب أن ينساق من حلاله النشاط الح ر كي 
في أي معانية ومقومات البناء الاجتماعي الي تصنع الطاقة» وتدفع بالقوى الحركية إلى 
حارلة التحكم في الأحداث الي تعتمل في الواقع السياسي . 

الأمر الثالث : أن هذه المالية ربانية الصد ععنى أنها حكومة بمبادئ وقيم التوحيد 
الي حددتها شريعة الإسلام» لكنها في توجهها إلى احتمع السياسي» بناء وتنمية تعتمد 
على الاجتهاد البشري - وفق شرائطه الشرعية - لإحداث عملية التحويل اللازمة ها 
کي ينفعل المع بها. 


)١(‏ انظر لي تفاصيل توحيد الربوبية» وتوحيد الألوهية» وتوحيد الأسماء والصفات: ابن تيمية مجموعة 

الفتاوى» جمع وترتيب عبدالر من عمد قاسم العاصمى» الرياض: الرثاسة العامة لشؤون الحرمين» د٠س‏ 

جا حا جحه» جا مواضع متفرقة ۰ 

(۲) انظر بتصرف: مقدمة د٠‏ حامد ربيع لولف این ایی الربيع» مرجع سابق» ج اء ص ٠ ۱۷١‏ 

(۳) انظر: د٠‏ قحي الدربي حصائص التشريع الإسلامي» بيروت: مؤسسة الرسالة» ۱۹۸۲ ص ٠ ٠١٠١‏ 

)4( انظر مزيدا من التفاصيل في:د.حامد ربیع» النموذج الإسرائيلىيي الممارسة السياسية» مرجع سابق»ص۴۷. 
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الأمر الرابع : انها - لاشتقاقها من عقيدة التوحيد - لابد أن تحمل خصائصه 
العامة ومذا مضمونه السياسي المهم» من حيث تأكيد أن هذه الغالية ليست من 
المثاليات السياسية الرضعية في شئ» لافى مصدرهاء أو حصائصهاء أو حاكميتهاء أو 
ضوابط بنائهاء وان رأي التحليل السياسي وجود التقاء بينها وبين مثل هذه الثاليات - 
في بعض الأبعاد - أحيانا. 

والأمر الخامس: أن التغيير في الأشكال ال تناسب من خلافا الثالية السياسية في 
الواقع قد يكون من ضروريات التوحيد» مادام الدشاط السياسي المنضبط بهذا التوحيد 
يفرض ذلىك› وحن يقصر الاجتهاد الذي يبين هذه الخالية في هدى الشريعة عن 
الاستجابة لتطلبات أي نشاط سياسي يحمل هذه الصفة - أي الانضباط - فقد نأى 
بالمتالية عن مقاصد التوحيد وغاياته. 

ثانيا -- عقيدة التو حيد تعبير عن وظيفة حضارية : 

وهذه الحقيقة مبنية على ماسبق» إذ مادامت هناك مثالية يلتزم المسلمون بإنجازهاء فقد 
ثبت ان عليهم أداء رسالة تجاه اتفسهم وبجاه غيرهم إالذين إن مكشاهم في الأرض 
أقامو! الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا بالمعروف ونهوا عن المنكر و لله عاقبة الأمور4'. 

فكل حير يتحقق هذا الوجود هو من قبيل المعروف الذي يجب كفالته له» وكل 
ضرر يصيب هذا الوحود هو من قبيل المنكر الذي يجب إزالته عنه» وتطهيره من آثامه 
وهكذا تكون الوظيفة الحضارية» وهى بهذا المعنى تفزض من: 

ناحية تأسيس العلاقة بين المواطن والدولة على قواعد معينة معنوية» وانطلاقا من 
مثاليات أحلاقية» بكل ما تعنيه هذه الكلمة من معان . 

كما تفترض من ناحية ثانية أن يسعى الحتمع الذي يؤمن بوظيفة حضارية لأن يكون 
عالمياء فهذه الوظيغة انطلاقة فكريةء ولان بالترام.يتجه نحو الآحرين» لإزالة ما في 
أذهانهم من جحهالةء وخحلق الوعي الذاتي للقدرة على التحكم في حركة الفرد. 

وتفتزض من ناحية ثالغة أن يؤمن القائمون بها بأن الجحتمع الذي يدعى لأداء وظيفة 
حضارية مجحب أن ملك عناصرها الاجتماعية» سواء كانت طبقة» أو ففة» أو أمة من 
الأفراد قادرة على أن تحتفظ بنظام القيم الذي يز تلك الوظيفةء وأن تحميه بجسدهاء ولو 
في إطار من السرية رالتمويه ‏ 


(1) سورة الحج» الآية 4١‏ » وانظر ما أورده سيد قطب عن دلالة هذه الآية ني مقومات التصور الإسلامي» 
القاهرة: دار الشروق» الطبعة الأولل» ۱۹۸1٦‏ ص ۱۸۸ ٠‏ 
(۲) انظر في مفهوم الوظيفة الحضارية د٠‏ حامد رييح»؛ الوظيفة الحضارية للعروبة الإسلاميةء جلة الموقف 
العربي» عدد سبتمبر ۰۱۹۷۹ ص ۳١‏ وما بعدهاء 
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أما ما تفتزضه من الناحية الرابعةء فهو أن تنظر الأمة حاملة لواء الوظيفة الحضارية 
إلى دورها في ذلك على أنه إحدى حلقات سلسلة الإسهامات في البناء الحضاري 
الإنساني. 

رتبقى الناحية الخامسة وهى ضرورة أن لا تفقد الوظيفة الحضارية المراحعة والتقويم 
الشامل» ذلك أن ضعف ية الأمة القائمة بهاء ورفض النقد الذاتي قد يؤديان إلى 
الشلل في ح رکتها إلى أن تخبوء» وقد ت تستعلى عليها وظيفة حضارية أخرى تضطلع بها 
أمة غيرهاء أكثر استعلاء وتمكيناء بقطع النظر عن صلاح أو فساد هذه الوظيفة الحديدة. 

الغا - عقيدة التوحيد حور بناء السلطة السياسية : 

وبناء السملطة هو أحد متطلبات تنفيذ رسالة الاستحلاف السياسي» وهذا النوع من 
الاستخحلاف عمل ببعض سات عقيدة التوحيد ٠‏ 

وسن هذه السمات بناء مفهوم الاستخحلاف السياسي على الالتزام المتبادل بين الحاكم 
وامحکوم» وأساس هذا الالتزام بدوره هو الطاعة في الله والمعصية فيه . 


و السمة الثانية ان الاستخلاف السياسي لا يستطيع البقاء .عجرد التطلع إلى الماضي» 
بل بجحب أن يكرس نفسه للحاضر والمستقبل» وهو لا بعكنه تحقيق ذلك في غيبة اطار 
عقيدي يربط الساضر بالمستقبل» ويقرر نوع الوجحود الادي الواقعي الذي يستطيع 
تحقيقه كما محدد القيم الي سوف يکن تحقيقها مقتضاه ٠‏ و كيفية تأثير الأحوال الراهنة 
على ترتيب أولويات القيم من احل تطبيقها ٠‏ 

والسمة الفالفة انه - أي الاستحلاف - يعنى كذلك أجماع الإرادة» وهو يتكون من 
شقين» أوطما الشعور الحماعي الذي يلتزم المسلمون عقتضاه بالاستجابة للاحداث 
رالمواقف بطريقة واحدة» واطاعة دعوة الله بطريقة متحدة» والفاني النظام القادر على 
بلررة القرارات» وتعبئة المسلمين للوفاء بالدعوةء وعلى ترجمة القيم إلى عمال يقوم بها 
الأفراد والحماعات والقادة" . 

رالسمة الرابعة هى انطلاق الاستخلاف باسم الله الواحد الأحد في كل محالات 
النشاط السياسي» ومن هنا م يكن مستغربا أن يأتى الماوردى ليجعل الخلافة "موضوعة 
لنلافة النبوة في حراسة الدين» وسياسة الدنيا به" ٠‏ 


»۲۲ انظر: د٠ إسماعيل الفاروقي» "إعادة البساء الإسلامي والساطة السياسية"» المسلم المعاصرء العدد‎ )١( 
٠ 1١ جمادی الأول - رحب ١۰٤٠هے ص‎ 
٠ 1١ - 1۲ انظر: المرجحع السابق» ص‎ )۲( 
. ٠١ القاهرة: مطبعة الحلبي؛ ۱۳۹۲ھ ۱۹۷۲» ص‎ »٠ ٠ انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية‎ )٣( 
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والسمة الخامسة أن انطلاق الاستخلاف السياسي من التوحيد جحعل بعض امفكريسن 


الملسلمين يعدو نه مرادفا للسياسة الشرعية . 


رابعا - عقيدة التو حيد ووحدة قيم التعامل: 


تفرض عقيدة التوحيد وحدة قيم التعامل على الجتمع السياسي المسلم» وتأبى عليه 


ازدواجیتهاء ومعنی ذلك: 


١‏ - أن هذه القيم هما استقلاها وها حصائصها الي تسمو بها على جميعم 
التنظيمات السياسية أو الاجتماعية اليّ قد تتعامل بها . 

۲ - أن القيم الإعانية تخاطب الإنسان في أي زمان» وأي مكان دون تفرقة 
فإن كان مسلما تخاطبه بقدر فهمه وتفهمه ها والترامه السعى إلى اتباعها في 
واقعه المعاش» وإن كان غير مسلم تخاطبه قدر احزامه هاء وعدم حروجه على 
حدودها ومعانیهاء والتمییز فی الخطاب هنا له مقتضیاته» ولکنه لیس تمییزا من 
منطلق تأ كيد الميمنة أو التحزب ضد فئة من الناس ٠‏ 

۳ - أن الكيل في التعامل الداحلي عكيال يختلف عن مكيال التعامل 
الخارحي» أمر يتعارض ومبدأً وحدة قيم التعامل» لأنه من قبيل التطفيف الذى 
ينكره الإسلام» ويتوعد أهله بسؤ العاقبةء أيا كان نوعه وجاله ويل للمطففين 
الذين إذا اكتالوا على الناس يستوفون وإذا كالوهم أو وزنوهم يخسروني". 

£ - أن الإسلام لا يحاسب إلا من خلال وحدة قيمه» فإذا حدث الازدواج» 
أو التناقض داحل مدظومة قيمه» أو بين قيمة وبين الممارسات السياسية » فإن 
التبعة تقع على الذين أحدثرا الازدواج» لا على الإسلام» ذلك أن قيمه هى 
مقياس الحكم على الممارسات» وليس العكس صحيحا. 

ه - أن التحفظ بعدم تطبيق مبدأً وحدة قيم التعامل يحب أن يظل استناء لا 
قاعدة عامة حاصة قي الحالات ال يضطر فيها المسلمون إلى رد الغدر والخديعة 
والمكر والعدوان وهذا الاستثناء محكوم بفقه الضرورات رلذلك تفصيل لاحق ٠‏ 
خامسا - عقيدة التوحيد والاتصال السياسي : 


وكلمة الاتصال بأوسع معانيها يقصد بها نقل امد ركات وخلق القناعة من خلال 


تقديم صورة واضحة وعددة للحقيقة موضوع الناقشة والحضارة الإسلامية محورها 


٠ ٣-١ سورة الطففينء الآية‎ )١( 
انظر مزيدا من التفصيل عن مفهوم الاتصال: د٠ "مير حمد حسين الإعلام والاتصال بالجماهير والرأي‎ )۲( 
وما بعدهاء‎ ۲١ ص‎ ›۱۹۸٤ العام» القاهرة: عام الکتب»‎ 
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الاتصال لأن العقيدة الي تقوم عليها تفرض الصبلة الدائمة بين العبد وربه» بحيث لاتكون 
ما بعس قداسة الذات الإهية » أو ما يوقع في دائرة الشرك واا لأنها كذلك تسعى 
إل حلتى القناعة بالحقيقة الدينية""» فلا مفر من أن يأتى الاتصال السياسي ناطقا باسم 
الوظيفة الحضارية للمسلمين من وجهتين وحهة الاتصال الداحلي حيث التفاعل بين 
الحاكم والمحكرم فالحاكم يسعى إلى نقل مدركات العقيدة ومتطاباتها في الحياة 
السياسية» ولق القناعة لدى احكرم بأنها تعبير عن طموحاته وتوجيهاته أيضاء 
وا محکوم یسعی بدوره إلى نقل رد فعله على هذه الرسالة الاتصالية» وهذا الرد محمل في 
نفس الوقت موقفه من السلطة الحاكمة»ء والاتصال الخارحي من حيث التفاعل بين 
الجتمع المسلم رانجتمعات الأحرى غير وهذا الاتصال يقوم على أساس نشر الدعوة 
وهذا الدور ينفى عن اجتمع المسلم صفات السابية ر الانكفاء الذاتي» بنفس القدر الذي 
ينفى عنه صفات الحيادء أو الاقتصار على جرد الحراسة والدفاع عن إفراده بقطع النظر 
عن اتفاق تعاملاتهم أو عدم اتفاقها ونسق القيم الإسلامية . 
هذا البيان المو جز لنمطى الاتصال يؤ كد أنه له بعض الخصائص:- 


الأرلى: التعدد في المستويات» فهناك اتصال داحلي وآحر حارجي»ء بل 
ویمکن داحل کل مستوی تصور وجود مستويات فرعية للاتصال» مادامت 
تخدم أداء الجتمع المسلم لوظيفته الحضارية . 

الثانية: التعدد قي الأدرات» فطبيعة الاتصال وتعدد مستوياته يفرضان 
التعدد في أدوات تنفيذه» وقد تتدرج هذه الأدوات بين ما يحمل منها الطابع 
غير العنيف» كا-لاطب والمناظرات» والرسائل ونحوهاء وبين ما مجمل الصبغة 
العنيفة» كالقتال الدموي» والحصارء» ونحوهما نما سيرد بيانه في موضع لاحق. 

الثالنة: التعدد في الأطراف الفاعلةء فهناك الفرد والدولةء وهناك الحاكم 
واحكوم» وهناك السلم زغير المسلم وهناك الذمى والمستأمنء وهناك المعاهك 
أو المهادن والعدو المشرك؛ 

الرابعة: الصبغة الحضاريةء فالاتصال داحليا وحارجياء يؤدى كما سبق 


)١(‏ انظر: د٠‏ إسماعيل الفاروقي» "الحضارة والفن" جلة المسلم المعاصرء العدد ۰۲۰ ینایر - مارس ۱۹۸۱ء 
ص ۱۳۹ وما بعدهاء 
(۲) انظر: مقدمة ده حامد ريبع في تحقيقه لسلوك المالك لابن أبى الربيع» مرجع سابق جا ص ۸٩‏ .۰ 
(۳) والدرلة الحارسة» أو الدولة الشرطيةء أو الدولة الحامية هى مترادفات تعبر عن فلسفة سياسية سادت 
أوروبا ن القرنين الثامن عشر والتاسع عشر» وكان موداها الإعتراف بالدور السلي للدولة وقصره على حهاية 
الحريات الفردية .مفهومها التقليدي المطلقء والتدسيق بينها وكين الأفراد من مارستها وفق ما ليه عليهم 
رغباتهم؛ انظر: د٠‏ فتحي الدرینی» مرجع سابق» ص ٠ ٠۷۹‏ 
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وظيفة حضارية» قد يفرض الانفتاح على حضارات الشعوب والأمم غير 
السلمة» ولكنه يظل محكوما بعدم الذوبان في الآخحرين» وتضييع الذات"". 

الخامسة: الاستمرار وعدم الانقطاع» لأن وظيفة الاتصال الحضارية ها 
صفة الدوام والأبدية النابعة من طبيعة الدين الإسلامي» وقد تفرض بعض 
المراقف الانقطاع أو التوقف في القيام بهذه الوظيفة إلا أن ذلك ينبغي أن 
يكون .مثابة الاستشناء. 


الطلب الشاني 
عقيدة التوحيد وتحقيق الأمن. 

إن تحقيق الأمن في ظلال الإبعان بعقيدة التوحيد أمر بدهى» ويكفى دليلا على ذلك 
قوله تعال والذین آمنوا ول يابسوا إعانهم بظلم أولئك فم الأمن وهم مهتدوني"» 
رقوله لإوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما 
استخلف الذين من قبلهم وليمكنن هم دينهم الذى ارتضى هم وليبدلنهم من بعد 
خوفهم أمنا یعبدوننی لایش رکون بی شینا )"۰ 

والواقع أن الإبمان بالتوحيد يدشر ظلال الأمن في أكثر من جال : - 

أولا - الأمن هو جوهر الإيان بالتوحيد : 


فالأمن هو جوهر الإبمان من وجه أول لأنهما من جذر لغوى واحد مادته الألف 
والميم والنونء ورغم اتفاق معظم هل اللغة على أن الإبعان معناه التصديق» إلا أن ذلك 
م منعهم من إثبات أن أحد معانيه الأحرى الأمن» من حيث إنه يؤدى إلى الطمأنينة 
والتحرر من مصادر الخوف والاضطراب ٠‏ بل إن ابن تيمية اعتبر أن الإبمان ععنى الأمن 
حقيقة موكدة» لأن الإمان مأحوذ من الأمن الذي هو الطمأنينة» وكما أن لفظ الإقرار 
مأاحوذ من قر يق فإن لفظ الإبمان مأحوذ من آمن يأمن» فا مؤمن دحل في الأمن كما 
أن المقر دحل ني الإقرار“. ومن وجه ثان لأن أحد أسماء الله الحسنى "المؤمن" وهر 
الذي مجد في جواره الخلق الأمن فمن آمن بالتوحيد دحل في أمن المستوجب التوحيد؛ 


)١(‏ اظر مزيدا من التفاصيل أوردها د٠‏ حسنى محمود جاد الكريم عاولة لإعادة بناء الذات المسلمة 
القاهرف دار الاعتصام» ۱۹۸٤‏ ص ۱۱۸ - ٠ ١١١۹‏ 
(۲) سورة الأنعام» الآية ۸۲ ٠‏ 
(۳) سورة النورء الآية ٠٠‏ . 
)٤(‏ انظر ابن تيمية» جحموعة الفتاوی» مرجع سابق» ج۷»› ص °۲۹ ٠‏ 
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رقد سبق التعرض بتفصيل لحقيقة هذا الاسم من أسماء الله الحسنى» ومن وجه ثالث فإن 
الأمن حوهر الإبمان لأن الله سبحانه مادام قد ارتضى للإنسانية عقيدة التوحيد دينا 
لإورضيت لكم الإسلام ديناي نقد رضى هما الأمن في ظل التوحيد» لا في ظل ما 
وضعه البشر من مذاهب وفلسفات وأيديولحيات» قد تضرب بالتوحيد عرض الحائط 
حتى تكاد أن تصل أحيانا إلى مرتبة الكفر الذي لا برضاه الله لعباده «إإن تكفروا فان 
الله غنی عنکم ولا برضی لعباده الکفر وإن تشکروا یرضه لکم) ۰ رومن وجه 
رابع لأن المؤمن لايكون مؤمنا إلا إذا جسد إعانه في كفالة الأمن وإشاعته تي الحياة له 
ولغيره» وقد جاء في الحديث "المسلم من سلم السلمون من لسانه ويده» والمؤمن من 
آمنه الناس على دمائهم وأموامم"» ويبقى الوجه الخامس وهو أن الأمن جوهر 
الإعانء لأن الأمن لا يأتى إلا مع بديل واحد من بدائل تحديد الموقف من عقيدة 
الترحيدء وهو الإبمانء لأنه متى تم احتيار هذا البديل فقد تحقق النفع الذي يستقيم به أمر 
الدنيا والآحرة. 
انيا - عقيدة التوحيد وتوحيد الموية :^ 


لا ينفلك التوحيد يربط المؤمنين به برباط واحد هو حبل الله المتينء فإذا ما انفردت 
العقيدة وحدها بالولاء فلا يوجد للحوف أي أثر معها حتى في حالة الابتلاء عوجبهاء 
ذلك:- 


١‏ - إن الالترام بعقيدة التوحيد هو التزام في الوقت ذاته بتوحيد الوجهة 
ومن توحدت وجهته زال عنه الخوف لان الله سبحانه وتعالی يقول #إبلى من 
أسلم وجهه لله وهو محسن فله أجره عند ربه ولا خوف عليهم ولا هم 
يحزنون ي . 

۲ - ولأنه لا بجال قي ظلال التوحيد لا يسمى بأزمة الموية الي قد تعانى 


. ۲ سورة المائدةء الآية‎ )١( 
. ۷ سورة الزمرء الآية‎ )۲( 
۰ ۱۸ انظر: ابن الريبع الشيباني» مرجع سابق» جا ص‎ )۳( 
-١٠٤١ انظر: د٠ محمد سعيد رمضان البوطى» من أسرار المنهج الرباني» بيروت: مؤسسة الرسالة)‎ )۲( 
ص۰۸‎ 4 
(ه) "الموية لغة مصدر دحل اللغة العربية ليعبر عما يقع لي لتنا في جواب ما هو؟ من عناصر السئ الحقشقي»‎ 
فإذا عرفت شيا بعناصره» وبابلزئيات ال يتألف منها بحيث يؤدى ذلك الفريق مهمه احواب عن: ماهو؟ قيال‎ 
عرف بهويته أو حقيقته وهى لاتجاوز اصطلاحا حقيقة الشىئ وعناصره الذاتية" د٠ طه العلواني» "الفكر‎ 
ووحاءة الأمة الإسلامية"» بحث مقدم إلى موقر رابطة الشباب المسلم العربي الحادي عشرء أ وكلاهوماسيتى في‎ 
۰ ٤۸ دیسبمر ۱۹۸۸ ص‎ ۲۷-۲۴۳ ۰۱٤۰۹ جادی الأول‎ ۱۸-4 
٠ ٠١١ سورة البقرةء الآية‎ )1( 

۱۹٩ 


منها النظم» أو ابجتمعات المعاصرة» خاصة المتخلفة""» حيث تعدد هوياتها وتنوع 
انتماءاتهاء وتقلب أحرالماء فيكون «إلكل وجهة هو موليهاه" ففي جتمع 
يدين بالطاعة والعبودية لوجهة واحدة خالصةء لا جال لتناز ع الأهواء والرغبات» 
لأنه إذا قامت أمامه قبلة ثابتةء واستبانت له معام سبیله ومواقع حطوه انطلق 
قدما لا تقعد به حررة ولا یأحذه تردد" . 


۳ - ولأن هوية أي جتمع سياسي تقتضى منه الإحابة على تساؤلات ثلاثة 
هى مور الوجود الإنساني ني الحياة أوها مم حلق؟ وثانيها اذا حلق؟ والثالث ما 
مال الخلق ومصيره؟ وعقيدة التوحيد بحيب على هذه التساؤلات بلا فلسفة» أو 
تعقيد فأساس الخلق الوحدانية مإوإذ أخذ ربك من بنى آدم من ظهورهم 
ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم الست بربكم ٠‏ قالوا بلى شهدناء 4“ 
ودور المخلتق في الحياة عبادة الله وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدوني“› 
ومآلمم في النهاية إلى الله الراحد إن إلى ربك الرجعىي. 

4 - ولأن التوحيد مصدر الانتماء إذ يقدم الحقائق الثابتة عن الحياة 
والتصور الشامل الكلي الذي يربط الإنسان بقوى الكون حوله إنغا يازمه 
بالتزامين» حوهرهما إفاضة الأمن عليه أوهما أن يسةط من على عاتقه كل 
مصادر الانتماء الأحرى مادامت تحول بينه وبين انتمائه إلى ربه» والشاني ن 
يحافظ على ماتولد نتيجة لذلك من تآخ وتآلف بينه وبين قوى الكونء لا لأن في 
ذلك مزيدا من الثقة والطمأنينة له» بل ولأنه يشعر أنه وهذه القوى إنغا يسيران في 
مسار واحد» ویتجهان إلى رب واحد» فلا بخاف غیره» ولا بخشی سواه . 

ه - ولأن التوحيد - وقد حدد وجحهة الإنسان نحو الألوهية - لا يجعله 
مقبلا على الله ببعض شأنه» ومدبرا عنه ببعضه الآحرء وبالتالي يعصمه من تنازع 
الآلهةء فإن على المسلم أن يحاذر من أدنى انحراف في وجهته» لأنه إذا صدق 


)١(‏ انظر في مفهوم الأزمة وموقع أزمة الموية منها: نصر عارف نظربات التنمية السياسية المعاصرة: دراسة 
نقدية لي ضوء المنظور الحضاري الإسلامي» رسالة ماجستيرء المعهد العالي للفكر الإسلامي ۱۹۹۳؛› 
ص ۱۸۱-۱۷۹ ۰ 

(۲) سورة البقرةء الآية ٠ ٠٤۸‏ 

(۳) انظر: د٠‏ حسن الترابي» الإبعان وأثره في حياة الإنسان» بيروت: منشورات العصر الحديثء -٠٤١ ٤‏ 
4 ص ۳۰۹٣‏ ۰ 

. ٠۷١١ سورة الأعراف» الآية‎ )٤( 

(ه) سورة الذاريات الآية ٠ ٠٦‏ 

(1) سورة العلقء الآية ٠۸‏ 

(۷) انظر: إبراهيم سام محمد مرجع سابق؛ جا ص ۳٤۹‏ ۰ 
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التوحید عز بربه» واستغتی بهدیه عما سواه 

الفا - عقيدة التوحيد واستقامة الحياة : 

واستقامة الحياة من مار وحدة المويةء وكذلك يفعل التوحيد» بيد أن الاستقامة في 
ظله تأحذ أبعادا حمسة ٠‏ أوها استقامة الغاية الي تقوم عليها الحياةء لأن بالتوحيد يدرك 
الإنسان "أن للحياة مغزى معلوما وخطة بينة يقوم عليها بإجاب راحتهاد ويحدوه الشوق 
إلى ربه فلا يقعد أبدا بل يتدم فيها بوعي وبصيرة" . 

والبعد الثاني استقامة منهج الذي تسير عليه الحياة» لأن التوحيد يجعل الطريق إلى 
الله صراطا مستقيماء ولأن دين الله المبنى على هذا التوحيد هو منهج الاستقامة إذلك 
الدين القيم4" وعبرا من العوج #إولقد ضربدا للداس في هذا القرآن من كل مشل ‏ 
لعلھم یتذکرون قرآنا عربیا غير ذى عوج لعلهم يتقون) وحری عن اتبع دين 
الاستقامة أن لا تتقاذفه اذاهب المعوحة #إفمن اتبع هداى فلا يضل ولا يشقى ي . 

والبعد الثالث استقامة القائمين على هذه الحياةء لأن التوحيد إذا كان منبع الخلقة 
الستقيمة لإلقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم ي" » فإنه لايرضى ها إلا أن تستقيم 
على غاية الحياة ومنهجها المستقيمين فإفاستقم كما أمرت ومن تاب معك ولا تطغوا 
انه با تعملون بصیر)» لأن التوحيد يرتب على الاستقامة الأمن عفهومه الواسع لإإن 
الذين قالوا ربنا الله ثم استقاموا تتنزل عليهم الملائكة ألا تخافوا ولا تحرنواء .4 . 

والبعد الرابع استقامة أدرات منهج الوصول إلى غاية الحياة» فالتوحيد من حيث 
نحريره طاقات العقل في إطار مبادئه» لايتفك يطلب المزيد مسن التقرب إلى الله بكل ما 
هو حلال» ويحث على تأمل أوامر الكون» ومظاهر إرادة الله وقدرته في الوحوف 
وتلمس النظر في طبائع الأشياء ونواميس الكون» ليكتشف من الأدوات والوسائل ما 
يدله على بدائع فعل الخالق» وصنعه وإغا العلم ما بصر صاحبه بعد ذلك بدلالة الأشياء 


۰ 1۲ انظر: د٠ حسن الترابي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
: انظر: امرجم السابق» ص ۸ ۰ وانظر آیضا‎ )۲( 
Sayyed Hossein Nasr, Who is Man? The Perennial Answer of Islam, Studies in Comporative 
Religion, Winter 1968, Vol. 2, No. 1, PP. 45-56. 
: ٠ ۳٠ سورة التوبةء الآية‎ )٣( 
٠. ۲۸-۲۷ سورة الزمرء الآية‎ )۳( 
. ٠۲۳ (ه) سورة طهء الآية‎ 
٠ > سورة التينء الآية‎ )1( 
٠ ١١١ سورة هود الآية‎ )۷( 
٠ ٠٠ سورة فصلت» الآية‎ )۸( 
۰۸ 


على الله» وما به من آيات عام الشهادة إلى حقائق عا الغيب» حتى تغمره فيوض 
الإبعان وتبعث فيه روحا تواقة إلى اف . 
والبعد الخامس استقامة الوعي بالياة» سواء أكان وعيا بالعقيدة» أو وعيا بالذات 
ومتطلبات التوحيد منهاء أو وعيا با لموقف الحيط بالذات» وقد تحدد زمانه ومكانه» أو 
وعيا بالأحرين الذين یعایشون هذه الذات» فيتأثرون بظروفها وح رکتها» أو يۇنرون في 
روا 
مسارها" ۰ 


رابعا ¬ عقيدة التوحيد والتحرير من الخوف : 

لاشئ في ميزان الإسلام بعدل عقيدة التوحيد في تحرير الفرد والأمة مسن مصادر 
الخوف والاضطراب» لأن التوحيد - من حيث يثبت العبودية لله وحده» والخوف منه 
وحده - ينفي إنباتهما لأحد غير الل رذلك بعض معاني كلمة التوحيد لا إله إلا 
ا والواقع أن التوحيد يحرر الفرد وأمته من مخاوف عديدة. فهو يحرره من حوف 
آنواع العيوديات ذات النتائج الضارة» كعبودية الطبيعة» أو المؤهة كالجماهير» والشعب»› 
والقبيلةء والقومية» والوطنيةء والعقل» والعلم» والغريزة. 

كذلك فإن التوحيد فيه التحرير من حوف انقطاع أسباب الحياة» من مصادر الرزق 
ووسائل الإعاشة «[ومن يتق | لله يجعل له مخرجا وبرزقه من حیٹ لايحتسب ې . 

ثم أن التوحيد يهب التحرير من خحوف السلطة السياسية» لأن التوحيد يشعر المهكوم 
أن السلطة مستخلفة عليه موجحب العقيدة» وليست مسللطة عليه موجب الاستبداد أو 
الاستعلاء في الأرض بغير الحق» ومن ناحية أحرى فإن التوحيد يجعل امحكوم يدرك أنها 
مادامت شرعية فهى ملزمة بتحقيق مثاليات الإسلام وقيمة في تعامله اليومي معهاء وسن 
ناحية ثالثة فإن المسلم يعى أن الساطة E‏ 
نفسها من الطاعة» قبل أن تخلع منها قوتهاء وقد جاء في الحديث "على المرء السلم 
السمع والطاعة فيما أحب وکره إلا أن يؤمر .حعصية فلا مم ولا طاعة". 


ويضاف إلى أصناف التحرير السابقة أن التوحيد يحرر اجتمع السلم من حوف أعداء 
العقيدةء لأن هذه العقيدة تمنح أهلها عدم الخضوع لاستذلال النظم أو المذاهب» أر 


۰ ٤٤-۴۷ انظر: ده حسن الترابي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
.٠۳۳-۲۰ انظر التفاصيل ني: د.٠ محمد المبارك نحو وعي إسلامي جديدء القاهرة: دار الفکر» دته ص‎ )۲( 
٠ ۲٣ انظر مزيدا من التفاصيل في : القحطاني» الولاء والبراء» الرياض : دار طيبة» ۰۲٤۱ه» ص‎ )۳( 
.٠١ عمد المبارك. نظام الإسلام العقائدي في العصر الحديث الاسكندرية:دار الدعوة.د.ت»ص‎ ٠ انظر:د‎ )٤( 
. ١-۲ سورة الطلاق, الآية‎ )٥( 
۰ ۲۲۹ انظر : صحیح مسلم» مرحم سابق» ج۰۱۲ ص‎ )1( 

۱۱۹ 


الأفكار» أر الحكومات الي لا تدين بالإسلام» ذلك أن اجتمع المسلم حين يستعلى بقوة 
إمانه يتأبى على مواقف الاستخزاء أو الاستجداء قبالة أعدائهء ويتأبى على ولايتهم 
لأنه يستند إلى قوة اكب» ومأمن حصين» ولأنه يعلم أن قوة ما على الأرض لن تملك له 
نفعا ولا ضرا إلا يإذن الله , 


ويبقى أن التوحيد أحيرا بحرر الأمة وأفرادها من أسر الأهواء وحصار الأغراض 
والشهرات إفاحكم بين الناس بسالحق ولا تتبع الهوى فيضلاك عن سبيل ا لله إن 
الذين يضلون عن سبيل ا لله هم عذاب شديد با نسوا يوم الحساب ي . 

خامسا - عقيدة التوحيد والتمكين في الأرض : 


والتمكين هو وعد الله لمن آمن به لإوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا 
الصالحات ليستخلفدهم في الأرض كما امستخلف الذين من قبلهم ٠‏ وليمكسن هم 
دينهم الذي ارتضى فم وليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا يعبدوننى لا يشركون بي 
شيئا» ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقون#"» وحين يرتب الله التمكين» 
وججعله أحد مخرجات الإعان فذلك يعنى أمورا حمسةء أوها أنه تكن دين يحكم بشراء 
وفق شرائطه وقیمه» ولیس کین بشر بحکمون بشراء» وفق أهوائهسم ونزعاتهم» وثانیها 
انه تمکین استخحلاف في الأرض» لانمكين استلاب هاء وثالثها أنه تمكين عمل وجحهاد لا 
تمكين دعة واسترحاء» لأنه يستدعى الصبر والمشابرة والمصابرة حتبى ولو تداعت الحن 
رالفتن على المسلم فرداء أو جماعة .ورابعا أنه تعكين مسؤولية» لا كين انفلات» 
فالعبث واللعب ليسا من شروط التمكين ولا من شروط الساعين إليه» وخامسها أنه 
تمكين نفع وحلب لكل ما يحقق الخير والصلاح للحياة ودفع ما يجلب الشر والفساد 
عنهاء وما قيمة الإبعمان إن م يستحكم التمكين معه» وما قيمة التمكين إن م يردفه 
النفع» فإذا حدث التمكين بلا نفع فا هو زبد لا قيمة له» #إفأما الزبد فيذهب جفاء 
وأما ما ينفع الناس فيمكث في الأرض ي , 


٠ ۲١ سورة ص › الآية‎ )١( 
. ٠١ سورة الئورء الآية‎ )۲( 
ر وی یری بک دوا ره وا و‎ 
رأسه فیشق اثنین» وما يصده ذلك عن دینه» رعشط بأمشاط الحديد» ما دون لحم من عظم وعصب» وما‎ 
والله ليتمن هذا الأمر حتى يسير الراكب من صنعاء الى حضرموت لا ضاف إلا اله‎ ٠ . يصده ذلك عن دینه‎ 
. ۱۳۸ والذثب على غدمه ولکنكم تستعجلون"٠ انظر: ابن العربي» أحکام القرآن» مرجع سابق» ۴ء ص‎ 
. ١١ سورة الرعد الآية‎ )٤( 
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الطلب الغالث 
الأمن وإفساد العقيدة 


وإنما أراد الباحث إفساد العقيدة لا فسادهاء لأن أصل العقيدة نقى طاهر لا يفسد» 
وهذا الأصل مبنى على الفطرة الي لا تصادم حقيقة العقيدة» ولو ترك الإنسان تسرقه 
فطرته في الحياة ما حدث إفساد لعقيدته» ولذلك كان الأمر بإقامة الوحه صوب الدين 
القيم هو نفسه الأمر باقامتها على الفطرة المستقيمة #إفأقم وجهك للدين حنيفا فطرت 
الله التي فطر الناس عليها لا تبديل لخلق ١‏ لله ذلك الدين القيم 4" وأيا كان السبب 
وراء إرادة إفساد العقيدة» وأيا كان شكله» فالذي لاشك فيه أن تلازم الأمن مع هذا 
الإفساد أمر لا حقيقة له» كمثل القرية الى ضربها اله مثلا في ذلك فإه ٠٠١‏ فكفرت 
بأنعم ١‏ لله فأذاقها | لله لباس الجوع والخوف مما كانوا يصنعون)) ويتحقق إفساد 
الأمن مع إفساد العقيدة على النحو التالي:- 

أولا - إفساد العقيدة واضطراب الحياة : 


إذا حيل بين الحياة وبين التوحيد أساس استقامتهاء دب الاضطراب والخلل في شتى 
أنحائهاء وقد يأحذ ذلك أكثر من وحه واحد. الأول منها هو وجه فقدان الخط الفاصل 
بين عقيدة المسلم وبين ما يدين به أهل الكتاب يهودا أو نصارى» ما قد يفتح الطريق إلى 
تلبيس عقيدة المسلم» وقد جاء في الحديث "لا تقوم الساعة حتى تأخذ أمي مأحذ 
القرون» شبرا بشبر» وذراعا بذراع» فقيل یارسول اله کفارس والروم؟ قال: ومن الناس 
إلا أولعك"» والثاني هو وجه الاعتداء على فطرة النفس البشريةء إن انتزاع التوحيد 

من الفطرة هو اعتداء عليها E‏ نزل قوله 
تعاى #إوإذ أخذ ربك من بنى آدم من ظهورهم ذريتهم 
الست بربكم ۰ قالوا بلی شهدناء آن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين) 
ومنذ أن أخبر الرسول صلى الله عليه وسلم أن "كل مولود يولد على القطرة فأبواه 
يهودانه» ر ینصرانه أو يمجسانه" ۰ والثالث وجه اليل بالعقيدة عن الطريق المستقيم» 


. ٠١ سورة الروم › الآية‎ )١( 
٠ ١١١ سو ة النحلء الآية‎ )۲( 
ابن تيمية» اقتضاء الصراط المستقيم القاهرة: دار الحديث» ١۱۹۸ء ص 1 »› وانظر في حقيقة معنى‎ )۴( 
٠ ۳۸-۲۳۷ الملبيس ني العقيدة؛ ابن الجوزى» تلبيس إبليس» القاهرة: مكتبة امتنبی» د٠ ت» ص‎ 
٠ ٠۷١ سورة الأعرافء الآية‎ )٤( 
انظر: فتح الباري» مرجع سابق» ج۲ ۱» ص ٤۰٠-١٠٠؛ وانظر أيضا ما أورده د٠ فاروق الدسرقي؛‎ )٥( 
۰ ۲۷-۲٣ مرجع سابق» ص‎ 
۲۱۹ 


مغايرة هذا الطريق هى الضبلال بعينهء ومن يشرك با لله فقد ضل ضلالا بعیسد اي 

رش تنم حياة عمادها الضلالء لويريد الذين يتبعون الشهوات أن تيلوا ميلا 
یما إن أقواما آثروا الهدى ت غير عقيدة التوحيد» فساط الله على بعضهم 
ا و والغواية» وأمر المسلمين أن لا 
يسلكوا مسلكهم وإلا أصابهم مثل ما أصاب هذه القرون". والرابع وجه السقوط في 
تعدد الوحهات» فتذوب المويةء ولا يعرف انتماء ويكون الطريق مهدا لعبادة الآلهة 
الأحرى من دون الله ليسقط في عبادة الفساد طإإن الله لا يصلح عمل المغسدين ي“ 
أما الوجه الأخير لاضطراب الحياة مع إفساد العقيدة فهو وجه استبداد القحط والحدب 
راحوع» وهى من الآفات الي تذهب بأسس الوجود المادى للحياةء وكما أن التقوى 
رالاستغفار المصاحبين للإمان يفتحان أبواب الخير والرزق» فإن الكفر وجححود النعمة قد 
يفتحان أبواب اهن رالبلاء لإفكفرت بأنعم الله فأذاقها الله لباس الجسوع 
والخوف ي . 


ثانيا - إفساد العقيدة وإفساد أساس الالتزام السياسي : 


إن التدحل بإفساد العقيدة يغير أسس التزام اجتمع كله بكل أبعاده» ما فيها التزامه 
السياسي» ليسود منطق آخر في الالتزام يعتمد على تأليه السلطة» والتعويل على القوة 
كأساس لاشرعية» وطغيان التشريع البشري» وتحول أساس القدوة» وترايد دور الوسيط 
المفسد في العلاقة السياسية ٠‏ 


فأما تأله السلطة فذلك أكثر آثار إفساد العقيدة خحطورة على أمن الجتمع السياسي 
السلم» ذلك أن جمتمعا يغيب فيه مايلزم الحاكم قبل الحكوم» ويظل فيه الحكوم مادة 
طيعة هوى الحاكم دون أية قيود» تكون الفرصة فيه ميسرة لصناعة الحاكم الآلهة» 
وفرعون موسى ل يتورع في البداية عن قول اإماعلمت لكم من إله غيري»» لكي 
يصل - مع إطلاق سلطانه - إلى إدعاء الألوهية والمطالبة بالتصرف معه عقتضباهاء 
ولذلك قال لرعيته مانا ربكم الأعلى). وني غياب وعى مشل هله الرعية م يكن 
عسبرا عليه إقناعها بأنه - وفقا لألوهيته - المهيمن على كل مناحى الحياة قال ياقوم 


(1) سورة النساء الآية ٠ ٠١١‏ 

(۲) سورة النساى الآية ۲۷ ٠‏ 

(۳) انظر ما أورده ابن تيمية في تفسير قوله تعالى إاهدنا الصراط المسقيم صراط الذين أنعمت عليهم غير 
المغضوب عليهم ولا الضالين) الفاتحة/ ۷-٠‏ في: اقتضاء الصراط المستقيم» مرجع سابق» ص ٠۲-۲‏ . 

٠ ۸ سورة يونس» الآية‎ )٤( 

٠ ٠١١ سورة النحيلء الآية‎ )١( 

(1) سورة القصص الآية ۲۸ . 

(۷) سورة النازعات الآية ۲٠۲‏ . 


1۲۲ 


اليس لي ملك مصر وهذه الأنهار تجري من تحتى أفلا تبصرون ي" ولم يزل فرعون 
برعیته حتی صارت أهواؤهم تبعا لأهوائه ومنهجهم تبعا لمنهجه» فسهل انقیادهم له 
حتى حرج من بينهم من يدشر دعوته [وقال ال لأ من قوم فرعون أتىذر موسى وقومه 
ليفسدوا في الأرض ويذرك وآلمعك)" وأما التعويل على القوة كأساس للشرعية» 
فإن افتقاد الضابط الذي يحكم ممارسات الحاكم والمحكوم ويهيمن عليهاء يكون 
الانفلات غالبا من قبل السلطة» وإن ادعت الترامهاء بل قد تصبح هى ذاتها معيار كل 
شى" لينقلب الالستزام من علاقة تبادلية في ظل التوحيد إلى الاستسلام الكامل ما 
يقتضيه الحال من قهر وذل لإفاستخف قومه فأطاعوه إنهم كانوا قوما فاسقين ي . 

وأما طغيان التشريع البشري» فإن تحرر ابجحتمع من سلطان التوحيد هو تحرر في 
الوقت ذاته من سلطان تشريعه» وهو بهذا يفتح ابجال لسلطة أحرى كي تتولى مسؤولية 
التشريع له في فكره» وحركته» ونظمه وهى لن تكون إلا السلطة الحاكمة الي تملك - 
بحكم موقعها ي ارم السياسي - زمام القوةء با فيها قرة إصدار التشريعات والقرارات» 
وقوة تنفيذهاء وهكذا قد يجد نفسه في النهاية قد حرج من عبودية الله كي يسقط في 
عبودية الماک . 

رأما تحول أساس القدوة» فمعلوم أن قدوة التعامل السياسي مع التوحيد لاتعدو أن 
تكون في حقيقة الأمر الا قدوة منهج صنعه هذا التوحيد» أما حين يتحلل الالتزام 
السياسي يإفساد العقيدة فإن القدوة تتغير لتصير قدوة اشخاص» ويظهر الحاكم وكأنه 
الإله الأعلى الذي لايعلم الناس إلا هم غيره كفرعون كما سبق» وتظهر من خلفه جوقة 
المنافقين وعلماء السوء» يزينون للناس الباطل» فيوردونهم امهالك لاتخذوا أحبارهم 
ورهبانهم أربابا من دون ا لله والمسيح ابن مريم وما أمروا إلا ليعبدوا إلا واحد لا إله 
إلا هو سبحانه عما یش رکون . 

وأما تزايد دور الوسيط المفسد في العلافة السياسيةء فهذا الوسيط ما هو إلا بطانة . 
السو وهم أقرب أعوان الحاكم منه» ويكفى أنهم يصنعون فجوة بين الحاكم واحكرم 
قد تتسع لصاح الحاكم فيعمل في رعيته الفساد» وقد تتسع لصا الحكوم فيظهر 


٠ ٠١ سورة الرحرف الآية‎ )١( 
٠ 1١۷ سورة الأعراف» الآية‎ )۲( 
طبقا للمفهوم السوفسطائي للقرة» حيث القرة هى هى أساس الشرعية» وهى قائمة على قدرة الأقرى على‎ )٣( 
وعليه فإك‎ ٠ فرض إرادته على الأضعف»› وأن الطبيعة تؤكد أنه من العدل أن ينال الأقوياء أكثر من الضعفاء.‎ 
٠ ٤٣ العدالة هى مصلحة الأقوى» انظر: د٠ حورية توفيق ماهد مرجع سابق» ص‎ 
. ه٤ سورة الزحرفب الآية‎ )٤( 
٠ ۲۷ > ۲۳ (ه) انظر : المودردي» نظرية الإسلام وهدیه مرجع سابق» ص‎ 
. ٠١ سورة التوبةء الآبة‎ )1( 
۳ 


العصيان» وعدم الولاء وقد يتدرج في ذلك حتى لا يرضى إلا بالإطاحة بالسلطة 
الحاكمة. 

ثالفا - إفساد العقيدة وتعدد الانتماء : 

لا يأتى من وراء إفساد العقيدة إلا التحبط وتعدد وجهات الانتماء أيا كان شكل 
الإفسادء فإن كان الإفساد ناججا عن الرغبة في ترقيع عقيدة التوحيد - بقطع النظر عن 
دوافع ذلاك - فمعنى ذلك أن تة استقامات أحرى - إن جاز تسميتها كذلك - قد 
أقيمت على غور نهج التوحيد» ومع تعدد هذه الاستقامات لا يكون هناك أدنى انتماء 
حقيقي لأن الرقيع قد يؤرل إلى استمداد آداب وأحلاق ابحتمع السياسي من معين» 
واستمداد شرائعه وقوائيته من معين آحر. واستمداد أوضاعه الاجتماعية أو الاقتصادية»› 
أو السياسية من معون ثالث» واستمداد فنونه وتصوراته من معین زاېع» وهذا الخليط لإ 
یکون جتمعا له انتماء واحد"» ن الحدیث قول "لا یمن أحد کم حتی یکون هواه 
تبعا لما جحت بے "۰ 

وإن كان الإفساد بفعل ارتضاء مذاهب أخحرى بجوار عقيدة التوحيد» فذلك فضلا 
على ما فيه من مخالفة الاقرار بالتوحيدء وقال الله إلا تتخذوا إلمين اثنين إنغا هو إله 
واحد فإياي فارهبون)4"» وفضلا على مافيه من الشك في كفاية التوحيد البشرء فإن 
فيه توليفا - لامجوز- بين التوحيد وغيره من فاسد الأفكار والفلسفات . 

وإن كان الإفساد نتيجة العجز عن إحلاص الوجه للتوحيد لوضعه في مقام الاحتيار 
مع غيره» فإن موقفا هذا إغا هو كموقف من ضربه الله مثلا في قوله تعالى لإضرب 
الله مغلا رجلا فیه شرکاء متشاکسون ورجلا سلما لرجل هل یستویان مثلا» الحمد 
له بل أكثرهم لا يعلمون)» وهو مثل مضروب لبيان حال من يعبد آههة شتى» 
وحال الذي يعبد إا واحداء فالأرل لا يستطيع أن يستقر به حال لأنه موجه بكلياته إلى 
ش ركاء متشاكسون» أما الثاني فلا تتنازعه هذه التنوعات» لأنه احتار وعرف من بطي 


, 
ومن يعبد 


وإن كان الإفساد عائدا إلى اتباع أعمى لغير عقيدة التوحيد» خحاصة اتباع الاباء 


(۱) انظر: سید قطب» نې ظلال القرآن» مرجع سابق» جه» ص ۲۸۲۲ ۰ 
(۲) انظر: النووى» الأربعرن النووية» مرجع سابق» ص٤‏ ۷+ ابن رجب» جامع العلوم والحكم» مرجع سايق 
ص٤۳۱.‏ 
(۳) سورة النحل الآية ١ه ٠‏ 
)٤(‏ سورة الزمرء الآبة ۲۹ . 
(ه) انظر تفسير هذه الآية في في: الطبري» جامع البيان» مرجع سابة تی» ج۳» ص ۲۱۳ ومابعدها؛ القرطیی؛ 
مرجع سابق» ج٥۱‏ »ص ۲۲۲ ۰ 
1۲€ 


والأجدادء فذلاك معناه أن العقول قد جمدت عند التقليدء وعطلت عن انتهاج الطريق 
الستقي وهو ما لايقبله الإسلام فإما الانتماء إلى الله رإما الاتتماء إلى مادونه لثم 
جملناك على شريعة من الأمر فاتبعها ولا تتبع أهواء الذين لا يعلموني . 

وأخحيراء إن كان الإفساد مبتيا على اتباع أعمى للتوحيد بلا بيرق فذلك يعنى أن 
الاعتداء على التوحيد إغا أحدئه عدم الورعي به» والجهل بحقيقته وتكاليفه» والعلم 
بالتوحيد من شروط الإعان به لإفاعلم أنه لا إله إلا ا ل . 

لا ياتى إفساد العقيدة إلا بالاستضعاف في الأرض» وإن مضت سنة الله في التمكين 
-امؤقت والظاهري- لبعض الأمم الي وقفت من التوحيد موقف الجححود والإنكارء 
وی يتحقق الاستضعاف من حيث:“ 

١‏ - إن للتمكين شروطه ومنها الثبات والاستقرار على التوحيد والذي 
افد عقیدته لا ثبات له ولا استقراں لأن لإمن يشرك با لله فكأغا خر من 
السماء فعخطفه الطير أو تهوى به الريح في مكان سحيق" ٠‏ 

۲ - إن التمكين يستلزم تكامل أركان الإسلام كلها ي الترام المؤمنين به» 
وحين حال بين التوحيد وبين بقية الأ ركان ينهدم بنيان الإسلام» وهنه الأركان 
تستدعي یا و و لاتقبل الفصام فإذا ما حدث إفساد لأحدها استشرى 
في الباقيةء ثم لا يبس البناء أن ينهار على من هلدمه») ومع الانهيار لا محال الا 
للاستضعاف ٠.‏ 

۳ - إن إفساد العقيدة يقطع حط وراثة الأرض ويشوه القصد الشرعي من 
استخحلافهاء لأنه لا يقوم - والحال كذلك - إلا على جهد المفسدين» وورائة 
الأرض لاتكرن الا للصالين إن الأرض لله يورثها من يشاء مسن عبساده 
والعاقبة للمتقين 4“ حتى وإن تأعرت هذه الوراثة» «إونريد أن فمن على 

a f :‏ 1 
الذين استضعفوا في الأرض ولجعلهم أئمة وجعلهم الوارثين ي ٤‏ 
ع - إن العمكين الظاهري في الأرض إن صاحب إفساد العقيدة» فإنه لا 


٠ ٠۸ سورة الحاثيةء الآية‎ )١( 
٠ ٠١ سورة حمده الآية‎ )۲( 
٠ ۳١ سورة لمج الآية‎ )٣( 
٠ ۲١ انظر: النووى» الأربعون النورية» مرجع سابق» ص‎ ٠ طبقا للحديث النبوي‎ )٤( 
٠ ٠۲۸ (ه) سورة الأعراف الآية‎ 
٠ ٠ سورة القصص الآية‎ )١( 
Ye 


يحمل من معاني التمكين الإعاني شيئاء مهما ظن الذين أفسدوا عقيدة التوحيد أر 
أغراهم ما هم عليه من قوة على الاعتقاد بأن بعدهم عن التوحيد لم منعهم من 
نيل مكان الصدارة في التأثير على سياسات الأمم وممارساتها. 

ه - إن تسليط لباس الحوع والخوف وسلب الرزق نتيجة إفساد العقيدة 
قد يضطر ابحتمع السياسي إلى استجداء الآحرين» أو التسول منهم» وبالتالي قد 
يضطر في النهاية إلى الدحول في شرك الاتباع الاستضعاقي» أو ما يسمى بالتبعية 
قي الفقه السياسي المعاصر؛ 

خامسا - إفساد العقيدة والانحراف عن مقاصد الابتلاء : 

والابتلاء في الأصول المترلة حقيقة ح ر كية» وهو لا يعدو أن يكون سنة الله فى احتيار 
عباده ليمحص إعانهم» فيثبت الراسخ فيه» وينقلب على عقبيه امضطرب ويتفاعل فى 
إحداث الايتلاء عناصر ستةء هى البتلى وهو الخالق سبحاته» والمبتلى - بفتح اللام- 
وهو الإنسان مناط التكليف الإلهي» وأدرات الابتلاء وهى وسائله» وحكمة الابتلاء 
وهى مقاصده» وأسلوب التعامل معه وهو كيفية مواجهته» وعاقبة الابتلاء» وهى 
آثار وللاغراف عن مقاصد الابتلاء مردوده السلي إلى أمن اجحتمع السياسي من عدة 
نواح» فمن ناحيةحین يغيب فهم سنن الله في کونه وخلقه عن وعي الحاكم والمهکوې» 
ولا يدرك أنها مبنية على الابتلاء بالخير تارة» والشر تارة أحرى» فمعنى ذلك أن كليهما 
يتعامل ويتكيف مع حقائق الحياة حوله بأيجدية حاطقة» واستقامة الحياة لا تتحقق إلا 
باستقامة منهجهاء الإضراب في المنهج مآله الإضراب في الحياة. ومن ناحية ثانية فإن 
الانحر اف عن مقاصد الابتلاء قد تدفع البجتمع السياسي إلى التعامل مع عقيدته .منطق 
التاحر فان أصابه خير اطمأن به وإن أصابته فتنه انقلب على وجهه 4 وهذا 
منطق لا يصلح إلا للتجارة الدنيويةء لأن "العقيدة حق يعتنق لذاته» والمؤمن لا جرب 
امه لأنه قابل ابتداء لکل مایقدره» مستسلم ابتداء لکل ما ریه علیه» راض ابتداء بکل 
مايناله في السراء والضراء" ومن ناحية ثالة فإن استعجال التحرر من الابحلاء هو 
نوع من القنوط» واليأس الذي قد يتسلل من.حلاله الشك وعدم اليقين في العقيدة» ومن 
ثم قد يتحول الابتلاء من حقيقة ممحصة إلى حقيقة حيطة مثبطة» مما يساعد على عدم 
فهم مقاصده» ومن ناحية رابعة فإن العجز عن إدراك مقاصد الابتلاء قد یژدی إلى نوع 
من القطيعة في التواصل الحضاري» من حيث يحدث انفصاما في تطورات البحتمع 
السياسي» فيبدو كأنه لا رابط لتطوراته» ولا أصاله فيهاء وهکذا بدل أن يتحول الابتلاء 


. ۴٥-۱ انظر تفصيلا لحقيقة الابتلاء وهذه الأبعاد ف: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. ١١ سورة الح الآية‎ )۲( 
۰ ۲٤۱۳-۲٤۱۲ انظر: سيد قطب» في ظلال القرآنء مرجع سابق» ج٤ ص‎ )۳( 

۲١ 


تي أي تطور - وقد فهمت دروسه وعبره - إلى ترشيد الفكر والح ركةء ينقلب إلى تخبط 
وانتكاس وإعاقة للدرر الحضاري؛ ومن ناحية أخيره إن الابتلاء إن لم تصاحبه إرادة تحد 
وججاوز له - وفق سنن الله فيه» ولي التعامل معه - قد يدفع إلى التواكل رالدعه 
والاسترحاءء ومن ثم إلى تعطيل الاستخلاف وجحاهدة الابتلاي والصبر عليه لا يطل ان 
ذلك وإلا انتفت الحكمة منه. 


الطلب الرابع 
العقيدة والأمن والنموذج القرآني 

والنموذج الذي احتاره الباحث لتأكيد العلاقة بين عقيدة التوحيد والأمن هو 
النموذج الرتبط موقف نبى الله إبراهيم عليه السلام من قومه» وجهاده إياه محاولة 
إحراحهم من الشرك الذي كانوا عليه إلى التوحيد الذي أرادهم عليه؛ والواقع أن هذا 
الاحتيار لم يأت من فراغ» ذلك أن هذا الموقف يدح للمسلمين بجربة واقعية لكيفية 
حدوث الأمن للمعتصم بعقيدة التوحيد» ذلك أن الأمن - وإن طال أمد انتصاره- هو 
أمر حتمي» وهو ليس حتميا لأنه من مقتضيات الإبمانء وإغا لأنه أيضا سنة من سنن الله 
في الوحود والحياة» وانجتمعات» ولو أدى ذلك إلى حرق طبائع الأمور» أو تغيسير 
حصائص الأشياء» أو تعطيل صفاتهاء أو إحداث المعجزات فيهاء وهكذا كان شأن 
القدرة الإهية في تسخير النار لتكون لصاح - لا ضد - أمن نبى الله إبراهيم عليه 
السلا 

وعكن القول أن موقف نبى الله إبراهيم من قومه وجهاده من أجل عقيدة التوحيد 
يقوم - وفق ماتم استخحلاصه من حديث الأصول النزلة» وما ذكر في بعض المصادر 
التاريخية - على عدة ركائز هى:- 

أولا - الاربية العقيدية قبل الجهاد : 

وهذه الربية كان عمادها أربعة عناصرء العنصر الأول هو سلامة المنهج في الوصول 
إلى التوحيد» فقد سلك نبی الله طریقا ارتقی به نحو الثبات على ما کان يژمن به» سواء 
بالبدء ثي الببحث عن جوهر التوحيد ومن يستحقه أو بالانتهاء إلى اليقين بأن الله وحده 
هو الحدير بالإبمان دون غيره"» والعنصر الثاني هو إبعاد الشك عن سلامة المنهج» ذلك 


)١(‏ انظر ما أورده القاضي عياض حول حقيقة التنقل الذي استقر بنبى الله الى الإمان الحالص : : القاضي 
عياض بن موسى اليحصبى الأندلسي» الشفا بتعريف حقوق المصطفى» تحقيق محمد أمين قره وغبوره دمشة, 
مکتبة الفارابی ومؤسسة علوم القرآن» ۲۱۳۹۲› ص ٠ ۲٣۱-۲٣۹‏ 

1۷ 


أن نبى الله أراد أن يصل إلى غاية الإبمان» وقد حكى القرآن كيفية ذلك فقال موإذ 
قال إبراهیم ربی رنی کیف تحیی الموتی ٠‏ قال أو تؤمن ۰ قال بلی ولکن لیطمئن 
قلبی چ فلما تبينىت له حقيقة الإحياء والإماتة» كانت الطمأنينة وزيادة الإعان» 
رالعنصر الثالت هر اتغاذه حليلاء كقوله تعإلى طإواتخذ الله إبراهيم خليلاي" أي 
اتخذه إماما يقتدى به حيث وصل إلى غاية ما يتقرب به العباد لصفاته انتهى إلى درجحة 
الخلة الي هى أرفع مقامات الحبة» وماذاك إلا لكثرة طاعته لربه كما وصفه به قي قوله» 
إوابراهیم الذي وفى'"» أي قام بجميع ما أمر به من مقامات العبادة“ 

وأخيرا هناك العنصر المتعلق بتجحسيد حقيقة الأمة فيه رغم كونه فرداء كقوله تعالى 
أن إبراهيم كان أمة قانتا له حنيفا وع يك من المش ر كين والأمة هو معلم الناس 
الخي والإمام الذي يقتدى به» وكذلك كان نبى الله لقد اجتباه ال واصطفاه 
واحتاره لنلقه» وهداه إلى الصراط المستقيم» دين الإسلام لا اليهودية ولا النصرانية . 

ثانيا - التحرك لتأمين القوة المؤمنة في الجتمع السياسي : 

فمن سنن الله فى مواقف الجحتمعات من دعوة التوحيد أن تتبلورفيها قوة تؤمن بها 
وتظل على استقامتها وإن قل عددها وتضاءل تأثيرها قي تلك الجتمعات» وقد فيض الله 
لنبيه إبراهيم عليه السلام فئة آمنت بدعوته رغم فساد جتمعهاء وقد استطاع أن يرسخ 
في إعانهم أن الأمن فقط في اتباعه» ولذلك لم يكن مستغربا - وموقفهم كذلك - أن 
يظهررا أثر الإبعان في مواجحهتهم جتمعهم وما یدین»؛ بالبراءة من کل ما کان عليه أفراده 
من عبودية غير الله» ولذلك يقول تعالل في شأنهم لإقد كانت لكم أسوة حسنة في 
إبراهيم والذين معه إذ قالوا لقومهم إنا برءاوا منكم وما تعبدون من دون ا لله كفرنا 
بكم وبدا بيننا وبينكم العداوة والبغضاء أبدا حتى تؤمنو! با لله وحده)) إن من 
متطلبات القدوة البراءة من الباطل الذي يتعارض مع العبودية لله» والبراءة ممن يحمله 
ويدعو إليه» والبراءة وإن كانت كفرا بالباطل إلا أنها كفر من أجل الإبممان بالحق» 
وهكذا كان على القيادة النبوية - بحسدة في إبراهيم عليه الننلام - أن تتحرك .ععيارين 
في بجتمعهاء معيار التبيت لأولئك الذين آمنواء ومعيار التغيير لأولفك الذين أشركواء 
وسوف يرد كيف أن الفثة الأحيرة لم تفلح معهم دعوته» حتى كادواله» فنجاه | لله 
متهم ٠‏ 
)١(‏ سورة البقرة الآية ٠٠٠١‏ . 
(۲) سورة النساء الآية ٥‏ ۰ 
(۳) سورة النجم الآية ۳۷ ٠‏ 
)٤(‏ انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» جا» ص ٥٥۹٩‏ . 


(ه) انظر: الطبري» جامم البيان» مرجع سابق ج٤‏ »ص 1٩۱-1۹۰‏ .۰ 
)١(‏ سورة الممتحنة الآية ٠ ٤‏ 


٩۸ 


ثالغا - التحرك لتغيير أساس الأمن في اجتمع السياسي : 


وهذا التحرك وجهه نبى اله إبراهيم عليه السلام نحو ثلاث قوی كانت تتنازع 
إفساد العقيادة وهى:- 

: قوة أبيه‎ )١( 

الذي كان يعبد الأصنام» وكانت دعوته لأبيه في المقدمة لأنه كان أحق الناس 
بإحلاص النصيحة له وقد حكى القرآن حقيقة هذه الدعوة فى أكثر من آية» منها 
قول تعال, «إوإذ قال إبراهيم لأبيه آزر أتتخذ أصناما آهة أنى أراك وقومك في ضلال 
مبين)"» وقوله «إإذ قال لأبيه يا أبت ل تعبد ما لايسمع ولا يبصر ولا يغنى عك 
شيعا يا أبت أنى قد جاءنى من العلم ما لم بأتك فاتبعني أهدك صراطا سويا يا أبت لا 
تعبد الشيطان ٠‏ إن الشيطان كان للرحمن عصياء يا أبت إنى أخاف أن مسك عذاب 
من الر حن فعكون للشيطان وليا 4" فقد ذكر الله تعالى ما كان بينه وبين أبيه من 
الحاورة والبجادلة» وكيف دعا أباه إلى الحق» لكن دعوته م تلق قبول أُبيه» قال أراغب 
أنت عن آفمتى يا إبراهيم لئن م تنته لأرجمنك واهجرني مليا4"» وهنا رأى نبى اله 
أن الخير في الاستغفار لأبيه» واعتزال ما هو عليه» وقد استغفر له كما وعده في أدعيقه» 
فلما تبين له أنه عدو للعقيدة ت ركه وترك استغفاره «إوما كان استغفار إبراهيم لأبيه إلا 
عن موعده وعدها إياه فلما تبين له أنه عدو لله تبرأً منه إن إبراهيم لأواه حليمي. 

(۲) قوة أبيه وقومه مجتمعين : 

وهى قوة البجتمع الفاسد الي أبت إلا عبادة التمائيل الي لا تضر ولا تنفع» لقد 
واحهها نبى الله لعلها تثوب إلى التوحيدء وببدو أنه في سبيل تحطيم آطتها اعتمد على 
منهج في الإصلاح قرامه:- 

أ - تيادل أطراف الحرار معهاء بإنكار أصنامهم وعبادة غير ا لله» فما كان 
منهم إلا أن ردوا عليه بحجج واهية» وقد حكى القرآن طرفا نما جرى في هذا 
الشأن» بيد ان أمته كانت فاسدة الوجحهةء ولذلك ذهبت معه في الحوار 
والجحدل مذهبا كله التشكيك والعنادء والتكبر والإعراض» ورغم ذلك ظل 
يذكرها بكلمة التوحيد فإربكم رب السموات والأرض) لكن تذكيره م يؤت 


٠ ۷۸ انظر: ابن كثير» قصص الأنبياء الأسكندرية: دار القادسية» د٠ت» ص‎ )١( 
. ۷٤ سورة الأنعام الآية‎ )۲( 
. ٤٥ - ١ سورة مريم الآية‎ )۳( 
٠ ٤1 سورة ريم الاية‎ )٤( 
. ٠١١ سورة الوبق الآية‎ )١( 
٠٥٦ - ٠ سورة الأنبياي الآية‎ )1( 
۲۹ 


شیا . 

ب - اليراءة من عبودية غير الل» بعد أن تحولت الخصومة مع قومه إلى 
حصومة منهج لا حصومة هوى وطلب الدنياء لإوأعتزلكم وما تدعون من 
درن الله وأدعو ربی عسى أن لا أكون بدعاء ربى شقيا4» إنه الاعتزال 
للاستعداد لمرحلة أحرى من الحهاد وليس الاعتزال للهروب والنجاة كما سيرد 
لكن من اللاحظ أن حكمة البراء وأساسه م یلحق نبی الله وحده» ولکنها 
لقت ايضا الذين آمنوا به «إإذ قالوا لقومهم إنا برءاوا منكم وما 
تعبدون ي . 

ج - تحطيم رموز الإفساد والشرك» وهى الأصنام والتمائيل الي ظلوا عليها 
عاكفين لإوتا لله لأكيدن أصنامكم بعد أن تولوا مدبرين ٠‏ فجعلهم جذاذا إلا 
كبيرا هم لعلهم إليهم يرجعون"» إن آة تحكم رتصاب شل هذا الصغار 
والمهانة بحديرة بأن يراحع قوم أمنوا بها أنفسهم» ويصححوا عقيدتهم» لكن أنى 
يأتى ذلك من أمة استمرأت الشرك وتربت عليه» من هنا تعالت صيحات 
الإطاحة بالمتسبب في ذلك لتوكد أن العزة بالإثم حينما تسة قي أمة فاسدة 
- كتلك الأمة - ينتفى معها صوت المراحعة وتصحيح الذات» فكل ذلك 
یتواری لیستعلى صوت العنف والبطش والدماء. 

د - إقامة الحجة الأحيرة على فساد الشرك» ذلك أنهم عقدوا لنبى الله 
محاكمة عاجلة فقالوا أأنت فعلت هذا بآهتنا یا إبراهیم ۰ قال بل فعله کبیرهم 
هذا فاسألوهم إن كانوا ينطقون؛ فرحعوا إلى أنفسهم؛ فقالوا إنكم انتم 
الظالون). فاقام عليهم الحجة حتى بهتوا لإثم نكسوا على رؤوسهم لقد 
علمت ما هؤلاء ينطقون ي“ لكن عقل هذه الأمة كان قد غيب في ظلام 
الشرك» وهنا كان لابد أن يعلن براءه التام ما كانوا يعبدون «إقال أفتعبدون من 
دون الله ها لا ينفعكم شيا ولا يضركم ٠‏ أف لكم ولا تعبدون من دون ا لله 
أفلا تعقلون ي . 

(۳) قوة الحاكم المستبد : 


وهر اللك النمرود الذي يذكر المؤرحون أن نبى الله إبراهيم عليه السلام قد دحل 


٠ ٤۸ سورة مریم الآية‎ )١( 

(۲) سورة الممتحنةء الآية 4 ٠‏ 

(۳) سورة الأنبياء الآية ۷ه - ٠ ٥۸‏ 
(4) سورة الأنبياء الآية ٠ 1٤-٠11‏ 
)٥(‏ سورة الأنبياى الآية ٠ 1٥‏ 

(1) سورة الأنبياء الآية ٠ 1۷-٦٦‏ 


۰ 


معه تي حوار عقيدي - بعد إنقاذ الله له من محنة الإحراق - لما راح يدعوه إلى عبادة 
الله وحده لا شرياك له» فحمله اجهل والضلال وطرل الآمال على إنكار الألوهية» 
فحاج إبراهيم عليه السلام في ذلك» وادعى لنفسه الربوبية"» ليضيف إلى سلسلة فراعنة 
الحكم فرعونا آخحر بكل ما في الفرعونية من فساد السيرة» وإفساد السياسة منهجا 
ومارسة “» ولذلك یقول سبحانه في شأن النمرود ام ت تر إل المذي حاج إبراهيم في 
ربه أن آناه | لله الملك إذ قال إبراهيم ربى الذي يحيى وييت قال آنا أحيى وأميت ٠‏ 
قال إبراهيم فإن ١‏ لله يأتى بالشمس من المشرق فأت بها من الغرب فبهت الذي 
كفر٠‏ وا لله لا يهدى القوم الظالمين) إن اللمرود من منطلق ما أوتى من ملك 
تصور أنه قادر على أن يصيب من دعرة التوحيد الي هلها نبى الله إليه» وعنطق 
الاستعلاء والاستبداد أدار حوارا حول الربوبيةء فاز غ افق بض اها نى 
آنه کحاکم فرد کان یواجه أمة قد تحسدت في نبی ۱ . 

رابعا - أداء تكاليف التوحيد وتحقيق الأمن للداعى إليه : 

لقد كان متوقعا بعد جولات الحهاد مع الفعة المشركة أن نمة تكاليف لابد من أدائها 
كضربية هذا الجهاد» بعد أن بدا من جولات الحوار أن لا تلاقي بين التوحيد والشرك ٠‏ 


وني مواقف كهذه يسود منطق القوة» والبطش» والعنف أما وقد دانت القوة للفريق 
الشرك فلم يكن مستغربا e‏ الفريق في ثوب التهديد بالقتل لإزالة رمز 
التوحید -نبی ا لله- من أمامه» «إقالوا حرقوه وانصروا لمكم إن کنتم فاعلین ي" 
ويبدو أن تلويحهم بالقوة قد جاء بعد حاولتهم إدخاله في معسكرهم .محاولة إقناعه أن لا 
أمن إلا معهم ولذلك حاء على لسانه قوله تعالى إوكيف أخاف ما أشركتم ولا 
تخافون نکم اش رکتم با لله ما م ينزل به علیكم سلطاناي" . 

فلما لم جد منطقهم في دعوة نبى الله إلى الشرك كان تنفيذ قرار الإحراق» وكأن 
الله سبحانه أراد أن يضع نبيه وقومه أمام احتبار حقيقي «[قالو ابنوا له بنيانا فألقوه في 


)١(‏ النمرود هو ملك بابل واسمه النمرود ين كنعان بن سام بن نرح» وقال غيره هو تمرود بن فاح الى أن 
ینتهی نسبه بسام بن نوح و کان أحد ملوك الدنيا الكفار» والثاني بختنصر وقد ذكر المؤرحون أنه فد ملك 
الحكم لمدة أربعمائة سنة في طغيان وبغي وتحبر وعترء وإيثار للدنياء انظر: ابن كشير»قصص الأنبيساءء مرجع 
سابق» ص۸9 . 
(۲) انظر ملامح الفرعونية السياسية في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٤١٤‏ وما بعدهاء 
(۲) سورة البقرةء الآية ٠ ٠١۸‏ 
)٤(‏ ذكر اين كثير ان الله سبحانه أرسل إلى النمرود ملكا يأمره بالإمان فأبى عليه وجمع له القوةء فسلط الله 
عليه وعلى جنوده ذبابا من بعرض فأكلت ومهم ودماءهم وتركتهم عظاما بالية» وكان هلاك اللمرود 
بواحدة منه'. انظر ما اورده ابن کثیر في قصص الأنبیای مرجع سابق» ص ۸1 ٠‏ 
)٥(‏ سورة ا ٴنبياء الاية 1۸ ٠‏ 
(1) سورة الآنعام» الآية ٠ ۸١‏ 
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الجحيم فأرادوا به كيدا فجعلناهم الأسفلين 4ء رهكذا كانت العاقة أنهسم 
الأحسرون والأسلفون» "لقد أرادوا أن ينتصروا فخذلواء وأرادوا أن يرتفعوا فاتضعوء 
رأرادوا أن يغلبوا فغلبوا"» لكي يتحقق وعد الله على لسان نبيه إبراهيم الذين آمنوا 
ولم يلبسوا إمانهم بظلم اولنك هم الأمن وهم مهتدون ي . 


٠ 4۸-۹۷ سورة الصافات» الآیة‎ )١( 
. ۸٤ انظر: ابن کثیر » قصص الأنبیاء» مرجع سابق» ص‎ )۲( 
. ۸۲ سورة الأنعام الآية‎ )١( 


۲۳ 


الخلافة وإقامة السلطة السياسية 

یکتسب الحديث عن الخلافة ودورها في قيادة انحتمع المسلم إلى طريق الأمن أهمية 
حاصةء يشارك في صياغتها عدة اعتبارات ٠‏ فشمة اعتبار يتعلق بجو قتامة الرؤية الذي 
غطی -ولايزال يغطى- تناول كثرر من الباحثين» بل وكثير من القيادات المسلمة 
للمفاهيم الي تعبر عن إمامة الأمة» مثل مفاهيم الخليفة» الوالىء الأميرء الإما» الحاكي 
السلطان» المدبرء السياسي» الرئيسى» الزعيم القائد'"» بعد أن غدت هذه المغاهيم 
وأمثافا - آزاء فوضی الاستخدام» رف عياب التحديد الواضح لمعانيها والالتزام 9 تحمله 
من ضوابط قيمية - تعبر خلطا وحطأً عن ترادف لعان بحسد ظاهرة واحدة. 


واعتبار آحر يرتبط بان التشويه بالمعنى السالف قد ساق البعض -محملين بسوء الفهم 
للإسلام تارة» أو بعناد الفكر والفهم لأحكامة تارة أحرى» أو نطق الرفض لخبرة 
السلمين تارة ثالثة - إلى المناداة بوضع مفهوم الخلافة ي سلة النسيان التاريخي» وهكذا 
بدأت تتعالى بعض الأصوات منذ صيحات الشيخ على عبدالرازق -من المتحصصين ومن 
غيرهم- لتدعو بتجاوز هذا المفهوم لفظيا واصلاحيا. 

واعتبار ثالث قي أهمية الحديث عن مفهوم الخلافة هو أن هذا الحديث في الحقبة 
الحالية من التطور السياسي الإسلامي» حقبة الصحوة» هو حديث في الوقت ذاته عن 
التحدي الحقيقي الذي يواحه قياداتهاء في جال البثاء السياسى» وتغييب قضية الخلافة عن 
عملية ترميم الواقع السياسي - فكرا وح ركة ونظما- الذي يجب عليها تحمل تبعاته هو 
تعبور عن فقدانها لوعیها ورشدها. 


أما الاعتبار الرابع فينبع من أن بحرد إطلاق لفظ الخلافة قد أصبح يثرر لدى الكثيرين 
نوعا من القلق» ويولد لديهم شعورا يالاترعاج» ذلك أن ذكر اللفظ أمامهم يشير لديهم 


)١(‏ انظر بعض الحاولات في تأصيل هذه المفاهيم والتمييز بينها في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص 
١‏ ومابعدها؛ الامام القلعي» تهذيب الرياسة وترتيب السياسة» تحقيق د٠‏ إبراهيم يوسف» الأردن: مكنبة 
النار» ١۱۹۸ء‏ ص 44۰١-۸۸‏ رالشيزرى» النهج المسلوك في. سياسة ملوك تحقيق د على عبدالله الوسى» 
الأردن؛ مكتبة المنار» ۱۹۸۷» ص ٠١١-٠١٤‏ وانظر ايضا: 
Mehdi Mozaffari, Authority in Islam From Muhammed To Khomeini, New York: M. E.‏ 
Sharpe, Inc, 1978, PP. 21-15.‏ 
وهذا الكتاب منشور في جحلة: 
International Journal of Politics, Winter, 1986-1987. Gabriel Ben Dor, Op.Cit., FP. 42-43,‏ 
Afzalur Rahman, Islam, Ideology and Way of Life, London: The Muslim Sc! uols Trust,‏ 
PP. 315-325., Patricia Crone, Op.Cit., PP. 4-6.‏ ,1980 
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التفكير في أنماط من الحكم فاسدة تدثرت بدثار الخلافة» وخحلعت على نفسها اسم 
الخلافةء ومن ثم | يجدوا غضاضة في إعلان الاحتجاج على كل دعرة تطالب بإعادة 
هذا الاسم» وقد فات هولاء أو غاب عن وعيهم ان تحربة سياسية تحمل من ملامح 
الإسلام - قلیلا أو کثیرا - بحب أن لا تحاكم الإسلا» وأن الفشل أو الإحفاق الذي قد 
يكون لمق بأنظمة ادعت النلافة إنما هر حجة على الذين فهموا التعاليم المنزلة فهما 
أبعدها عن واقع الناس» واجتمعات ٠‏ 

وييقى بعد كل ذلك اعتبار أخير هو أن الانتصار لقضية الخلافة قد أفقد البعض - 
بسب الحماس أحياناء أو الاتتصار للمصطلح التاريخي» أحيانا أحرى» أو عدم فهم سنن 
التغيير السياسي أحيانا ثالفةء أو عدم فهم مقاصد الشريعة أحيانا رابعة - إدراك أن 
الخلافة ليست اسماء وليست مصطلحا تارخياء وإغا هى كحقيقة ومعنى مببتمدة من 
أبدية الاستخحلاف العام في الأرض» ومن ثم فمتى وقعت حقيقة الخلافة ومعناها فقد 
رقع اسمها وإن لم يطلتق مباشرة عليه 


)١(‏ فلتسمى إقامة السلطة في الإسلام حلافةء أو قيادة» أو حكماء أو إمامة» أو غير ذلك من الأسماء إلا أن 
يكرن الاسم محملا عضامين قرمية ليست من الإسلام في شئ» فا مهم العسى» ومادامت السلطة من مين ٠‏ 
الاصول المنزلة تنهل» وبقيمها تلتزم» وف إطار مقاصدها الشرعية تعمل» فقد تحققت الخلافة ‏ وعليه فالباحث 
باحتياره مفهوم الئلافة لا يصدر عن تحيز أعمى للمفهوم التاريخي» أو عن رفض للأسماء الأحرى قسدر تفضيله 
العردة الى الاسم الذي أينعه حر النماذج السياسية في إقامة السلطة بعد العصر النبوي» نموذج الخلافة 
الراشدة. انظر في ضرورة النظر الى إقامة السلطة وفق معانى الشرع دون الوقوف عند شكل آو اسم معين ٠‏ 
ده محمد سليم العواء في النظم السياسي للدولة الإسلاميةء مرجع سابق» ص ۱۱۷ ۰ 
i:‏ 


اللطلب الأول 


حقيقة الخلافة ودلالاتها 
مفهوم الخلافة من المفاهيم السياسية الي نالت حقها من العناية والتحليل ولايريد 

الباحث أن يقع في حط التكرار ما أمكنه السبيل إلى ذلك. 
وبداية فإن لفظ الخلافة ومشتقاته له في اللغة معاني كثيرة» فاللفظ يدل على وجحود 
البديل أو العوض» والتابع» والسلطانء والإمارة والنائب» رالاحتلاف والمغايرة") فکأن 
جوهر اللفظ في حقيقته يدور حول التتابع والتتالي في علاقة إنابة يكون هناك .عقتضاها 
الستخحلف - بكسر اللام - والمستخلف - بفتحها - بحيث جوز بموحب هذه العلاقة 
أن یتول الثاني القيام ببعض - أو بكل - اخحتصاصات الأولء في الحدود الي ترسم. ذه 
الاحتصاصات» فإذا ما رحع إلى الأصول المنزلة لبان أن علاقة الإنابة أو الاستخلاف التي 
وردت في بعض النصرص كقوله تعال لإني جاعل في الأرض خليفة)» وقرله 
بإويستخلفكم في الأرض فينظر كيف تعملون)» وقوله فإوعد الله الذين آمنوا 
مدکم وعملوا الصالات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهس ي“ 
وقوله فلو نشاء لجعلنا منكم ملائكة في الأرض يخلفون ي وقرله "ويستخلفكم في 
الأرض فينظر كيف تعملون"")» هذه العلاقة ودون دحول في تفصيلات كثيرة تقوم 
على عدة أ ركان هى نفسها أركان المفهوم اللغوي لمفهوم الخلافةء وأوها املستخلف 
الذي شاءت إرادته أن يجعل في الأرض خليفةء إنه الله سبحانه وتعالى» الذي اختار 
الإنسان من بين خلقه ليكون هو هذا الخليفة ليؤدى مقام العبودية له دون إفراط أو 


)١(‏ انظر بعض الدراسات الي تعرضت لفهوم الخلافة في :د٠‏ محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرحم 
سابق» ص ۱١۷‏ ومابعدها» عبدالقادر عودة» الإسسلام وأوضاعنا السياسيةء القاهرة: دار الكتاب العربي» 
١‏ ص ١۲‏ ومابعدهاء أبو الأعلى المودردي» الخلافة وملك تعريب أحمد إدريس» الكويت: دار القل» 
۸ ص ۰۲۱-۱۹ سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٥۰۱‏ ومابعدهاء وانظر يضا: - 
Paydar Manouchehr, Op.Cit., PP. 43-47, Sydny Netton Fisher, The Middle East History,‏ 
London: Routledge & Kegan Paul LTD 1960, P. 45, Thomas Arnold, the Caliphte, London:‏ 
Oxford University Press, 1924, P. 11, Justice Javid Igbal, The concept of State in Islam” in‏ 
Mumtaz Ahmed (ed) State Politics and Islam, U. S. A: American Trust Publications, 1986,‏ 

PP. 37-43, Muhammed Aziz, Op.Cit., PP. 105-115.‏ 
(۲) انظر مادة حلف ف: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۱۲۳۲ - ٠ ۱۲٤۲‏ 
(۲) سورة البقرة الآية ٠ ٠٠‏ 
)٤(‏ سورة الأعراف» الآية ٠١۹‏ . 
(ه) سورة النورء الآية ٠ ٠٠١‏ 
(1) سورة . زحرفه الآية ٠٠‏ . 
( انظر: صحیح مسلم» مرحم سابق» ج۱۷ ٥۵‏ ۰ 

1۳95 


تفریط› کما فصلت قواعدها ي حديث التعريف بالإسلام والإعان» والإحسان» 
والقدر رثانیها الستخلف أو الخليفة وهو كما سبق الإنسان» ومقام الاستخلاف لا 
يفرق بين إنسان وآحر» فالكل خلفاء الله عوجب التكليف واتباع منهجه» وإنغا يختلفون 
في مواقعهم ومواقفهم من الاستخلاف» تبعا لاحتلافه م في الإبمان بالتوحيد ساس 
الاستخلاف» وثالفها المستحلف فيه» وهى مادة الاستخلاف» أو رسالته» أو وظيفعه في 
الحياة» ال تفرض على القائمين بها التمكين لله في الأرض» والرابع مدة الاستخلاف 
رهى الإطار الزمنى للمارسة وهى محكومة بالوجود المادي للمستخلف» وبقدرته على 
آداء رسالة التكليف» فإذا سقط وجوده بالوفاة أو سقط تكليفه» سقط استخحلافه» 
والواقع أن مفهوم الاستحلاف فى بعده السياسي باعتباره أحد أبعاد الاستخلاف في 
معناه العام» يقوم على هذه الأركان» فما يصدق على الكل يصدق على الجزء٠‏ ومن 
لال هذا التحايل فهرم الخلافة وأركانهاء بعكن القول إنها تستبطن في دلالاتها 
السياسية عدة حقائق:- 

الحقيقة الأولى أنها تعبير عن ضرورة سياسية» وهذه الضرورة قائمة على أساس من 
الشرع والعقل"» رالذي لا شك فيه أن القول بتناقض العقل والشرع» أو العقل 
رالوحي لا ينبغي أن يقحم في هذه المسألةء لأن العقسل والشرع لايعبران عن حقيقتين 
متناقضتین»› فكلاهما يساند الآحر ويقويه» وإن كانت طبيعة العلاقة بينهما تحكمها 
بعض العوامإ » ومنها أن الله سبحانه قد جعل حجته على الناس الوحي والرسالة لا 
عقوم ولا فطرتهم ال فطرهم عليهاء كما أن منها أيضا أن الوحي لا يقيد العقل عن 
شى الا عن انحراف المنهج وسوء الرؤية والتواء الأهواء والشهوات» وبعد ذلك يدفعه إلى 
الحركة والنشاط دفعاء ومنها أخررا أن العقل البشري حين يتحرك في إطار الوحي 
يتحرك في جال واسع هو الوجود كله» فحجية الشرع قائمة من وجوه منها قرله تعالى 
إاطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكمي”“) وما حاء في الحديث "مسن 
أطاعتى فقد أطاع الله ومن عصاني فقد عصى الله» ومن أطاع أمری فقد اطاعنى: ومن 
عصى أمرى فقد عصاني""» أما العقل فتقوم حجيته على أساس أن الطاعة إغا تستلزم 
وجود سلطة تؤدى بالعباد إلى مصالحهم» ومنع العدران بينهم» وإشاعة الأمن في 


(۱) انظر: المرجع السابق جا ص ۱٦۱۰-۱٥۷‏ . 
(۲) انظر مزيدا من التفاصيل في د فاررق الدسوقي» مرجع سابق» ص ۲۹-۳۷ ۰ 
(۴) انظر في الحدل حول ضرورة الخلافة بالعقل أم بالشرع أم بكليهما في: المارردى» الاحكام السلطانية 
القاهرة: مطبعة الحلي "طبع الثالثت ۱۹۷۳» ص ٤؛‏ القلعی» مرجع سابق» ص ۷۷-۷٤‏ الشيرازى» مرحع 
سابق» ص ۱1۲۳-٤۱۹؛‏ ابن حلدون» المقدمة» مرجع سابق» ص ٠ ۱١۹۲-۱۹۱‏ 
)٤(‏ انظر: سید قطب» ف ظلال القرآن» مرجع سابق؛ ج۲ ص ۱۰۹۸ - ۱٠۹۹‏ ۰ 
(ه) سورة النساء الآية ٠ ٥۹‏ 
(1) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق؛ ج۱۲ ص ۲۲۳ ۰ 
۱۳۹ 


ا 2 
فإن بعض الفرق الإسلامية حرجت لتشكك في هذه الحقيقة كالأصم من المعتزلة 
وفريق النجدات من الخوارج» فخالفوا بذلك اتفاق جميع أهل السنة وجميع المرحئة 
والشيعة وا-خوارج على وجوب الخلافة"» وأن كانت الشيعة قد تعلقت بالرجعة بعد 
غيبة الإمام» وبالنص على الإمام وعصمته لاختياره ولذلك قاست الإمامة بالنبوة 
فجعلتها أصلا من أصول الدين» ولم تر السلطة إلا في أئمتها". 
الحقيقة الثانية : أن الخلافة تجسيد لتبعية منهاجية : 


فمن يأتى بعد البي صلى اله عليه وسلم ليقود أمته بعده هو تابع لمنهجه» وملتمس 
-لخطاه وفق هدى الشرع» فالطاعة لأولى الأمر في قله تعالى «إيأيها الذين آمنوا أطيعوا 
الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكسم4» لاتكرن إلا لمن اتبع وأطاع الله 
ورسوله”» ولذلك كان أبوبكر يقول "إن الله اصطفى مدا على العالمين» وعصمه من 
الNاحذ‏ وإنما أنا متبع ولست بمبتدع""» وبعبارة أحرى إن اتباع الخلافة منهج الشريعة 
يعنى أن الخليفة من ناحية - وكتابع للرسول صلى الله عليه وسلم منهجا وطريقا - هو 
بديل عنه في قيادة الأمة دون أن يساويه في اكان أو المكانة» هو بديل فقط في القيام 
على أمر الله في حدود الحهد والاستطاعةء أما الوحي فليس من حقه» ولا يدعيه» بعد 
أن حتمت النبوة بالرسول صلى الله عليه وسلم ما كان محمد أبا أحد مسن رجالكم 
ولكن رسول | لله وخاتم النبيين4"» ومن ناحيسة أخرى فإن الخليفة تابع كذلك في 
الاستمرار علۍ هذا القیام» وف کونه إغا یأتی به وهو في مقام تال للرسول صلى اله 
عليه وسلم» ولذلك هو حليفة له وليس خليفة الله بالعنى الكهنوتيء وهذا يفسر رفض 
الخلية أبى بكر أن ينادى بخليفة ا لله» وإصراره على مخاطبته بخليفة رسول الله صلى الله 
عليه وسلم» بل کان یکتب فی عهوده "هذا کتاب من أي بکر مین رسول الله صلی 
الله عليه وسلم الذي استحلف في الأرض بعد" ثم أن الخليفة كتابع - من الناحية 


)١(‏ انظر: الطرطوشى» سراج الملوك وبهامشه التير المسبوك في نصيحة الملوك للغراليء القاهرة: الطبعة 

الأزهرية امصرية» ١١۱۹ء‏ ص ١4ء‏ وانظر ما أورده الحوينى في غياث الأمم في إلتياث الظلم» تحقيق د. 

مصطفى حلمي ود٠‏ فؤاد عبدالمنعم» الأسكندرية: دار الدعوة» ۱۹۷۹ء ص ٠ ۱۸-١1١‏ 

(۲) انظر: ابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحلء القاهرة: مكتبة السلام العا ية د٠ت»‏ جح4» ص ۷۲ . 

™ انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٥۲٦-۵۱۷‏ ۰ 

٠ ٥۹ سورة التساء الآية‎ )٤( 

۰ ۵۹۸ - ۵۱71 انظر: تفسیر ابن کثیرء مرجع سابق» جا) ص‎ )٥( 

(1) اظر: السيوطي» تاريخ النلفاء مرجع سابق» ص ۷١‏ أحهمد زكي صفوت جمهرة خحطب العرب» مرجع 

سابق» ج ۰ ص ۱۸۱ ۰ 

(۷) سورت لأحرابب الآية ٠٠‏ . 

(۸) انظر : د٠‏ محمد ميد الله مرجع سابق» ص ٠١‏ وانظر تفاصيل قضية حلافة الله أم حلافة البى صلى- 
۱۳۷ 


الثاللة من حقه أن يستحلف غيره فيكون تابعا له في بعض أمور الخلافة - تفويضا أر 
تنفيذا كما فصل الماوردى"» بيد أن ذلك يفظ له حقه ني حاسبة من يستخلفه» ويحفظ 
للرعية حقها فی مساءلته هو عمن وثق فيه» راختیاره لكي ينوب عنه - ويكمل ذلك من 
الناحية الرابعة أن من متطلبات وجود الخليفة كتابع أن يقود المسلمين على أساس الحكم 
عا أنزل الله فى كل مور ولا يعنى انفصال النشريع عنه امتناعه عن الاستعانة 
بذوى العلم لاستنباط بعض الأحكا» أو فك بعض ما قد يستشكل عليه فهمه» أر 
مواجهة ما قد يستجد من مطالب ال حياةء ولا جال للتفرقة هنا بين ما هو دينى» وما همو 
غير دينى» ذلك أن أحد ميزات الخلافة "أنها تناج حضارة أصيلة» وعاولة فصل أي 
راقعة سياسية عن تلك الحقيقة ال ركبة لا یکن أن تؤدی إلا إلى تشويه طبيعتها" ۰ 

الحقيقة الثالئة : أنها علاقة بين حاكم وحكوم : 

فقد درجت تقاليد التنظير السياسي على القول بأن الرابطة السياسية إغا تقوم على 
من محکم ومن بارس عليه الحكم» وذلك شأن كل جاعة سياسية ٠‏ 

رليس من إنسان ما قي جماعة سياسية ما يستطيع أن يفلت من الانتماء إلى إحدى 
هاتين الطائفتين» أي أنه إما أن يكون حاكماء أوأن يكون محكوما ٠‏ بيد أن الإسلام - 
ف حدود احتهاد الفقهاء - أقام العلاقة السياسية سواء من ناحية أطرافها أو من ناحية 
حصائصها على فواعد أصيلة تعطيها تيزا وحصوصية عن المفهوم الغربي ها٠‏ 

فمن ناحية الأطراف» تعتمد العلاقة السياسية في الإسلام على ثلاثة أطراف» الحاكم 
الذي يتولى قيادة الحماعة السياسيةء والعلماء كجماعة موثرة في العملية السياسية قوع 
مهامها تبعا لتنوع أدرار من يدحلون في زمرة هولاء العلماء من أهل الاختيارء وأهل 
الشورى» وأهل الاحتهادء وغيرهم ثم تأتى ثالثا الرعية الي تشكل الوعاء البشري الذي 
يخر ج الخليفة والعلماء من بين أعضائه» كما تشكل في الوقت ذاته قاعدة التكتل الحماعي 
التزاما بواجباتها وتلقيا لحقوقها في إظاز من شرعية الخليفة؛ وشرعية العلماءه ‏ 


رمن ناحية الخصائص» فشمة اجتهادات هما قيمتها في هذا الجال“» ودون الدحول في 


- الله عليه وسلم في : القلقشندى» مآثر الأناقة في معام الخلافة» تحقيق عبدالستار فراج: الكويت: وزارة 
الإرشاد رالأنباء» 4٦۱۹ء‏ جاء ص +۱۷-١٤١‏ الارردى» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص ٠‏ 
)١(‏ انظر: المارردى» الاحكام السلطانية» مرجع سابق» ص ۲۲ - ۲۹ ٠‏ 
(۲) انظر: محمد تقي اللحعفري» الحاكمية الإهية» مرجع سابق» ص ۱۱۷ ومابعدهاء 
(۳) انظر: د حامد رییع؛ امسات في النظرية السياسية» حاضرات غير منشورة كلية الاقتصادء جامعة 
القاهرة» ۱۹۷۰» ص ٠ ٩۰‏ 
)٤(‏ انظر : المرجحع السابق» ص ۷۹ رانظر أيضاء د. محمد طه بدوی» مرحع سابق» ص ٩۰‏ ۰ 
(ه) انظر على سبيل الثال: المرجحع السابق» ص ٤۷۲-۹‏ ابن أبى الربيع» مرجع سابق» ص ۱۷؛ ص 
٧-6‏ ده فتحي الدرييْ» مرحع سابق؛ مواضع مثفرقة ٠‏ 

۱۳۸ 


تفصيلات هذه الاجتهادات بمكن الإشارة إلى طرف من هذه الخصائص في أنها علاقة 
إعانية» وعقدية» وغير طبقية» ومباشرة» وتكافلية» وكفاحية. 

فهى إعانية» لأن هويتها الإيعان بعقيدة التوحيد» وتظل كذلك مادامت حاملة 
حصائص هذا الإبمان وقيمه"» وهذا يعنى أن جميع أطرافها الثلائة مشدودة إلى أصل 
واحد يدان له بالتسليم والطاعة «إإنما كان قول المؤمنين إذا دعبوا إلى الله ورسوله 
ليحكم بينهم أن يقولوا “معنا وأطعناء وأولئك هم المفلحوني" . 

وهي عقدية لأنها تستمد صفتها هذه من إقامتها على عقد البيعة"» الذي يفرض 
قيما إعانية تعلو كل اطرافهاء ولا ملك أي منها إلا الالترام» لا تحققه من ضبط للحقوق 
والواجباات المتبادلة» وأية محاولة للحروج على هذا العقد - أيا كان القائم به - هى 
حرو ج على هذا الالترام» ما قد يؤدى إليه من فتن» قد تنتهي بتصد ع الحياة السياسية ٠‏ 

رهی غير طبقية لأن أطرافها جميعا تقف على قدم المساواة في التعامل السياسي نشأة 
ومارسة» وموقع أي منهم لا يعطيه احق في الاستعلاء أو التمايز على الآحرين عا بخل 
من روح الأحوة والتعاون بينهم» بقدر ما عنحه تميزا وظيفيا تكاملياء يفرضه مقام المهام 
اللقاه على عاتقه» ويظل قوله تعالى أن أكرمكم عند | له أتقاكمي“ يخاطب الحميع 
بقطع النظر عن موقعه السياسي . 

Rash ADEA 
السياسية ووجود جماعة العلماء لا تحجب قنوات الأحذ والعطاء المتبادل بين الخليفة‎ 
والرعية» إنها جماعة تؤدى دور الوسيط الفاعل بينهماء لا دور الوسيط امحايد لكليهماء‎ 
من حيث ترأب أي تصدع قد يحدث بينهماء وتقوم المعوج في سل وكيات أي منهماء في‎ 

نفس الوقت الذي تقوم فيه بإقامة الحجة على المحالف منها خط الشرعية ٠‏ 

وهى علاقة تكافلية يصير .موجبها الجسد السياسي المسلم كالبنيان المرصوص يشد 
بعضه بعضاء فالكل يتفانى في تأكيد التزامه» والكل في حرص دائم على سيادة قيم 
الإيثار والإحاء والتضامن» فلا أثرة ولا قطيعة» ولا تفرق ٠‏ 

وهى بالإضافة إلى ماسبق علاقة كفاحيةء لأن لأطرافها الثلاثة - الخليفةء والعلمايی 
الإسلامي داخلياء وتقديم النموذج لما ينبغي أن تكون عليه علاقات الأمم ببعضها 


٠ وما بعدها‎ ٠٤١ انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. ٠١ سورة النوں الآية‎ )۲( 
٠ ۲٠۹ انظر .۔ ذکره این خلدون في مقدمته عن أصل البيعة ومعناه مرجع سابق» ص‎ )۳( 
٠ ١١ سورة الحجرات» الآية‎ )٤( 
۳۹ 


حارجيا» والاستعداد لازالة أية عوائق قد تحول بين إنحاز هذه الوظيفة ولو اقتضى ذلك 
المجحهاد بالنفس أر الأموالء أو بهما معاء 

الحقيقة الرابعة : أن الخلافة تفرض المسؤولية على من يتولاها : 

فمقام الخلافة هو مقام مساءلة لأنها ليست تشريفا بقدر ما هى عناءء وليست مغنما 
بقدر ما هی مغرم» إلا إذا أدى حقها قدر الطاة قة» ومن هنا كان على اللخليفة أن یکون 
عقب تولية السلطة واعيا بطبيعة ذاته وسلو كه» وأهدافهء ونتائج تصرفاته مما يعود على 
نفسه وعلی غیره من تفع أو ضرر» إن عاجلا أو آجلا» وعالما أنه سیسأل عن ولایته 
وحديث أبى ذر الغفاري "يا أباذر إتى أراك ضعيفاء وإنى أحب لك ما أحب لتفسي» لا 
تأمرن على اثئين» ولا تولين مال يتيم" ولي رواية "يا أباذر: إنك ضعيف» وإنها يوم 
القيامة حرى و ندامة إلا من أحذها بحقهاء.وأدى الذى عليه فيها"» وحديث 
عبدالرحمن بن سمرة "ياعبدالرحمن لاتسأل الإمارة فإنك إن أعطيتها عن غير مسألة أعننت 
عليهاء وان أعطيتها عن مسألة وكلت إليها""» هذه الأحاديث صرية الإخبار بممدى 

hg‏ الخلافة» ولكى تكتمل معام هذه المسورلية يكن القول:- 

١‏ - إن الخليفة باعتباره المسؤول الأول عن تدبير شؤون الخلافة تتجاذبه في 
حقيقة الأمر دوائر ثلاث للمسؤوليةء فهناك مسۇولیته أمام | لله - وهی الأساس 
في بقية المسؤرليات الأحرى - كراع للمسلمين وقد جاء في الحديث "ألا 
کلکم راع» وکلکم مسؤول عن رعیته» فالأمير الذي على الناس راع وهو 
مسؤول عن رعيته"» والمسؤولية أمام الله يعبر عنها البعض بالمظهر الشرعي 
للمسوولية“. وهناك دائرة المسؤولية أمام الضمرر أو هى مسؤولية الوازع 
الذاتيء الي قصدها ال لخليفة الثاني عمر بن الخطاب بقوله "اللهم بتي باليقين والبر 
والتقوی» وذكر المقام بين يديك والحياء منك»؛ وارزقي الخشوع فيما يرضيك» 
والحاسبة لنفسي"» ثم هناك الدالرة الثالئة وهى دائرة المسؤولية أمام الأمة عن 
ممارسة السلطة» راي کرجها ممق ا متامة أعماه وارقیة مها ا قد 
يستدعيه ذلك من تدرج في التقويم» قد يبدأ بالنصحَ وقد ينتهي بالعزل والإقصاء 


۱۹۷٣۳ انظر لمزيد من التفاصيل: د٠ مقداد يالمحن» الاججاه الأحلاقي في الإسلام» القاهرة: مكئبة الخانعي»‎ )١( 
۰ ۲۳۸ - ۲۳۷ ص‎ 
۰ ۲۱۰۳-۰۷ انظر الروايتين لي: صحيح مسلم بشرح النووى» مرجع سابق» ج۱۲ ص‎ )۲( 
٠ ۲١۷ - ۲۰۹ انظر: المرحع السابق» ج ۱۲ء ص‎ )۳( 
٠ ۲۱۳ انظر : المرجع السایق» ج ۱۲ء ص‎ )٤( 
۰ ]5-٤١ ت» ص‎ ٠د‎ 
٠ ۲۱۲ انظر: آحمد زکي» جمهرة حطب العرب» مرجع سابق» اء ص‎ )( 
14۰ 


من الساطة" . 


۲ - إن خحليفة المسلمين يجب أن يكون أكثرهم استنهاضا همم رعيته كي 
يعرفها بحقها في مساءلته وحدود ذلك» أو على الأقل يذكرهم بذلك» ولذلك 
كان الخلفاء الراشدين ببادرون بطلب المساءلةء فقد روى عن الئليفة الأول قوله 
"إنی قد ولیت علیکم ولست بخ ركم فإن رأيتمونى على حق فأعينوني» وإن 
رأيتموني على باطل فسددونی""» وروی عن الخليفة الشاني قوله "اما وا له 
لوددت أنى وإياكم في سفينة في بحة البحر تذهب بنا شرقا وغرباء فلن يعجز 
الناس ان یولوا رجلا منهم» فإن استقام اتبعوه وإن جنف قتلوه؛ فقيل له: وما 
عليك لو قلت إن أعوج عزلوه. فقال: القتل أنكى لمن بعد" . 

۳ - إن مسؤولية الغليفة تفرض عليه الحفاظ على نمط مستقر من الترازن 
بين عناصر العلاقة السياسية*“)› مادام أنه ليس القاعل الوحيد فيهاء فلا ينبغي 
إغفال ما للعلماءء وما للرعية من تأثير ومشاركة في العملية السياسية فإن وحد 
ممة استقرارا في التوازن حافظ عليه وأبقاه» وإن وحد نة حللا سعى إلى 
تصحیحه» وتحجیم آثاره. 

> - إذا كانت الأدلة تساند بعضها في تأكيد مسؤولية الخليفة عن مهام 
منصبه» فإن نة اتجاها يقوده الشيعة يقول بعصمة الإمام» لذلك لا يجوز عليه 
ا لخطاً ولا السهوء ولا المعصيةء وإلا افتقر إلى إمام آحر» فإن كان معصوما كان 
هو الإمام» والإ لرم التسلسلء» وهذا الاججاه لم يفلت من سهام النقد والدحض» 
تعويلا على ما ورد في الأصول المنزلةء وما أجمع عليه أهل السنة والحماعة» وما 
أكدته الخبرة السياسية“ . 
الحقيقة الخامسة : أن الخلافة تعبير عن وظائف استخلافية : 
فالخلافة عمل ونشاط» ووظائفها هى نفسها وظائف إقامة الدين» ولذلك كان 


الخليفة الثاني عمر بن الخطاب يصدر عن حق وهو يقول "إن أحق ما تعهد الراعى من 
رعيته تعهدها بالڏي عليهم ٿي وظائف دینهم»› والذي هداهم اله له وإغا عليه أن 


(۱) انظر: د٠‏ صلاح الدين دبوس» مرجع سابق» ص ٤٥١‏ وما بعدهاء 

(۲) انظر: الکاتدهلوی» مرجع سابق» ج۳» ص ۲۱۷-۲۱۹ ۰ 

(۲) اتظر: الطبري» تاريخ الرسل والملوك مرجع سابقء جاص ۲۱۳ ۰ 

)٤(‏ انظر: د حامد ربیع» الفكر السياسي »٠ ٠‏ مرجع سابق» ص ٠٠٠١‏ وانظر أيضا: د٠‏ مصطفى كمال 
وصفي» ٠‏ عنفه النظم الإسلامية ٠٠ ٠‏ القاهرة: مكنبة وهبة» ۰۱۹۷۷ ص ٠٠١۳‏ وما بعدهاء 

(ه) انظر . د٠‏ صلاح الدين دبوس» مرجع سابق» ص »١-۳۷‏ وانظر رد ابن خلدون على القول بالعصمة 
ې مقدمته» مرجع سابق» ص ۲۰۲-۱۹۹ ۰ 


E3 


aa E aA 
. آمر الله فی قریب الناس وبعیدهم ولا یبای على من کان احق"‎ 

والواقع أن إظهار الطبيعة الوظيفية في الخلافة يطلب الوقوف أمام أمرين يكمل 
أحدهما الآحر» أرما حقيقة معنى كن الوظائف استخلافية» والثاني أبعاد هذه 
الوظائف ومناحيهاء وسوف يكون للأمر الثاني موضعه من الحديث في نقطة تاليةء أما 
الأمر الأول فيقتضى القول أن معنى كون الوظائف استخلافية هو أن اللخلافة لاتعرف ها 
رظيفة - انطلاقا من القول السابق لعمر بن الخطاب - بعيدا عن وظائف الشرع» وأن 
هذه الوظائف إا تسع كل متطلبات الستخلفين في الأرض» فإذا جاءت الخلافة عاجزة» 
أو قاصرة» أو غافلةء أو نائية عنهاء أو جامدة بها فقد حادت عن وظائف الشرع» معنى 
ذلك:- 


١‏ - إن الخلافة تقوم علسى ساس أحلاقي لأنها تقف من الحياة موقفا 
إجابياء ومثل هذا لوقف هو المنشيم للحضارة» والمولد ل ركتها وتقدمهاء ولأنها 
كذلك تحعل التوحيد - أساس وجودها وحور شرعيتها - مبرأ من نقائض 
الرهبنة والانعزال عن الناس والزهد في الدنيا والتنكر طا" ٠.‏ 


۲ - أن الله تعالى حين استخلف الخلق في الأرض استخلفهم لينظر 
كيف يعملون) أي لينظر كيف يستحيل وجودهم -بقيادتهم إلى طاقة 
تستنطق الأرض سعيا فيهاء وعملا متواصلاء #إفامشوا في مناكبها وكلوا من 
رزقه وإليه اللشور) إن عبارات التفكيرء والتدبر» والتعقل» والنظرء 
والاعتبارء والرؤية» وما شاكلها ما ورد في القرآن الكريم ليست جرد دعوات 
لواقف التأمل النظري فحسب إنها أيضا إشارة البدء ال تقيم العمل على ساس 
من استقامة الفكرة قبل أن تصير واقعا معاشاء 

١‏ - إن هذه الوظائف أمانةء لأن الاستخلاف أمانة لإإنا عرضنا الأمانة 
على السموات والأرض والجبال فأبين أن بحملنها وأشفقن منها وحلها 
الإنسان ي رأيا كان معنى الأمانة"» إلا أنها تتتهي إلى قدر من الحرية يناط 
عن يتحملهاء والحرية هى الأصل الذي يكون به المرء أمينا أو غير أسينء وبها 


(۱) انظر: آبر یرسف» الخراج» القاهرة: المكتبة السلفيةء الطبعة السادسة» ۱۳۷۷ ها ص ٠ ١١‏ 
(۲) انظر: د٠[‏ سماعيل الفاروقي» "الترحيد وإعادة بناء السلطة السياسية"». مرجع سابق» ص ٠ ٠١‏ 
(۳) سورة الأعراف» الآية ٠١۹‏ . 
)٤(‏ سورة املك الآية ٠١‏ . 
(ه) سورة الأحزاب» الآية ۷۲ . 
)٦(‏ انظر: تفسیر ابن کثیرء مرجع سابق» ج۳» ص ٥۲٤-٥۲۲‏ ہ 
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يتحدد موقف الإنسان من التكاليف» وإذا كان الاستخلاف أمانة ي عق 
الملستخلفين جميعهم» فإنها أشد تبعة في عق من يقودهم» لأنه أثقلهم حملا 
ومسۇولية . 

¢ أن الغالب على هذه الوظائف أنها تحمع للناس بين صالح دنياهم 
وصالح آحرتهم» وحين يتل الميزان إلى أي من الوجهتين - الدنيا أو الآحرة - 
فذلك مظنة سوء فهم الأمة لوظائف حلافتها) ولذلك كان عمر بن الخطاب 
يقول "ليس خي ركم من عمل للآحرة وترك الدنياء أو عمل للدنيا وترك الآحرة. 
رلكن خي ركم من أحذ من هذه وهذه» وإغا الحرج في الرعية» فيما جاوز قدر 
الحاجةء وزاد على حد الكفاية" . 


(۱) انظر: ١‏ و الحسن بن هذيل»؛ عين الأدب والسياسة وزين الحب والرياسة»› القاهرة: مكبة الحلبيء طبعة 
آحیرة» »۱۹1٩‏ ص ٠. ۱۷٤‏ 
4۳ 


المطللب الثاني 

إذا كانت السلطة في المفهوم الإسلامي "موضوعة للافة النبوة في حراسة الدين 
وسياسة الدنيا"» فإنها لا تعدو في حقيقتها أن تكون سوى أداة أمنية يتم تسخيرها من 
أجل كفالة الأمن للدين والدنياء وهذا يعنى أن دور الخلافة في جعل الأمن حقيقة 
معايشة يبدأ أسبابا وينتهي آثارا بالمخاطبين بأحكام الشرع المعتصمين بها لي تسيير أمور 
حياتهم فكرا وح ركة ونظاماء والحقيقة أن أبعاد هذا الدور تنبع من الآتي:- 

أولا - شرعية الخلافة : 

والمقام رغم أنه لا يتسع للحديث عن الشرعية باستفاضة إلا أن ذلك لايمنع من 
الإشارة إلى دلالات المفهوم» وكونه ملازما للحلافة حتى توصف بأنها شرعية . 

)١(‏ فمن ناحية دلالات المفهوم: 

فإن مادته مشتقة من شر ع» وهذا اللفظ ومشتقاته في اللغة أكثر من معنى» کالدحرل 
في الشئ» والمورد الذي لا انقطاع فيه والذي يسهل الورود إليه» والطريق» والإظهار 
والتبيينء والنشاط» والرفعة»ء والاستوای وما سنه الله من الدين وما أمرء والسعة» 
والحرأة» والشجاعةء والعادة» والواضح أن معنى اللفظ يدور حول الدحول في الشئ 
دحولا ظاهرا لوضوحه وسهولة الورود إليه» بحيث يصير من دخحله على شرع واحد» أي 
متساو مع غیره» ووفق ما جاء به الإسلام يمكن القول: ان الشئ الذي تنطبق عليه هذه 
الدلالة هى شريعته» فهى التي تنيح الأمن لمن دحل في الالتزام بأحكامها دون إكراه على 
ذلك إذ بلا إكراه في الدين 4٠ ٠‏ وهى لا تقبل التسار وإسرار الدحول فيها إلا لمن 
أكره وقلبه مطمئن بالإبمان ولم يشرح بالكفر صدراء وهى تمكن من هذا الدحول 
مدكر)» وهى أيضا التي لا تفاضل بين إنسان وآخحر في الإبمان بنظامهاء إذ الكل على 
صعيد واحد في المحاطبة بذلك وإغا يأتى التفاضل بعد ذلك تبعا للاجتهاد في القيام 
بالإبمان رفق متطلباته» حيث يكون السبق فيه للأتقى رالأررع «إإن أكرمكم عند ا لله 
اتقاکہي“)» وهی فوق هذا خیر كاف لن دحل فی رحابهاء فی دنیاه وآحرته اليس 


. ٠ مرجع سابق» ص‎ »٠ انظر: الماوردىء الأحكام السلطانية»‎ )١( 

(۲) انظر مادة شرع في: ابن منظور» مرجع سابق؛ ص ۲۲٤۱-۲۲۳۸‏ . 
(۳) سورة اليقرة» الآية ٠٠٠‏ . 

٠ ٤١ ء٣٣‎ ۲۲ ۱۷ سور القم الآیات‎ )٤( 

(ه) سورة الحجرات» الآية ١١‏ . 


الله بكاف عبده)"» وهى أخيراً من السعة بحيث بمكنها أن تستوعب - وف الالتزام 
بها دون تفريط أو إفراط في الفهم والاجتهاد - کل ما جتاجه نظام الحياةء إن نصاء أو 
اجتهاداء فما فرطنا في الكتاب من شئ 4 . 

وهذا يعنى أن وصف ساطة الخلافة بأنها شرعية هو تحديد لموقفها من الحياة وقد 
حكمها السعى نحو غاية واحدة هى الالتزام بقيم الشرع ومقاصده» وصياغة المنهج 
السياسي في الحكم في هدى ذلك كلهء وبعبارة أحرى أن شرعية الخلافة ها عدة ملامح 
أوطما أنها عقيدية» وثانيها أنها شاملةء وثالثها أنها دينية» ورابعها أنها قيمية» وخامسها 
أنها شرعية أمانة» وسادسها أنها ليست مرحلية ٠‏ 

فأما كونها عقيدية» فذلك يعنى أنها حكومة بعقيدة التوحيد» فال لخلافة تظل لي 
إطارها الشرعي مادامت تدور منهجا وغاية وقيما ونمارسة في فلك التوحيد» وحين يخلع 
عنها ثوبه» أو يولى وجهها شطر أية هوية أحرى فهى ليست خلافة شرعية ٠‏ 

أما كونها شاملة» فلأنها تستمد صفتها هذه من الصفة الشاملة في الإسلام» من 
حيث اعتباره عقيده وشريعة» لا يقبل التجزئة أو الانقسام - فإذا ذكرت العقيدة» م تلغ 
الشريعة» وإذا ذكرت الشريعة لم تنس العقيدة - ولذلك فإن الشرعية لا تقبل بالأثر 
الانشطار إلى تعددات» إلا إذا فهمت أبعادها المتنوعة - الشرعية السياسية» والشرعية 
القاونية» وماعداهما - على أنها ليست إلا نسيجا متالفا تالف جوانب الدين الإسلامي 
المتعددة) . 

وأما كونها دينية» فذلك مقصود به الأساس أنها تجمع في طياتها ماهو من أمور 
السياسة وما هو من غير هذه الأمور» بلا تفرقة أر ازدواج» ذلك أن السياسي وغير 
السياسي من الأمور ينبغي أن يكونا من الدين ما م يكن أي منهما أو كلاهما من 
الأمور المنكرة شرعاء فإن قيال كيف يقال شرعية سياسية مرة» وشرعية دينية مرة 
أحرى» عن سلطة الخلافة؟ كان الرد أنه بجحب حمل القول على أنه ليس نمة خجطأ أو تضاد 
بينهماء لأن أحد البدهيات في الإسلام» أنه دين سياسة» وسياسة دين» وفهم أية علاقة 
أحرى بين السياسة والدين في الإسلام على غير هذا الأساس هو فهم خاطئ» وقاصر عن 
معرفة حقيقة الإسلام في كونه سياسةء وكونه دينا في آن واحد» بل وأقصر عن فهم 
دروس ووقائع البرة السياسية الإسلامية ٠‏ 


٠ ٠١ سررة الزم الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأنعام» الآية ٠ ٠۸‏ 

(۳) انظر: د محمد سليم العواء في النظام السياسي ۰۰ ۰» مرجم سابق» ص ۱۳۲ - ٠ ٠١١‏ 

)٤(‏ انظر مقدمة تحقيق د٠‏ حامد ربيع لولف ابن أبى الريسع» سلوك المالك٠٠٠»‏ مرجع سات» اء ص 
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(ه) انظر قي رفض مفهوم اللادينية في ميزان الإسلام:د.حسن الرابي» الإبمان...» مرجع سابق) “ 
1f‏ 


وأما کونها شرعية قيمية» فتلك حقيقة مينية على كونها عقيدية دينية» وحديث القيم 
له مرضع لاحق»› بيد أنه يلزم القول أن الخلافة الشرعية هى التزام بنمط قيمى يعلو 
القائمين بأمرها» ویشکل ضابطا لفكر النلافة وحرکته ونظامهاء محیث إذا ذد كرت 
الخلافة ذكرت القيم ٠‏ 

وكونها شرعية أمانة مبنى على أنها في مبتدئها واستمرارها وانتهائها تقيم السلطة 
السياسية على الأمانةء أمائة العقيدة» وأمانة الدين» وأمانة القيم أو بعبارة أدق أمانة 
الاستخحلاف الي أرادها البي صلى الله عليه وسلم فى حديث أبى ذر الغفاري السابق 
حین وصف المخلافة وهو ينهاه عن ولايتها "إنها أمانة"٠‏ لكن لابد للامانة من صيانةء 
وصیانتها لا تكون إلا بوضعها ضمن سياج يحفظها من الضياع والتبديد» وذلك مقام 
ەر . (Wn f f‏ ° 
أقام فيهم أمر الله أم أضاعه ۰ 1 

وأما کونها شرعية ليست مرحاية» فذلك يعنى أنها لا تجحرئ عملية إسناد السلطة» 
فإذا بالاحتیار ا مرحلة» وعبایعتها مرحلة» وباستمرارها مرحلةء کلا إنها شرعية واحدة 
تلازم هذه العمليات الثلائة وقد بدت متزابطة متكاملةء وبعبارة أحرى لا تعرف شرعية 
لاحتيار السلطة منفصلة عن مبايعتهاء ر استمرارهاء بحيث إذا سقطت الشرعية في 
إحدی هذه العمليات» ظلت باقية قي العمليتين الأحريين› كلا فاستمرار الشرعية فيها 
جیعا اُساس لکی تكون السلطة إسلامية" . 
س 
- ص۱۲۸ ۱٤۰-‏ د۰ یی هاشم فرغلي» حقيقة العلمانية» مرجع سابق» مواضع متفرقة» د٠‏ محمد سليم 
العواء ق النظام السياسي»› مرجع سابق؛ ص وما بعدهاء ده يوسف القرضاوى» بيسات الحل الإسلامي» 
وشبهات العلمانيين والتغريين» بيروت: مۇسىسة الرسالة» 4۸ ص ۱۹۱۷ وما بعدها» محمد قطب» 
العلمانيةء بحث غير منشور› كلية الشريعة جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية Af‏ ص ۱ وسا 
بعدهاء مقدمة د٠‏ حامد زبيع في تحقيق سلوك الالك مرجع سابق؛ جا ص £۱٥۳۸‏ د۰ حسن الرابي» 
"من تراث ار كة الإسلاميةء العدد التاسع والعشرونء ال نة الغالشةء رمضان ~٥‏ يونیية ۰۱۹۸٩‏ ص 
»٠۲-۷‏ الشيخ محمد علي التسخيري» "الحكم والدولة"» التوحيذ العدد العاشرء السنة الثانيةه رمضان - 
شوال ٤۰٤‏ ۱ه ص ١١۰-۹۹‏ وانظر أيضا: 
M. Jamil Hanifi, Islam and The Transformation of Culture, New York: Asia Publishing House‏ 
Inc, 1974, PP. 81-95, Eqbal Ahmed, “Islam and Polictics” in Mohammad Asghar Khan (ed),‏ 
Islam, Politics and The State - The Pakistanian Experience, Londeon: Zed Books LTD, 1985,‏ 
PP. 17-18., “Islam and Muslim Politics” Introduction in John L. Esposito (ed), Voices of‏ 

Resurgent Islam, New York: Oxford University Press, 1985, PP. 3-15.‏ 
)0 انظر: السيوطي» جع الجوامع» مرجع سابق» العدد الثاني من ج۳ ص ۲۷٦١‏ ۰ 
)( انظر مزيدا من التفاصيل عن ملامح شرعية السلطة في الإسلام ف٠‏ مقدمة سلوك امالك مرجع سابق؛ 
جا ص ٤۹-۱1٤۸‏ د محمد طه بدوي» مرجع سابق؛ ص ۰۱۱۱-۰ وانظر لنفس امؤلف مثه القيم: 
بمحث في النطام السياسي الإسلامي ردا علی الستشرق الانجليزي رولد ضمن: مشاهج الملستشرقين في 
الدراسات العربية الإسلامية الرياض: المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم- مكب التربية العربي لدول 
الخلیج» ۰۱۹۸۰٩‏ ص ٠۰١‏ ومابعدهاء 
4٦‏ 


(۲) ومن ناحية ملازمة الشرعية للخلافة: 

فلا شك انها أحد المبادئ الي تحكم الأمن في التعامل السياسي» فالقيادة ال تتصدى 
لأن تكون مسؤولة عن تدابير الأمن حفظا ودفاعا وجهاداء لابد أن تكون هذه الشرعية 
الحديت ٠‏ 

انیا - الخليفة والقدرة على اتخاذ قرار الأهن : 


ة ضرورة تفرض على الخليفة اتخاذ قرار حاسم يستوجحب الموقف الطارئ» ليعود 
باجتمع إلى طمأنينته وأمنه» والقرار هنا باعتباره قرارا سياسيا يصير نوعا من الاستجابة 
لما أصاب الحسد السياسي من تصدع واخحتلال بفعل عوامل داخليةء أو عوامل خحارجيت 
معنى ذلك أن قرار الأمن يحمل - كقرار سياسي من ال لنصائص الكثيرة» فهو نوع من 
عقد العزم من جانب الخليفة على اخحتيار أسلوب معين أو حيار محدد من خيارات 
التحلص من الإضراب الذي فرض على الحياة السياسية» وهو كذلك سلوك لأنه يرتطم 
بالواقع من خلال تقييمه» ومن خلال رؤية إصلاحه» وهكذا يتحدد القرار بأنه علاقة 
تفاعل بين ثلاثة عناصر» حكم الشرع» وموقف أو واقعة» ثم تنريل للحكم على هذا 
الوقف» أو تلك الواقعة. وهر أيضا أداة من جانب الخليفة يقصد بها التحكم في 
الوقف المتأزم» حيث تصر الغاية المملى ممذه الأداة هى إنهاء هذا التأزم» أو تحجيم آثاره 
قدر الإمكان ٠‏ ويضاف إلى ذلك أن القرار لا يأتى اتخاذه إلا تعبيرا عن فاعلية الوجود 
السياسي» ولذلك يصعب تليله من حلال الوقوف عند الميكل أو الإطار القانوني الذي 
يحكم النشاط السياسي» بل ينبغي متابعة هذا النشاط خارج هذا الإطار الشكلي» لمعرفة 

والقراز السياسي أيضا هو نقطة التقاء بين تطورين أحدهما سابقء والآخر لاحق» إنه 
معينا لينقل الئليفة عجرد اتخاذه إلى مرحلة جديدة» قد تحتاج إلى قرار ختلف عن القرار 
الأمنى السابقء أو ماثل له" . 


(1) انظر في العلاقة بين الحكم الشرعي وفق تنزيله على الواقع: د٠‏ عبداجيد النجار» في فقه التدين فهما 
وتتزيلاء القاهرة: رئاسة احاكم الشرعية والشؤون الدينية بقطرء كتاب الأمة رقم ۲۲» ۱۹۸۹-۱٤١١‏ 
جا» ص ۲۷ ومابعدهاء 
(۲) انظر في طبيعة القرار السياسي» د٠‏ حامد ربيع» النموذج الإسرائيلي للممارسة السياسية» مرجع سابق 
ص ١-۲١‏ ۲ء وانظر لنفس المؤلف» مقدمة في العلوم السل وكية؛ مرجع سابق» ح۴ ص ٠ ٠١‏ 
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الملامح السابقة تسمح بالقول إن قرار الأمن يحتاج إلى الارتكاز على عدة عناصر 


متكاملة هى في الحقيقة حطواته:- 


١‏ - القدرة على استيعاب أبعاد لوقف المتأز» وهذا هو التثبت الذي أمر 
السلمون باتباعه في تبين حقائق الأمور إفتبيدوا أن تصيبوا قوسا بجهالة 
فتصبحوا على ما فعلعم نادمين 4" ولامكن أن يكون هناك تبون بلارعى 
محقيفة الموقف التأزم من نوا حي مدى تهديده للأمن أو احتراقه» وأكثر الأيعاد 
تهدیدا» وحجم التوتر الذي احدثه تهدید أو احراق الأنء ومدى إدراك القيادة 
E‏ وموقع هذا الإدراك بين إدراكاتها للمواقف الأحرى 
المتأزمة. 

۲ - وضع البدائل المتعددة للاحتياز من بينهاء وبدائل القرارات الي تفرّض ` 
رجودها على الخليفة للمفاضلة بينها ثلائةء القعرار التأحيلي» ويلجأ اليه حين 
ينعقد العزم على إرجاء المشكلة السياسية» دون إرادة الحسم الحقيقي هاء للقناعة 
بأن الموقف الذي فجرها م تكتمل كىل أبعاد حطورته» أو لأن هذا الموقف م 
يبلغ تلك الدرحة من النضج أو السيطرة عليه بحيث يمكن التحكم فيه وتصفيته» 
بشكل يتفق ويتجانس مع المقاصد العامة للمجتمع السياسي» ىا البديل الشاني 
فهو القرار القاطع ويلجأ إليه حين يتطلب الموقف المواجهة الكاملة بقصد التصفية 
الكلية له» ولا تسمح بالالتفاف» أو تأحيل الحلول٠‏ والبديل الفالث هو القرار 
التوفيقي» ويلجأ إليه حين يتطلب الموقف عدم التهرب أو التأجيل» كما يتطلب 
في نفس الوقت عدم اتخاذ قرار حاسم أو تصفية فورية» ولو مسن خلال 
الحاطرةء فهو توفيقي من حيث أنه مع بين أمرين» متطلبات عدم وضع حد 
عاجحل للمشكلةء ومتطلبات عدم تأجيلها نهائيا . 

٣‏ - تحديد القرار المناسب للتعامل مع الموقف المتأزم» فالقيادة الحاكمة 
يتوقف احتيارها لأي من القرارات السابقة على عوامل كثبرة» منها: - 


أ - طبيعة الحكم الشرعي المراد تكييف واقعه التأزم من حلاله» وهل 
هو واضح صریح ام أنه حاضع للاجتهادء وهل من مقتضياته التطبيق 
الفوري»› آم الإبطاء ومدى توفر إبکانات تنزیله ق حال سرعة التطبيق أو 
إبطاثه . 


ب ¬ طب متازم نفسه» سل يست 
ب - طبيعة الموقف السياسي المتأزم "نفسه» هل يستدعى الحسم 
امباشء لأنه يعس أمرا لا يستدعى إلا الحسم الفوري لسبب أو آخحرء أم 


. ٠ سورة اللحجرات» الآية‎ )١( 
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أنه قابل للتأجيل» ثم ما مدى تعقده؟ وهل يستعدعى التعويل على أداة 
واحدة قي تنفيذه» أم على العكس تاج اثر من أداة واحدة؟ إل آحر 
تلك العوامل نما يفرضه الموقف من ضغوط مجحب أحذها قي الحسبان عند 
اتخاذ القرار المناسب ٠‏ 

ج - وجهة القرارء .ععنى هل المقصود منه تصفية موقف متأزم داحليا 
- ومن ثم قد لا يقبل إلا أن يكون حاسما - أم التصدي لوقف متأزم 
داحلياء وبعبارة أدق قد تتحكم وجهة القرار بشكل أو آحر في مدى 
سرعة تنفيذه في جهة درن أحرى» أو إرجائه في واحدة دون الثانية ٠‏ 

د - مدى التطابق بين حقيقة إدراك السلطة للموقف المتأزم رحقيقة ' 
الوقف فعلاء فالتصور السليم لأبعاده وعناصره من أساسيات التعامل 
معا ومن ثم لاتخاذ انست القرارات ذا التعامل› وهنا تبدو أهمية أعمال 
الخليفة لمبداً الشورى» واستدعاء النصح» والأمر بالمعروف والتهي عن 
المنكر وعدم الانفراد بالرأي» كضمانات فعاله لتطابق هاتين الحقيقتين ٠‏ 

ه - حقيقة القدرات المتاحة ومدى تنوعهاء فهذه القدرات تتحكم - 
ضمن العوامل السابقة - في سد متطلبات القرار لأنها طاقته» ووقوده 
حلال مراحله المتعددة» صناعة واتخاذا وتنفيذا» وبغض النظر عن مضمون 
هذه القدرات» فإن كل قرار سياسي لابمكن وضعه في شكله النهائي من 

و - خحبرة الخليفة في التعامل مع المواقف السابقة وخحيرة من سبقه من 
قيادات» ونحاصة في المواقف المتشابهةء إذ قد تشساعد - بالاسترشاد 
والاقتداء - في تحديد نوع القرار الواحب اتخاذه» بل وقد تساعد في 
احتيار بعض أدوات التعامل دون غيرهاء 
٤‏ - تنفيذ قرار التعامل» وفاعلية التنفيذ تقتضى التسوية الكاملة للموقف 


حتی لايفرز تطورات أخرى قد تصعب مواجهتهاء وسرعة الاستجابة للاثار غير 
المتوقعة واليّ قد يحدثها التنفيذ» والحرص على عدم ترسيب أية آثار سابية 
للموقف بعد التخحلص منه» والحفاظ على التماسك السياسي من خلال التتقل من 
مرحلة إلى أحرى في تنفيذ القرار ‏ 


ه - متابعة التنفيذ للتأكد من سلامته» وإعادة النظر قي القرار إذا تطللب 
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الحال ذلك ولإحكام الرقابة على القيام به» ومنعا للأحطاء او تدا ركهاء أو 
تصحيح المعوج من الخطوات» أو عزل العناصر السلبية والمعوقات الي تحول دون 
جيئ القرار حسب ما خحطط له صناعة واتخاذا ٠‏ 

الفا - الخليفة والإحالة بين الأقارب وبين استغلال السالطة : 


يظل للحلافة دورها الرائد في كفالة الأمن ما ظلىت على الترامها بالقيم الإبمانية» 
رقيمة الساواة هى أحدى هذه القيم الي تحعل النظر إلى احكومين لا يعرف التفرقة بين 
من هم ذوی قرب للحاكم» ومن هم من غيرهم» بل قد تدعوه إلى الشدة في معاملة 
الأقريين بصورة قد تفوق ما يعامل به بقية رعيتهء ومن المهم أن ترسخ قيمة المساواة 
هذه لدى جميع أفراد الجحتمع السياسي حتى يعلم امحكومون عامة أن السلطة حريصة على 
تحرى الحتق والتزامه» وقع على قريب منهاء أو م يقع» ويعلم الأقارب خحاصة إن مكانهم 
من الخليفة لن يؤر ولن يقدم شيا في مكانتهم بين المسلمين» وقد روى عن الرسول 
صلى الله عليه وسلم رلا ترلت إوأنذر عشيرتك الأقربين4" دعا قريشا فاجتمعوا 
فعم وحص فقال: یابنی كعب بن لؤى انقذوا أنفسكم من النارء یابنی عبدمتاف انقذوا 
أنفسكم من النار ٠‏ يابنى هاشم انقذوا أنفسكم من النار؛ يابنى عبدالمطلب انقذو ۱ 
أنفسكم من التار ٠‏ يافاطمة انقذى نفسك من النار ٠‏ فإنى لا أملك لكم من الله شيا 
غیر أن لکم رها سأبلها ببلاها)"» والواقع أن سياسة الإحالة - أيا كان شكلها - بين 
الأقارب وبين بعض منافع السلطة إنما ت ؤكد أكثر من معنى ٠‏ 

فهى مدحل للحفاظ على تماسك الأمة بعيدا عن العصبية قي الحكم أو القبلية 
والتحزبية البغيضة في الممارسة السياسية عا قد يدفع إلى إثارة النعرة العنصرية بين أفراد 
الأمة الواحدة. كذلك فهى تدفع عن الخليفة أية شبهات قد تشار حول التزامه الدينى» 
وتدحض عنه الاتهام بأنه قد اتخذ الحكم مرتعا حصبا له ولذويه؛ ثم أن الأحذ على 
أيدى الأقارب - حتى لاتمتد ساعية إلى النيل من منافع الغلافة وثرواتها - يأتى ليحقفظ 
الانسجام بين عناصر الحسد السياسي» أساسه إن إقامة الحق لاتعرف قريبا أو بعيدا من 
السلاطان» وأن استقامته تتحقتق بالعدل في السيرةء ولذلك كان الخليفة الثاني إذا أراد أن 
ينهى المسلمين في حلافته عن شئ تقدم إلى هله وأقاربه من بنى عدى قائلا: "لا أعلمسن 
أحدا وقع في شئ ما نهيت عنه إلا ضاعفت له العقوبة" » يضاف إلى ما سبق أن 


(1) انظر تحليلا متعمقا لكثير من هذه النواحي أوردها د٠‏ عبدالحميد بهجت فايد» الإدارة في الإسلام مساذج 
من الفكر رالتطبيق» المسلم العاصر» العدد الفلاثون» جمادی الأول - رجحب ۰۲ ٤ه‏ ص ٠١١‏ رمابعدها. 
(۲) سورة الشعراى الآية ٠ ۲٠٤١‏ 
(۳) انظر: صحیح مسلې» مرحع سباق» ۳ء ص ۷۹ ۰ 
)٤(‏ انظر: ابن سعد» مرجع سايق» القسم الأول من ج۳» ص ٠ ۳١۸‏ 
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حجر الأقارب عن السلطة فيه تأكيد أن الروح الأخلاقية هى أساس التمييز بين الأفراد 
لا قرابتهم من السلطان» أو ما دون ذلك» وهى الروح البنية على أداء الأعمال الصالحة 
النافعة للخلافةء وهذا بعض ما يفهم من قول عمر بن الخطاب» "والله لمن حاءت 
الأعاجم بالأعمال وجنا بغير عمل فهم أولى محمد صلى الله عليه وسلم منا يوم 
القيامةء فلا ينظر رجحل إلى القرابةء وتعجل ما عند ا لله» فإن قصر به عمله م يسرع به 
نسب" وأحيرا فإن في مراقبة الأقارب والأحذ على أيديهم براءة إلى الله مسن توجيه 
الخلافة على غیر مقصدهاء عا قد ستو حب سخطه سبحانه» وشدة عقابه» وقد روى 
عن عمر بن الخطاب أيضا أن تفرا من بنى عدى قومه طلبوا منه زيادة في العطاء على 
بقية امسلمين» فلم بعكنهم من ذلك» وعنفهم بقوله: ٠"‏ أردم الأكل على ظهري» لأن 
أذهب حسناتي لكم ٠‏ لا وا لله حتى تأتيكم الدعوة٠‏ وأن أطبق عليكم الدفتء ولر أن 
تکتبوا فی آحر النا ا" . 
رابعا - الخليفة وعدم الانغفماس في ماديات الوجود الإنساني : 


لاشك أن للسلطة - بجانب مسؤرلياتها - مغرياتهاء وفتنها الدنيوية» إنفاقا» وترفا 
ورفاهة» ومهما أرادت هذه المغريات الخليفة فلن يكون ها عليه سلطان إلا إذا أقبل 
عليهاء ما إذا أدبر عنها فلن تنال منه» وسيرة الخلفاء الراشدين - بكل إيناعاتها - حير 
غوذج لذلك» حتى لقد روى عن معاوية بن أبى سفيان - وهو بصدد المقارنة بين 
سياسة الخلفاء في التعامل مع مغاام» السلطة وسياسة الملوك - قوله: "أما أبوبكر فلم يرد 
الدنياء ولم ترده٠‏ وأما عمر فأرادته الدنياء ولم يردهاء وأما نحن فتمرغنا فيها ظهرا 
لبط" . 

ورغم ماسبق» فإن لسياسة عدم الانغماس بالمعنى السالف بعض الحدود الي جب 
فهمها - أي السياسة - قي إطارهاء ومن ذلك:- 


١‏ - أن لا يضيع الخليفة نفسنه ومن يعو زهدا وتقتيرا فيما تحت يديه من 
الأموال والثروات» والممتلكات» ذلك أن أقوم السبل للتصرف في هذه الماديات 
هو المنهج المستقيم الذي قد تبدو بعض ملامحه في قوله تعال ولاتجعل يدك 
مغلولة إلى عنقك ولا تبسطها كل البسط فتقعد ملوما حسورا4» رلن 


٠ ٠٦٦-٠٦١ اتظطر: علاء الدين على التقى» مرجع سابق)ج٤» ص‎ )١( 
محمد يوسف موسى» نظام الحكم‎ ٠د‎ ٠۲۹۲ انظر: ابن سعد» مرجع سابق» القسم الأول من ج٣ء ص‎ )۲( 
٠ 1۲۷ ص‎ ۱۹٩۲ ي الإسلام» القاهرة: معهد الدراسات العربية»‎ 
انظر: ابن كثيرء البداية» مرجع سابق»طبعة ۰ ۱۹۸» ص ١٤١٠ء السيوطيء» تاريخ الخلفاء» مرجع سابق»‎ )۳( 
. ص۱۲۰‎ 
. ۲۹ سورة الإسراي الآية‎ )٤( 

1٥1 


يكون المنهج مستقيما إلا إذا كان الخليفة القائم به وعليه عادلا مقسطاء وعندها 
یکون على رعیته کوالى اليتيم إن استغنى تعفف» وإن افتقر كل بالمعروف» كما 
کان یفعل عمر بن الخطاب في رعیته". 

۲ - كذلك يجب أن لا يضيع الخليفة رعيته حجبا لحقوقهم وإمساكا ههاء 
إنه في ذلك ليس أفضل من عمر ين الخطاب حين جعل من أسس واجباته تجاه 
رعیته ما ورد علی لسانه ”ولکم على إذا وقع في یدی أن لا برج منى إلا في 
حقه» ولکم على أن أزید أعطیاتکم» وأرزاقكم» إن شاء | لله» وأسد ثغو ركم 
ولكم على أن لا ألقيكم في المهالك» ولا أجركم ثي الثغور". 

۳ - أن لا تتعزل هذه سياسة عن سلوكيات ونمارسات عمال الخلافة 
ورلاتها من أعران الخليفةء إذ ليس من العدل في شئ أن يشيع الخليفة سياسة هى 
إلى الزهد والتوسط ني المعيشة أقرب حين ينطلق هؤلاء العمال ليبسطوا أيديهم في 
كل ما هو تحت أيديهم من أمانات» دون رقابة» وقد روى أن اللخليفة الثاني كان 
إذا استحمل عاملا كتب له عهدا وأشهد عليه رهطا من المسلمين من الهاجحرين» 
واشتزط عليه شروطا تنعه من التميز والاستعلاء على رعيته» أو التطاول عليهاء 
والاستبداد بهاء وإلا أوجب عليه العقوبة a‏ 

٤‏ - إن تفهم هذه السياسة على أنها ليست وجها سلبيا للاستخلاف» 
وعمارة الأرض وإلا صار التواكل من معام الخلافةء وما ينبغي ذلك إن الرفع 

عن ماديات الوجود الإنسانيء إنما يأتي وقد توافرت هذه الاديات بالعمل 
الصالمح» وهذا هوالفرق بين نمطين من أغاط الاستحلاف السياسي» نط همه في 
الحياة الدحزل معها في حوار تكون محصلته هى عمنارة الأرض منهج الله 
وشريعته» أما النمط الآحر فهمه في الحياة أن لايدحل مع إمكاناتها في أي حوان 
وهنا تكون احصلة - وقد غيبت كل مقومات الفعل الحضاري - تعطيل منهج 
الله وشرعه. 

خحامسا - الخليفة وأداء الواجبات الأمنية : 


لا تعدو واحيات الخليفة الأمنية أن تكون اجتهادا لإدراك المقصد الأساسي من 
الخلافة في حراسة الدين وسياسة الدنيا به ٠‏ 


(۱) انظر: الکاندهلری» مرجع سابقء ج۳ ص ۲۲٤٢‏ امد زکي صفوت» جمهرة خطب العرب» مرحع 
سابق» اء ص ۲۱۲ ۰ 
(۲) انظر: بو یوسف» مرجع سابق» ص ۱۲۷ . 
(۳) انظر: ابن كثیرء البداية» مرجع سابق» بد۷ طبعة ۱۹۸۰» ص ۱۳١‏ ؛ 
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والواقع أن الاجتهادات حول واحبات النليفة ووظيفة الحكم في الإسلام كشيرة 
ومتعددة وحاولة حصرها من الصعوبة بمكان» ويمكن الإشارة إلى ثلائثة أغاط منها* 

فشمة نمط أول يقوده فقهاء الأحكام السلطانية وعلى رأسهم الماوردى الذي حاول 
حصر مهام الخليفة أو واجباته في عشرةء أوطما حفظ الدين على اصوله المستقرة وما أمع 
عليه سلف الأمة »٠ ٠‏ وثانيها تنفيذ الأحكام بين المتشاحرين وقطع الخصام بين المتنازعين 
حتى تعم النصفة فلا يتعدى ظالم» ولا تضعف مظلوم» والثها حهاية البيضة والذب عن 
ا لحريم ليتصرف الناس في المعايش وينتشروا في الأسفار آمنين. . ورابعها إقامة الحدود 
لتصان محارم ا لله عن الانتهاك وتحفظ حقوق عباده من إتلاف واستهلاك وخامسها 
تحصين الثغور بالعدة المانعة والقوة الدافعة حتى لاتظفر الأعداء بغرة ينتهكون فيها رما 
أو يسفكون فيها لمسلم أو معاهد دماء وسادسها جهاد من عاند الإسلام بعد الدعوق 
وسابعها جباية الفئ والصدقات على ما أوجبه الشرع٠٠‏ وثامنها تقدير العطايا وما 
يستحق في بيت المال من غير سرف ولا تقتير» وتاسعها استكفاء الأمناء وتقليد 
النصحاءء وآحرها أن يباشر بنفسه مشارفة الأمور وتصفح الأحوال؟. 


ونمة فط ثان يقوده بعض الباحثين الذين حاولوا إعادة صياغة ما ذكره فقهاء 
الأحكام السلطانية بلغة التحليل السياسي المعاصر وفق رؤية منهاجية تعتمد على صياغة 
المفاهيم صياغة إسلامية» ومن ذلك ما ذهب إليه البعض من تقسيم وظائف الخليفة إلى 
وظيفة عقيدية تنطلق من الالترام بعقيدة التوحيد قي صياغة المثالية السياسية للمجتمع 
السياسي» وتحقيق إيناعها ا لحضاري في ظلال الأمر با معروف والتهى عن المنكر» والحهاد 


)١(‏ انظر : الماوردىء» الأحكام السلطانية »٠ ٠‏ مرجع سابق» ص ٠١-٠١‏ » وانظر اجتهادا شبيها ما ذكره 
الاوردى آورده ابن جماعة قي تحرير الأحكام ف تدبير أهل الإسلام تحقيق د٠‏ فاد عبدالمنعم أحمد قطر: 
رئاسة احاكم الشرغية» »۱۹۸٩‏ ص ١٠-٠۷ء‏ وأيضا : 
Ann K. S. Lambton, State and Government in Medieval Islam, Oxford: Oxford University‏ 

Press 1981, P. 83-90.‏ 
أما الجوينى فقد أ وكل الى اللخليفة وظيفتين» النظر في الدين» والنظر في الدنيا فأما النظر في الدين فينقسم الى 
النظر في أصل الدين حيث حفظ الدين بأقصى الرسع على المؤمن ودفع شبهات الرافضين» ودعاء الجاحدين» 
والكافرين الى التزام الحق» والنظر لي فروع الدين حيث عدم تعرض ال خليفة لفقهاء الإسلام فيما يتازعون فيه 
من تفاصيل الأحكام» بل يقر كل إمام ومتبعيه على مذهبهم» ولا يصدهم عن مسلكهم ومطلبهم. ٠‏ وأما 
حفظ الدنيا فينقسم الى حفظ ما حصل عن الكفار بسد الثغور وإقامة الرحال على المراصد» وحفظ ما حصل 
لأهل ١ر‏ سلام بعراتب الكليات من نقض بلاد الإسلام عن أهل العرامة والخلصصين والمزصدين للرفاق ء٠٠٠٠‏ 
ومراتب الحزئيات من فصل الخصومات الثائرة وقطع المنازعات الشاجرة» وحفظ الراشد على أهل الخطة 
رالقيام على المشرفين على الضياع بأسباب الصون والحفظ والإنقاذ. انظر: غياث الأمم» مرمع سابق» ص 
٢‏ ومايعدها. أما الطرطوشى فقد تحدث عن مهام السلطان بصورة عامة» دون حصر مدد هاء انظر 
سراج الملوك مرجع سابق» مواضع متفرقة ٠‏ 
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لنشر الدعوة» ووظيغة استخلافية غايتها بناء النظام السياسي الذي يستطيع التعبير عن 
المفاهيم والخاليات الي صاغتها الأصرل المنزلة قي ميدان الحكم وإقامة السلطةء وهذه 
الوظيفة تتفر ع منها وظيفتان آحريان» وظيفة العدالة ال تجسد حقيقة العدالة كمحور 
لنظام القيم الإسلامي و القيمة العلياء والوظيفة العمرانية الإنائية بتحقيق الأمن الناتج عسن 
رظيفة العدالة والذي يشكل إطارا مهما لعملية العمران والإنماء وتحقيق وظيفة التغيرر 
والتطوير وفق قواعد عماية الاستخلاف ٠‏ 


»1 5 ۲ 
العاصر لوظائف الدرلة ٠‏ حاصة في جال التشريع والتنفيذء والقضاء" . 


ويبقى للباحث بعد عرض هذه الأغاط الثلاثة أن يورد عدة ملاحظات تكمل عملية 
العرفة الواعية بحقيقة وظائف الخليفة:- 3 ٠‏ 

الملاحظة الأولى أن هذه الرظائف لا يجوز فصلها بحال عن مقاصد السياسة الشرعية» 
من حيث إن اللنليفة هو المنفذ لمقتضى هذه السياسة في القيام على أمر أمته عا يصلحهاء 

والثانية أن انطلاق هذه الرظائف من الدين على النحو الذي فصله الفقهاءء حاصة 
الاوردى ومن سلك مسلكه» وابن جماعة والجويشى - ينفى نفيا كاملا دعوى فصل 
الدين عن سياسة الحكم ووظائفه ولئن جاز ذلك في حكم غرر إسلامي لا دینی» فان 
أساسه قي الحكم الإسلامي ساقط ومهدوم" . 8 

والثانية لابمكن فصل القيام بهذه الوظائف بحال أيضا عن فقه الواقع» أسلويا وآداى 
ذلك أن ما قد يصلح لتنفيذ هذه الوظائف في واقع زماني ومكاني معين قد لايصلح 
لواقع آحر مختلف عنه زمانیا ومکانيا أيضا. 


والثالغة أن هذه الوظائف ل تبعد عن تصور الفكر السياسي الإإسلامي - فيما عدا 


)١(‏ انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٥۳۱‏ وما بعدهاء وانظر احتهادات تقع في نفس السياق: 
د٠‏ حورية توفيق جاهد» الفكر السياسي» مرجع سابق» ص ۱۷۸-۱۷۳ د٠‏ محمد سليم العواء في النظام 
السياسي» مرجع سابق» ص ٤۳-١۳١‏ ١؛‏ مقدمة سلوك المالك لابن أبى الربيع: مرجع سابق» جداء ص 
۱۵۹-۹ ۰ وأنظر أیضا: 
Abolhassan Banisadr, Op. Cit., P. 17-43, Ayatollah Yahya Noori, The Islamic Concept of‏ 
State, Hamard Islamicus, Vol. 111, No. 3, Autumn, 1980, PP. 78-79.‏ 
(۲) انظر على سبیل المخال: ابوبکر جبریل حمد» مرجع سابق» ص ۷۰ - ۰۷۳ وانظر أیضا: 
Abdelrahman Abdul Kadir Kurdi, The Islamic State, Astudy Based on the Islmic Holy‏ 
Constitution, London. New York: Mansell Publishing Limited, 1984, PP. 64-68.‏ 
(۳) انظر: 
Altaf Gauhar, “Islam and Secularism" In: Altaf Gauhar (ed) the challenge of Islam, London:‏ 
Islamic Council of Europe; 1979, PP. 299-310, Mehdi Mozaffari, Op. Cit. PP. 92-95.‏ 
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ماذكر - وإذا كان الماوردى قد عد الأمن مباشرة إحدى القواعد الي لا صلاح لحال 
الدنيا إلا بها" فذلك لا يغمط إضافات الغزالى وابن تيمية وابن خلدون حقها فى 
الإشارة والتنوية والمقام لا يتسع لذلك بالتفصيإ "۰ 

والرابعة أن صلاح هذه الوظائف ليس عبء الخليفة وحده لأنه لا يتحرك في الجتمع 
السياسي لإاقامة الشرع .عفرده» وهذا يعنى أن على علماء الأمة» وبقية رعيتها تقع التبعة 
أيضاء وإن كان اللنليفة يتقدمهم جيعا بحكم موقعه القیادی فيهم . 


(۱) انظر: الاوردىء» أدب الدنيا والدين» مرجع سابق» ص ٠٤١-١۱٤٤‏ . 
(۲) انظر تحليلا للرظائف الأمنية في تصور هوؤلاء المفكرين أوردته د٠‏ حورية توفيق جاهد لي مؤنها: الفكر 
السياسي»› مرجع سابق» ص ۲٤۹‏ ص )۲٦۲-۲٦۰‏ ص ۲۸٤-۲۸۲‏ ۰ 
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الطلب الغالث 
الخلافة وإفساد الأمن 
قد تنقلب الخلافة بفعل القائمين عليها من أداة فعالية لتحقيق الأمن إلى أداة قاصرة 
عن بلوغ هذه الغايةء إن م تكن أداة تحطيم اء وعندها تصبح الخلافة اما بلا مسمى» 
وشکلا بلا واقع» وإن توهم هؤلاء القائمون أنهم خحلفايء وأن نهجهم هو نهج اللنلافة . 
رالرسول صلى الله وعليه وسلم قد أحبر أن نمة ولاة - مثل هؤلاء الولاه - سسيأتون 
من بعده» سيدعى كل منهم أنه حليفةء وما هو بخليفة» لأنه على نهج الباطل» وسيرة 
الظلم رالطغيانء وف الحديث "سيكون بعدى خلفاء يعملون عا يعلمون» ويفعلون ما 
يۇمرون» وسیکون بعدهم خلفاء يعملون مالا يعلمبون» ويفعلون ما لا يؤمرون» فمن 
نکر علیهم برئ٠‏ ومن أمسك يده سلم» ولکن من رضى وتابع"» بل أن الرسول 
صلى الله عليه وسلم يخبر أن مدعى الخلافة سيكثرون» حتى يكاد يصعب على الاس 
تبون احق من المبطل» ولذلك يقول "كانت بنو إسرائيل تسوسهم الأنبياء. كلما هلك 
نبی خحلفه نبی» وأنه لانبی بعدي» وستکون خلفاء فتکثر. قالوا فما تأمرنا؟ قال فوابيعه 
الأرل» فالأرل» اعطوهم حقهم» فان الله سائلهم عما استزعاهم" ٠‏ والواقع ان دور 
القائمين على الخلافة - المتوهمة - في إفساد الأمن» ومن ثم قي الميل بها عن مقاصد 
السياسة الشرعية» يتضح من خلال الات عديدة» وأهمها: 


أولا - إفساد سيرة الحكم : 


وإفساد السيرة يكون بإخراحها عن طاعة الله وطاعة رسوله وتعطيل مصاح 
المحكومين» وتفضيل ما تليه النفس من مصالح وأطماع» وسواء قام الحاكم بنفسه بقيادة 
الرعية عوحب هذه السيرة» أو أمر أعوانه باتباعهاء أو أقرهم على ذلك دون متابعة» أو 
مراقبة» أو حاسبة» فقد أفسد على رعيته دينهم "وإغا فضل الملوك على حسب احزامهم 
للشريعة» وإحيائهم سننهاء ونقص اللوك على قدر إغفالما وتخطيهاء وذلك أن خحدمة 
الشريعة تح ركهم للعمل» وإلى أن يعطوا من أنفسهم ما مجحب عليهم» والمخفل لخدمة 
الشريعة من الملوك يأحذ من الخاصة والعامة ولا يعطيهاء فهو ناقص» إذ كان خارجا عن 
سلطان العدل"" . 


)١(‏ انظر: الإمام البيهقي» الستن الكيرى رفي ذيلها الحوهر النقي لابن ال ركماني» بيروت: دار صادر» 
ج4: ص ۱0۸ ۰ 
(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲» ص ۲۳۱ ۰ 
(۴) انظر: محمد بن محمد الأسدي» التيسير والاعتيار رالتحرير والاحتبار» مخطوط مكتبة رفاعة الطهطارى 
بسوهاج» مصر» تحت رقم ۳۱۹ تاریخ» ص 1٠۰‏ ۰ 
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وة ملاحظة هنا وهى أن إفساد السيرة با لمعنى السابق ليس مقصودا به ما قد ينتج 
بفعل طروء عوامل لا قبل للحاكم بهاء واليي قد تضطره إلى نوع من العجز عن القيام 
بأمور الحكم ومتطاباته ما فصله الفقهاء لي الحديث عن العوارض الي قد تطرأ على 
الحاکم فتجرح فی عدالته» أو تصیبه فی بدن"» بل اللقصود إفساد السيرة الناتج عن 
إرادة الانحراف بالسلطة نحو غايات ليست اء ووسائل لإدارتها ليست من أحلاق 
الشرع أو قيمةء ومن ملامح هذا الإفساد: 

١‏ - اتباع سياسة العنف في الرعية» دون الرفق بهاء وقد جاء في الحديث 
"إن شرار الناس الرعاء الحطمة""» وهو "العنيف في رعيته لا برفق بها في سوقيا 
ومرعاها بل حطمها في ذلك» وني سقيها وغيره ٠‏ ريزحم بعضها ببعض» بحیث 
يديها ويحكمها" . ويدجل في العنف الإحافة والحبس والضرب» وهى أساليب 
لا أمن فيها البتة لقول عمر بن الخطاب: "ليس الرجل أمينا على نفسه إذا أحفته 
أو أوثقته وضربته"» كذلك يدل في العنف الحنة والاتيار للإكراه على 
الاعتراف ما لم يرتكب من الأقوال والأفعال» وفي الحديث "الحنة بدعة"“» وهى 
"ن يأحذ السلطان الرجل فيمتحنه ويقول كذا وكذاء فلا يزال به حتى 
ROUTE‏ 


۲ الأحذ بالريبة وسوء الظن» ذلك "أن الإمام إذا ابتغى الرييسة في الرعية 
أفسدی "© قال العلماء "أي إذا اتهمهم وجاهرهم بسوء الظن فيهم أداهم ذلك 
إلى ارتكاب ما ظن معهم فأفسدهم""» وذلك مخالف لسيرة الرسول صلى الله 
عليه وسلم» لما جاء قي الحديث "إنى م آومر أن انقب عن قلوب الناس ولا أشق 
بطوني "۰ 

٣‏ - سياسة الرعية بالخصال المذمومة شرعاء كالبحل والكذب والجينء 
وهو ما تزه النبى صلى الله عليه وسلم نفسه منه لي قيادة أمته لي قوله .٠ ٠‏ "ثم لا 
تحدونی بخیلا ولا كذوبا ولا جبانا"» وقد علق ابن حجر على الحديث بقوله: 


. ۲٠-۱۷ انظر الماوردىء» الأحكام السلطانية؛ مرجع سابق» ص‎ )١( 
۰ ۲۱۹ انظر : صحیح مسلم» مرجع سابق» ۱۲ء ص‎ )۲( 
نفس المرجع السابق.‎ )١( 
٠ ۸۸ مرحع سابق» ج٤» ص‎ ٠٠ انظر: ابن الأثيرء النهاية‎ )٤( 
نفس المرحع السابقء‎ )١( 
٠ ۳۸ انظر : ابن الديبع الشيياني» مرحع سابق» ج۲» ص‎ )1( 
. ٠٠١ مرحع سابق» ج۴» ص‎ »٠ ٠ نفس الرجع السابقء وانظر أيضا اين الأثيرء النهاية‎ )۷( 
۰ ۱۹۳ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱ ص‎ )۸( 
۰ ۲۳۸ انظر : این حجرء مرجع سابق» ج۱۲» ص‎ )۹( 
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"أن في الحديث ذما للحصال المذكرره. ٠٠٠‏ وأن إمام المسلمين لا يصلح ان 
یکون فيه حصلة متها" ۰ 

۽ - تغليب الغدر في السيرةء فقد قال العلماء تي حديث "لكل غادر لراء 
يوم القيامة يعرف به" إن فيه بيان غلظ تحريم الغدر لا سيما من صاحب 
الولاية العامة لأن غدره يتعدى ضره إلى خحلق كثير. وقيل لأنه غير مضطر إلى 
الخدر لقدرته على الرفاء"ء و امشهور عند العلماء أن هذا الحديث في ذم اللإمام 
الغادر لرعيته وللكفار وغيرهم» أو الغادر للاأّمانة الي تقلدها من رعيته والتزم 
القيام بها والحافظة عليهاء إلا أن بعض العلماء ذكروا أن فيه احتمالا آخر هو 
نهى الرعية عن الغدر بالإمام إلا أن القاضي عياض اخحتار الاحتمال الأول 

0 العمل بالغش والخداع» وقد جاء في الحديث " لايسزعى الله عبدا 
رعية ٿم بوت حين يعوت وهو غاش ها إلا حرم الله عليه الحنة"» وقد بين 
بعض العلماء معنى الغش في الحديث» فقال أحدهم "معنى الحديث بين في 
التحذير من غش المسلمين لمن قلده الله تعالى شيا من أمرهم واسزعاه عليهسم» 
ونصبه لمصلحتهم في دينهم» أو دنياهم» فإذا خان فيما أوئتمن عليه فلم ينصح 
فیما قلده إما بتضييعه تعريفهم مايلزمهم من دينهم» وأخذهم به» وإما بالقيام عا 
يتعين عليه من حقظ شرائعهم والذب عنها لكل مقصد لإدخال داخلة فيها أر 
تحریف لعانيهاء أو إهمال حدودهم أو تضيبع حقوقهم أو ترك حاية حوزتهم 
واهدة عدوهم» أو ترك سيرة العدل فيه فقد غشي ٠"‏ 

“٦‏ الاحتجاب عن المسلمين ما بعنع تسيير مصالحهم» ویؤدی إلى انبساط 
النواب فيهم فيكون الخلل الذي يستوجحب سوء العقاب في الآاحرة» رفي 
الحديث "من ولاه الله شيا من أمور المسلمين فاحتجب دون حاجتهم وخلتهم 


وفقرهم احتجب | لله تعالی دون حاجحته وخحلته وفقره يوم القيامة"“) وة فارق 


٠ تفس المرجع السابق‎ )١( 

(۲) انظر: صحیح مسل مرجع سایق ج۲ ۱ء ص ٤٤‏ ۰ 

(۲) تفس المرجع السابقء 

)٤(‏ نفس المرجع السابق. 

() امرحم السابق» ج۲» ص ٠ ٠١١‏ 

(1) نفس المرحع السابق. 

(۷) انظر: ابن الحوزى» الشفاء في مواعظ الوك والخلفاي د٠‏ فؤاد عبدالنعحم» الأسكندرية» مؤسسة شباب 
الجامعة» ۰۱۹۷۸ ص 1۸ ۰ 


(۸) نفس امرحم السابق» ابن الدييم الشيباني» مرجع سابق» ج۲ » ص ۱٤‏ ۰ 
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بين أن يحتاط الحاكم ويؤمن حياته وسيرة العدل في الرعية» وبين أن عل بينه 
وبينها سداء» فلا يصل إليها ولا تصل إليه» وقد روى أن معاوية بن أبى سفيان ما 
ذكر بهذا الحديث - ركان يحتجب من الناس تحرطا ما حدث للخلفاء الراشدين 
من اعتداءات دموية - جحعل رجلا على حوائجهم يستجيب لطالبهم» ويعلمه بها 
في حينها ۰ 

ثانيا - الخلافة واستغلال الأقارب للسلطة : 


وهذا الباب - لي غيبة وعى الحاكم» وقصوره عن فهم خطورة إيقائه مفتوحا - قلما 
يز كه بجانب الأقربين من هم على شاكلتهم في استغلال السلطة من أصحاب الثارات 
والفعن والمطامع» فهؤلاء قد يتحالفون مع أقارب الحاكم على الإفسادء وقد يقودون 
موحات الانتقناد والمعارضة› وقد يشجعون ويشيعون الإشاعات الي تنال من السلطة 
خحاصة ما يتعلق بالتزامها الدينى ٠‏ من هنا بمكن فهم بعض العاني الي تضمنتها نصيحة 
الخليفة الأول لواليه على الشسام يزيد بن أبى سفيان» ني قوله: "يايزيد إن لك قرابة 
عسيت أن تؤثرهم بالإمارة» وذلك أكبر ما أحاف عليك» فإن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم قال: من ولى من أمر المسلمين شيئا فأمر عليهم أحدا محاباةء فعليه لعنة الله لإ 
يقبل الله منه صرفا ولا عدلا حتى يدحل جهنم» ومن أعطى أحدا مى الله فقد انتهك 
في مى الله شيئا بغير حقه» فعليه لعنة الله - أو قال - فبرئت منه ذمة الله عز 
وحل"". 

ولاشك أن الخبرة الإسلامية تقدم نماذج عديدة لما يعكن أن يتزتب على إفساد 
الأقارب للسلطةء وإضعاف هيبتهاء وإسقاطها أحياناء وما حدث في حلافة عثمان بن 
عفان خير شاهد على ذلك» إذ جاء معها بسط نفوذ بنى أمية الذين بوأهم - بفعل 
اجتهاده» وتأول إعطائهم» ووصل رمه بهم - مكانة في العطاء الالي» وولاية أطراف 
الخلافةء لم تكن لثلهم من بقية المسلمين"» إلا أن ريات الأحداث بعد ذلك أثبتت أن 
سياسة الخليفة قي إعطاء أقاربهء وما نالوه من مكانة في خلافته ل يكن لصاح اجتهاده 
من وجوه منها أنه أوجحد فرصة للشكوى والتبرم من هذه السياسة» كما أوجد لعشاصر 
التمرد والفتن مبررا لكي يقارنوا بين نهجه ونهج اللخليفتين قبله في معاملة الأقارب» 
فحرجت القارنة لغير صالحه) وأتاح فرصة للمعارضة لما حلع ولاة الخليفتين قبله» وثبت 
مكانهم ولاة من بنى أميةء وهذه الآثار السابية تحالفت ضمن عوامل أخحرى في التعجيل 
پأحداٹث الفتنة الي أنهت حلافة عثمان بن عفان بتصفيته جسديا. 


)١(‏ تفس المرجم السابقء 

(۲) انظر مسند الإمام أحمد » مرجع سابق جا ص 1 ۰ 

)( انظر مزيدا من التفاصيل ومصادر ذلك )8 مصطفی منجود» مرجع سابق؛ ص ۲۱١۱‏ وما بعدد'. 
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الغا = الخلافة وإفساد الأعوان : 


قد يتحول الذين يفتزض فيه م أن يكوتوا أعوان الخليفة على الخير والصلاح إلى 


أعوان سوي تؤتى الخلافة من قبلهم» وهكذا يصير حماتها أعداء ها ويصبح المصلحون 
لأحواها مفسدين هاء فإذا بهم قد تحولوا إلى بطانة سوء كتلك الي حذر الرسول صلى 
الله عليه وسلم من مفاسدها في قوله "مابعث الله من تبى ولا استخلف من عليفة إلا 
کانت له بطانتان» بطانة تأمره با خير وتحضه عليه» وبطانة تأمره بالسوء وتحضه عليه 
والمعصوم من عصمه اف" ريدحل ضمن أساليب الأعران في إفساد الخلافة: 


١‏ - استمراء التفاق وتزبينه للحاكم» بتزيين الفاسد من أقواله وأعماله» 
واستيحسانها رغم علمهم فسادهاء وقد تحدث القرآن عن هذا الأسلوب» وهو 
يعرض دور أعوان فرعون» فقال تعالى طإوقال الملا من قوم فرعون أتذر موسى 
وقومه لیفسدوا في الأرض ويذرك وتك" رقد كان لنفاقهم الأثر السئ 
الذي أفصح عنه بقوله وإسنقتل أبناهم ونستحی نساءهم وإنا فوقهم 
قاهروني") رهكذا شأن النفاق قي الحكم وقد جاء في الحديث "ويل الزريبة 
ويل الزريبة» قيل وما الزرية؟ قال الذين يدخلون على الأمراءء فإذا قالوا شراء أو 
قالوا شيغاء قالوا صدق" . 

۲ - إساءة استعمال السلطةء واستغلال إفساد الحكي» ذلك أن "الناس على 
دین ملوکه م" و "إذا أصلح املك أصلح الناس» وإذا أفسد الملوك أفسد 
اناس و"إذا زاغ العامل زاغت رعيته» وأشقى الناس من شقيت به رعيته"» 
وني غيبة الرقابة على الأعوان» ومتابعة ما بعارسون من سياسات» يكون امستغلال 
المنصب أسواً استغلالء ذلك "لأن مثلهم كمثل الأعضاء والسلطان كالقلب» 
ومتى نزلت آفة بعضو م يأمن تعديها إلى القلب ٠٠‏ ومتى علم ولاة السلطان أنه 
يقصد شيتا فعلوه» فإنه كالسوق مهما نفق فيه جلب إليه" ٠‏ 


(۱) انظر:تفسیر ابن کثیر› مرجع سایق؛ جا ص ٩۲۹۸‏ ابن الأثي النهايةء مرجع سابق؛ ج ) ص ۰۱۰۱ 
(۲) سورة الأعراف الآية ٠ ١١۷‏ 

(۳) سورة الأعراف» الآية ٠ ٠۲۷‏ 

)٤(‏ "والزريية هم الذين ينافقون الأمراء» شببهم في تلونهم بواحدة الزرابى» وما كان على صفتها وألوانهاء أو 
شبههم بالغنم النسوية الى الزرب» وهو الحظيرة الي تأوى إليهاء ف أنهم ينقادون للأمراء وبعضون على 
مشينتهم انقياد الغنم لراعيها "انظر اين الاثيرء النهاية» مرجع سابق» ج۲» ص ٠ ٠۳۲‏ 

(ه) انظر: الغزاليء التير المسبوك في نصيحة الوك القاهرة: مكثبة الحندي» د٠‏ ت »٠‏ ص ٠ 1١‏ 

»( انظر: علا الدين على الحقى› مرحم سابق» جه» ص 1۲۲ ۰ 

(۷) انظر: المرجع السابق» جه ص 1۹1 ٠‏ 

(۸) انظر: ابن الجوزی» الشفاء في مواعظ الملوك والخلفايء تحقيق د٠‏ فؤاد عبدا منعم وحمد السيد الصفطاري» 
الإسكندرية: مؤسسة شباب الحامعة» ۱۹۷۸» ص 1۲ ٠‏ : 
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۳ - ارتكاب الأمور الحرمة» وقد قال على بن أبى طالب: "إذا كان 
الغدرطباعا فالثقة بكل أحد عجر" والركون إلى الأعران دون السيطرة على 
مارساتهم موحب لطمعهم في حانب من يقودهم "و كثرة إدلام عليه» وأن 
یسألوه فیما لا حب طم. ران یطلبوا منه ما لا یستحقون» ورما حملهم الإدلال 
والقرب منهء والتمكن منه على التجرؤ على الأمور المفسدة» وارتكاب الأمور 
الحرمة» والارتشاء بالأمور الحظورة ويندرج بهم ذلك إلى طرف المظا )م فيحتمى 
بهم کل مفسد» ومیل إلى جانبهم کل مغرض ومنحی» فیغرهم با لله الغرور ٠»‏ . 
فيحصل بواسطتهم» وبواسطة من ينتمى إليهم كل ما يوحب اللغراب والفساد 
وما نهی الله تعالی عنه من ظلم العباد". 

٤‏ - سيطرة الجهل» فليس للعا م الحق أن يكون عونا على الباطل أو له 
وإذا كان الأمر كذلك فإن السبق يكون حين يعم الفساد - لأهل اجهل بأمور 
اهام الم وكولة إليهم» فتختلط عليهم المهام» وتتخبط بهم الاحتصاصات 
وتتداحل حتى تصبح أكبر منهم» وهكذا حتى يضرب الجهل بجذوره وإذا آل 
أمر بطانة الحاكم إلى أمثال هؤلاء فقد إذن الخير معهم بزوال . 

ه - الإحالة بين الغليفة والرعية» محجحب شكواها ومطالبها عنه» حتى 
ليصبح من العبث العودة إلى الشكوى لاستبداد أولئك الأعران بتدبير أحرال 
الخلافة بحسب أغراضهم لا أغراض الشرع» ومتى انتهى الأمر إلى ذلك "طلب 
کل واحد منهم ما یریده» ویهواه» وصار لکل واحد منهم أعواناء وکل منهم 
يظلم في مكانه» ويفعل ما لا يرضى به مولاه» وصار أهل الفساد كل منهم خبط 
في ظلمة عشواء". 
رابعا ¬ الانغماس في ماديات الوجود الإنساني : 


٠‏ وها المسلك حين تنحزف إليه السلطة» فقد آثر القائمون عليها إما الانعمزال عن 
حقيقة الاستحلاف الحق» أو أنهم قد استهوتهم إرادة تطويع الاستخلاف للمكاسب 
الخاصةء والمطامع الذانيةء واتخاذ الخلافة مطية للانفتاح على مغرياتهاء والتهرب من 
مسۇولياتهاء› یو حب أمرین»› أحدهما في الدنياء والآحر في الأحرة. 


فأما الذي في الدنيا فهو التفريط في أمانة الحكم وخيانة العهد باججئ بها على غير 


(1) انظر: محمد بن محمد الأسدي» مرجع سابق» ص ٠۲۲‏ 

(۲) نفس لرجع السايق. 

(۳) انظر ما أورده بتفصيل في هذه الناحية: القلعی» مرجع سابق» ص ٠ ۲٤۹-۲۲۸‏ 
)٤(‏ انظر: محمد بن محمد الاسدي» مرجع سابق» ص ۲۲ ۰ 
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فتهلککم كما أهلكتهم"'“ ومنها من ناحية ثانية نزع البركة من الحياة كما في الحديث 
"إن هذا الال حلوة حضرة» فمن أخحذه بسخاوة نفس بورك له فیه» ومن أحذه بإاشراف 
نفس ل يبارك له فيه كالذي يأكل ولا يشبع"" ومنها ثالثا تسليط الشقاء على الراعى 
والرعية» وهو ما حذر منه الخليفة الثاني» ما أرسل إلى أبى موسى الأشعري واليه على 
الكوفة- وقد علم أنه قد ظهرت عليه وعلى أهل بيتة الثراء في اللباس» والمطعم» 
وال ركب - يقول "فإياك ياعبد الله أن تكون منزلة البهيمة» مرت بوادٍ حصب فلم يكن 
ها هم إلا التسمن» وإغا حتفها في السمن» وأعلم أن العامل إذا زاغ زاغت رعيته» 
وأشقی الناس من شقیت به رعيته" ٠‏ 

رأنا الذي في الآحرة من الجزاء على تضييع الخلافة بالانغماس في ماديات الحياة» 
دون أُداء وظائفها الحضارية فهو سوء الحساب وجسامة العقاب «الذين اتخذوا دينهم 
هوا ولعبا وغرتهم الياة الدنيا فاليوم ننساهم کما نسوا لقاء يومهم هذا وما انوا 
بآياتا يجحدون 4 وقد روی أن الله سبحانه وتعالى أوحى إلى نبيه موسى عليه 
السلام "قل لوك الأرض يتزلوا جدب الأرض» وينزلوا الرعية حصبهاء ويشربوا كدر 
الماء» ويسقوا الرعية صفوه ٠‏ فبى حلفت لفن نزلوا حصب الأرض وأنزلوا الرعية جدبهاء 
وشربوا صفو الماء وسقوا الرعية كدر الماء لإناقشنهم الحساب الذرةء والشعيرة"“ . 

خامسا - الخلافة وتغييب دور العلماء : 


فالعلماء هم سند السلطة الشرعيةء يرشدون خحطواتهاء ويصححون مارساتهاء 
ويصدقرنها النصح والتوجيه بلا زيف أو حداع أ هيبة في الحقء والسلطة الشرعية في 
ذلك أكثر حرصا من العلماء على إنزالمم هذه المكانةء لكن حين تفسد السلطة» وتعطل 
مقاصدها حال بين العلماء وبين مكانتهم هذه فإذا بهم يؤخرونء وإذا بعلماء السلطان 
يقدمون» وقد سبق القول أن سيادة مثل هذه الفعة بجانب السلطة دليل على سيطرة الشر 
والفساد» وسوف تنضح أبعاد هذا الإجمال في موضع لاحق. 


(۱) انظر: اہن حجر» مرجع سابق» ج ۱۲ء ص ۲٤۹ - ۲٤۸‏ ۰ 
(۲) انظر: امرحم السابق» ج۷ء ص ٠ 1۱۹۷-۱۹٩‏ 
(۳) انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» جه» ص 14٦1‏ ۰ 
)٤(‏ سورة الأعراف الآية ٠ ٠١‏ 
(ه) انظر: اين الجوزى» الشفاء» مرجع سابق» ص ٠ 1١‏ 
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الطل._ الرابع 
اسليفة وحقیق الأمن 2 #راسة في النموذج التارنخي 

احتار الباحث منهج التصدي لحر كة الردة في صدر الإسلام كنموذج تاريخي لكيفية 
الربط بين قدرة الخليفة وبين نحقيق الأمن في الجتمع السياسي» وقد أملبى هذا الاخحتيار 
اعتباران» وما أن هذا منهج يبرهن بوضوح على أن القيادة الحاكمة ينبغي أن تتقدم 
جميع أطراف الحتمع في تحمل مسؤرلية ما قد تنحذه من قرارات» وأنها عندما تملك 
الوعى والبصيرة جخور ما يصح المواقف المتأزمة جب أن لا تتردد ي إمضاء ما تراه مناسبا 
من قرارات» وإن م تلق القبول الحماعي من الأمة ي بداية طور الاستشارة» بشأنها. 
الثاني فإن منهج التصدى لح ركة الردة يثبت مها لايدع جحالا للشك أن قرة الجماعة 
السياسية إنغا تكمن أساسا في الالتحام والتعاون والتضامن مع قيادتها بعاد الاعتصام 
بعقيدتهاء وإن احتلفت معها أحيانا في رؤية أنسب الحلول لمواحهة بعض قضايا التعامل 
السياسي ٠‏ وسيظل الحوار الذي دار بين الخليفة الأول والمسلمين - على تعدد مستوياته 
- قبل إمضاء قرار التصدي للردة» مسجلا في تطور الحر كة السياسية الإسلامية كدليل 
على كيفية الخرو ج من خنة احتلاف الآراء إلى أمن اتفاق الكلمة ووحدتها ومن ثم إلى 
أمن الأمة ووحدتها. 

وبمكن - في ضوء هذين الإعتبارين - ودون دخحول في تفصيلات كثيرة لا يتسع فا 
امقام - تناول منهج أتتصدى لل ر كة الردة في العناصر الأربعة التالية:- 

أولا - الملامح العامة لحركة الردة : 


قد تكون السيدة عائشة - أم المؤمنين - من أكثر المسلمين الذين صوروا الملاسح 
العامة لح ركة الردة» وهى تقول "فلما قبض الله نبيه صلى الله عليه وسلم ضرب 
الشيطان رواقه» ومد طنبه» ونصب جبائله» وأجلب جخيله ورجله» واضطرب حبل 
الإسلام» ومرج عهده» وماج أهله» وبغى الغوائلء فظنت رجال أن قد أكثبت 
أطماعهم..". 


لقد وجدها بعض الأعراب فرصة ليجاهروا بخلع ربقة الإسلام والارتدادء ذلك 
الارتداد الذي همل من الملامح مايلي:- 
١‏ - الخروج الحماعي على التعاليم المنزلةء فقد ملت الردة بغطائها غالبية 


)١(‏ الرواق دو الفسطاط والطنب هو المحبل الطويل يشد به سرادق البيت أو الوتدى وأحلب صاح» ومرج 
فسد واحتلط واضطرب» وأكثيت أي قربت» انظر: أحمد زكي صفوت» جمهرة حطب العرب» مرجع سابق 
جا ص ۲۰۸ ۰ 

۳ 


القبائل العربية الا القليل منهاء و كإغا كانت بهذا الخروج الجماعي على اتفاق 
مسبق» وعبارة الطبرى "رارتدت كل قبيلة عامة أو حاصة إلا قريشا وثقيفا» 
تؤكد هذا المعنى . 

۲ - وجود القيادات الفاسدة على رأس القبائل الي تزعمت الارتدادء لأن 
معظمها جاء ليعلن النبوة ادعاء وكذباء وقد فصل ابن كثير الأمر حين ذكر أن 
"العرب ارتدت عند وفاة النبى صلى الله عليه وسل ما حلا أهل المسجدين 
مكة والمدينة» وارتدت أسد وغطفان وعليهم طليحة بن خويلد الأسدي» 
وارتدت كندة ومن يليها وعليهم الأشعث بن قيس الكندي» وارتدت مذحج 
ومن يليها وعليهم الأسود العنسى» وارتدت ربيعة مع المعرور بن النعمان بن 
امنذر» وكانت حنيفة مقيمة على أمرها - أي في الارتداد - مع مسيلمة 
الكذاب» وارتدت سلیم م الفجاءة» وارتدت بنو میم مع سجاح الكاهة"“" . 


۳ - التتابع الزمنى» ذلك أن موجات الردة الي اجتاحت قبائل كثيرة على 
النحو السالف ظلت تتوالى في إعلان انفصامها عن تعاليم الإسلام» على تنوع 
درحاته» ولعل التساؤل الذي يفرض نفسه هنا هو لماذا استشرت نار الردة لتأعحذ 
هذا الانتشار الواسع؟ وينبنى على هذا التساؤل عدة تساؤلات فرعية لعل أهمها 
لاذا ادعت معظم قيادات الردة - ما فيهم سجاح المتنبثة - النبوة؟ وهل جحاء هذا 
الادعاء من فراغ؟ ولاذا لقيت دعوى الخروج والارتداد هذا القبول الجماعي؟ 
تساؤلات هما مغزاهاء بيد أن الإجابة عليها تقتضي تحليل الموقف السياسي الذي 
تفجرت خلاله هذه الح ركة بكل عناصر تفاعلاته المحتلفة» وبالذات منذ 
إرهاصات ادعاء النبوة في أواحر عصر النبوة مع مسيلمة الكذاب . 

۽ - تعدد الأشكال» فلم يكن الذين ناصبوا تعاليم الدين العداء والقطيعة 
على نهج واحد في عدائهم وقطيعتهم» بل كائوا ثلاثة أصناف» أحدهم ادعى 
أصحابه النبوة لأتفسهم ودعوا إلى اتباع أباطيلهم بعد أن أنكروا - وما شایعهم 
نبوة محمد صلى الله عليه وسلم» ومن هؤلاء مسيلمة والأسود» وطليحة» 
وسجاح» الاي فر فته اسان نين تان القين) فرأوا أن الصلاة شي 
والزكاة شئ آحرء وإن الالترام بالأرلى لا يفرض الالتزام بالثانية ٠‏ والفالث أنكر 


)١(‏ انظر: الطبري» تاريخ الرسل٠ ٠٠‏ مرجع سابق» ج؟» ص ۲١١‏ ابن الأثير» الكامل٠٠»‏ مرجع سابق 
اء ص ۳۹۲ تاریخ ابن خلدون» بيروت: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» ۱۳۹۹ ۲ء ص 1٠١‏ . 
(۲) انظر: ابن كثير» اليدايةء طبعة ۰ جا ص ۲۱۲-۳۱۱ ۰ 
(۳) انظر ابن هشام» مرجع سابق» ج٤‏ ص ١٠٠-۱١۱ء‏ وانظر ايضا ما أورده ابن كشيرء البداية» مرجع 
سابی» طبعة ۱۹۸۰ جه ص ٤۸‏ رما بعدها. 
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فيه أصحابه جميع الشرائع» وت ركوا الصلاة والزكاة وغيرهما من أمور الدين» 

عائدين إلى عصر الجاهلية الأرلى بكل ما كان فيه مسن مضادات القيم 
O ay.‏ 

و الأحلاق؟. 


@ ~~ التشتت المكاني» فكل قبيلة من القبائل المرتدة كانت تستوطن جحزءا 
من إقليم الجتمع المسلم قبل أن تعلن ردتهاء معنى ذلك أن مصادر الخطر الي 
أحاطت بهذا الجتمع كانت متعددة الوحهات والمصادر» فيل كانت عناصر الردة 
تريد أن تخرق جدار التماسك الذي اينعه احتمع المسلم في عصر النبوة من كل 
ناحية؟ أم أنها أرادت أن تستنرف موارد الخلافة في معارك متعددة الأماكن لشل 
فاعلية الح ركة ي التعامل معها ببعثرة طاقات هذه الح ر كة؟ 
ثانيا - أهم الدلالات السياسية لح ركة الردة : 


لا شك أن في حر كة الردة جالا لاجتهادات الحللين رالباحثين قد تختلف رؤاهم تبعا 
لاحتلاف مناهجهم في الاقتراب من هذا الحدث التاريخي بكل أبعساده السياسية 
رالاقتصاديةء والعقيدية» والاجتماعية» وما شاكلهاء وأيا كانت هذه المناهج فإن التطور 
السياسي لأحداث الردة لا يعدو أن يكون جزءا من التطور السياسي للمجتمع المسلم 
وعليه فما يجوز على الأحير من ضرورة استقامة المنهج في التحليل» والأصالة في النظر» 
جوز على الأول» وليس من الحكمة في شئ أن يظل تاريخ الردة وتحليلها نهبا لكل 
ناهب» ومطعنا لكل طاعن» وحقلا تمارس فيه التحليلات على اخعلاف نشاز هويتهاء 
حين يظل المسلمون عاجزين عن قراءته - أي التطور المرتبط بالردة - قراءة مسنقيمة 


النهج» وا لقصد ٠.‏ 
والواقع أن حر كة الردة - انطلاقا من هذا التحفظ - كانت هما الدلالات السياسية 
التالية:- 


١‏ - إن الإسلام م يكن قد تمكن بعد من قلوب كثير من أفراد القبائل 
العربيةء ذلك أن هؤلاء الأفراد - بلا مبالغة في القول - أصيبوا بنوع من ضيق 
الأفق وفساد الرؤيةء -حين فهموا أن الطبيعة الأبدية لأحكام الإسلام وتعاليمه قد 
تقبل القجزئة أو التبعيض كما ظن بعضهم أو قد تقبل التوقف والانقطاع كما 
اعتقد بعضهم الآحرء أو قد تقبل الكفر بها كما أظهره بعضهم الفالث ٠‏ لقد 
اجتمعوا رغم احتلاف أشكال ردتهم على أنه لا بجق لأحد بعد الرسول صلى 
الله عليه وسلم مطالبتهم بالاستمرار في أداء تكاليف الإعان ٠‏ فلما انتهت قيادة 


(۱) انظر . لرجع السابق جا ص ۳۱۲ وانظر أيضا: بدر الدين العينى»› عمدة القارى شرح صحیح 
البخاري»› القاهرة: إدارة الطباعة اريت د٠ت‏ جح4 ص ۲٤۳‏ وما بعدهاء 


1۵ 


النبوة قادهم الفهم الخاطى للإسلام إلى التحللل من أبدية الرسالةء وفاتهم أن 
حامل الرسالة بشر تسرى عليه سنن الله في إحياء البشر وأماتتهم ٠‏ 
- بن الروح القبلية الي جاء الإسلام ليستأصل جذررها من العلاقات 
والمعاملات والعبادات نم يقض عليها تاما عقب إعلان كير من القبائل الإسلا» 
فلما قبض الرسول صلى الله عليه وسلم ارتحت الجزيرة وعادت العصبية من 
حديد'» لتعلن رفض السلطان القرشى» ذلك أن "كاذب ربيعة حير من صادق 
مضر" کما کان يعتقد بعض المرتدین" . 


- إن وقع الزة الي أحدثها الإسلام لتقويم معوج القيم الجاهلية وسقيمها 
کان عنیفا على بعض من تظاهروا بالإسلام» و م یکن قبو هم له إلا من قبيل 
جاراة الواقع حتى تحين الفرصة لإعادة ما أحذه الإسلام بأحكامه» خحاصة من 
لذن مرا ی ورا ر وممارسة زعامة دينية ودنيوية» فذهبوا يستبقون 
الحرادث ث قبل ان تسب تسيقهم بدحوهم الإسلام» فلما دخلوه وجدوا ما رغبوا وهماء 
٤‏ - إن رفض زد الخضوع لأي سلطان أو توجيه يأتيه من أعلى» أو من 
مركز السلطة السياسية - الي ل يعتد على سلوكياتها الي تخالف ما جبل عليه 
السلطان الرئاسى لعاصمة الخلافة» وإن احتلفت القبائل في مسلكها هذاء وهذا 
الرفض كان ينطوي على تشجيع الانقسام العقيدي وزعزعة مركز السلطة» وهر 
أمر لم يكن ال خليفة الأول أو المسلمون جميعا على استعداد للت 
٠ه‏ - إن الوفود الي جاءت لتعلن إسلامها نيابة عن اقوامها أمام النبي صلى 
الله عليه وسلم لم تتفهم في معظمها حقيقة الإسلام» أو لإ تنقلها بالمنهج 
ي لقد عادت هذه الوفود إلى أقوامها حاملة لواء الإسلام ظاهرياء دون 
أن تتحول به إل سلوك معاشي يتفق وطبیعته» وکأن الله سبحانه قد أرادها = ٠‏ 
أي الردة - نة لتقويم التصور ليعود بأصحابه إلى امعنى الحقيقى للإسلاء . 
- إن جى الردة - بكل ملاعهاء ودلالاتها السابقة - كان امتحانا ممحصا 


(۱) انظر: حمد حسن بریغش» ظاهرة الردة في اججتمع الإسلامي الأرل» بيروت: مۇسسة الرسالة ۹V4‏ 


(۲) انظر: د٠‏ سعید عبدالفتاح عاشور» أضراء حديدة على حركة الردة في صدر الإسلام ججلة عام الفكرء 
عدد ینایر - مارس ۱۹۸۲ء ص ۲۸۲» عبدالر من أبوزهرة» الوحدة الإسلامية» القاهرة: دار الفكر العربي» 
الطبعة الثانية» 1۱۹۷۷ ص ٠ ١١‏ 

(۳) انار حطب هذه الوفود في أحمد زكي صفوت» جمهرة خطب العرب» مرجع سابق» جا »ص٤٦‏ وما 


۰ ٠٤١ انظر: عمد حسن بریغش» مرجع سابق» ص‎ )٤( 


i 


للمجتمع السياسي المسلم في أكثر من ميدان» فقد امتحن في ميدان الثبات على 
المنهج الذي ت ركه الرسول صلى الله عليه وسام وألزم المسلمين اتباعه من بعده 
وامتحن كذلك قي مدان فعالية قدرات قيادتها ومدى ما لديها من فهم لطبيعة 
رسالة الإسلام الحضارية كمنهج متكامل لا يقبسل التجزئة» وامتحن أيضا فى 
ميدان القدرة على حشد طاقات الحهاد لتدارك بعض الآثار السابية للممار سات 
الخاطئة داحل امحتمم» وامتحن أخحيرا في كيفية التصرف مع قطاع من أفراده ين 
يتقلب بين حالين حال إسلامه» وحال ارتداده بعد إسلامه. 
الثا - قرار التعامل مع حركة الردة : 
آثر الخليفة الأول أن ينزل إلى جماعة المسلمين ليعرف مواقف أعضائها رغم أنه کان 
يعيل إلى قتال المرتدين» وتروى المصادر أنه مع المهاحرين والأنصار ليعرض عليهم حقيقة 
الموقف المتأزم» فلما سأهم الخليفة المشورة تباينت وجهات نظرمم حتى حلص إلى 
قراره - الذي وافق عليه المسلمون - بقتال المرتدين» وهنا بجحب ملاحظة التالي:- 
١‏ - إن الاتفاق على هذا القرار جاء بعد تبادل الحوار والمناظرة رإعمال اللصوص 
المنرلة حلاهماء وهو إن اتفق في ذلك مع قرار السقيفة الذي قضى باحتيار الغليفة 
الأولء إلا أنه احتلف عنه في بعض الوجحوه مغل الغاية من اتخاذ القرار» والظلرف 
التارجخي الذي أحاط به» ومدى وجود - أو عدم وجود - قيادة للمسلمين حال 
اتخاذ القرار» وزعماء الحوار والمناظرة» ومكان اتخاذ القرار» ووجهته. 
۲ - إن رأي كثير من الصحابة الذين تقدمهم عمر بن الطاب في الإدلاء به» كان 
ميل إلى رفض فتال المرتدين» و كانت حجتهم في ذلك أنه لا ينبغي قتال أحد مادام 
يقر بالتوحيد» كما أن المرتدين كانوا حديثي عهد بالإسلام» فضلا على أنه ينبغي 
التزيث حتى يعز الإسلام» فيكون قتالهم سهلا ميسورا. 
۳ - إن رؤية الخليفة فى قال المرتدين انطلقت من اقتناعه أن الكفر كله ملة واحدة 
وأن أحكام الإسلام وعباداته تشد بعضها بعضاء فلا إسلام لمن فرق بين الصلاة 
والزكاةء كما أنه لا حجة لمن فرق بين كلمة التوحيد والزكاق لأن الثانية من 
مقتضيات الأول فإذا ما أضيف إلى ذلك أن إقرار المرتدين على باطلهم مدعاة 
لتماديهم في نقض عرى الإسلام وعباداته واحدة تلو الأحرى لكان قتام أولى“) 


٠. ٠۳١ - ۱۲٣۳ انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 
“۲۱۱ انظر: العینی» مرجع سابق) ج ۸)» ص۳٤ ۲ »ابن كشيرءالبداية»مر حع سابق) طبعة ۲1۱۹۸۰ص‎ )۲( 


T1۲ 
.)۲( انظر نفس مصادر هامش‎ )۳( 


٠ ۸١ انظر ما ورد على لسان الخليفة بهذا الشأن في: ابن رجب» جامع العلوم» مرجع سابق؛ ص‎ )٤( 
1¥ 


من هنا كان إصرار الخليفة على رأية "وا لله لأقاتان من فرق بين الصلاة والزكاق 

فإن الركاة حق المال» وا لله لو منعوني عناقا كانوا يؤدونها إلى رسول الله صلى ال 

عليه وسلم اتهم على منعيا". 

؛ - لم يكن احتلاف الصحابة مع الخليفة مشار بشأن الوقف من الذين ارتدوا 

مدعين النبوةء أو الذين ارتدوا كفرا بالدين وشرائعه» وإنما كان مثار الاحتلاف هو 

لوقف من الذين منعوا ال زكاةء فلما عرضت الآراء وحججهاء وتبين للمسلمين أن 
كفة السند الشرعى تيل إلى رأي الخليفة كانت طاعتهم لقراره حتی قال عمر بن 

ا خطاب بعد أن کان رائدا فی رفض قتاهم "وا لله ا 

بكر على قتامم أنه اجى" . 

رابعا - الغليفة وتنفيذ قرار تصفية حركة الردة : 

م يفت الخليفة تحصين عاصمة الخلافة - المدينة - تحقيقا لرد ع أي اعتداء قد يقوم به 
المرتدونء وهو يعد العدة لتنفيذ قرار القتال» ولقد صدق ما توقع» إذ طمع كثير من 
الأعراب في المدينةء وأرادرا الإغارة عليهاء فرج والمسلمون يطاردون فلوشم وعزم 
على متابعة جهادهم بنفسه» إلا أن بعض الصحابة أشاروا عليه بأن ينيب عنه مسن قادة 
السلمين ورجال حروبهم من يكفونه مؤنة هذا القصد"» وقد استصوب الخليفة الرأي 
فحرك بعض هؤلاء القادة بعد أن عبأ لمم العتاد من المحنود والسلاح وألزمهم اتباع أحد 
مسلكين مع المرتدين: 

أوهما: السلك السلمي فقد تحدثت الصادر التاريخية عن حطوة اتبعها الخليفة 
تحسيدا لمسلكه السلمى هذاء فحواها أنه حمل قادة جيوشه نسخا من كتاب واحد يدعو 
المرتدين إلى الدحول في إسلام من جديد فإن قبلوا كف عنهم القتال» وإلا كان السيف 
هو الفاصلء وقد حاء في هذا الكاب ٠٠٠"‏ وإنى بعثت اليكم فلانا في الجيش سن 
المهاحرين والأنصار والتابعين بإحسان» وأمرته أن لا يقاتل أحداء E‏ 
ال داعي اء فمن استجاب له أمر وف وعمل صبالحاء قبل منه وأعان علیه» ومن آیی 
آمرته أن یقاتله على ذال" . 


والثاني المسلك القتاليء وهو بديل اتضح للخليفة أن لا مفر من اللجوء إليه لإرحاع 


(۱) انظر : الکاندهلوی بروایات عدیدة مرحع سابق» اء ص ۳۲۰ ۰ 
(۲) انظر: الکاندهلوی» مرجع سابی» جاء» ص ۲۲۰ . 
(۳) انظر: د سعید عاشور» مرجع سابق» ص ۴۱١‏ محمد أحمد بايل» حروب الردة» القاهرة: دار الفكس 
الطبعة الأرل» ۱۹۷۹ء ص ۲۳ ٠‏ 
)٤(‏ انظر نص هذا الكتاب ي: الطيريء تاريخ الرسل» مرجع سابقء ۳ء ص ٠۲١۱‏ ابن الأئيں الكامل» 
مرجع سابق» ج۲» ص ۳۲۸-۲۳۲۷ ۰ 

۱۸ 


بعض القبائل المرتدة لذا جهز جیوشه» وقسمها إلى أحدعشر لوايی حعل لكل لواء 
قائدا» -حدد له ححطته» والمدف الذي ينبغي نحقيقه» وسيرته فيمن تحت يديه من جنود 
الملسلمين» وسيرته أيضا في أهل الردة" أما الخطة العامة للقتال فقد ارتكزت على 
.D‏ 
الاتي .2 


١‏ - ضمتت الخطة أحكام التعاون بين هذه اليوش جيعها بحيث لا تعمل 
كأنها منفصلة تحت قيادات مستقلة» وإنما هى رغم تباعد المكان جهاز واحدى 
وقد تلتقى - أو يلتقى بعضها ببعض - لتفزق» ثم تفرق لتلتقي» كان ذلك 
واللئليفة بالمدينة يدير حركة القتال ومعا ركه. 

- احتفظ الخليفة بقوة تحمى المدينة - عاصمة الخلافة - واحتفظ بعدد من 
كبار الصحابة ليستشيرهم» وليشا ركوه في توجيه سياسة الخلافة في تلك الفارة ٠‏ 

٣‏ - أدرك الخليفة أن هناك حيوشا من المسلمين داحل المتاطق الي شلتها 
حر كة العصيان والردة» وقد حرص على هؤلاء المسلمين من أن يتعرضوا لنقمة 
امش ركينء ولذلك فإنه أمر قادته باستنفار من يرون بهم من أهل القوة من 
السلمين من جحهة» وبضرورة تخلف بعضهم لمنع بلادهم وحهايتها من جهة 
آحری. 

۽ - طبق اللخليفة بدا الحرب خدعة مع المرتدين» حين أظهر أن اميوش 
تنوى شيئا وهى في حقيقة الأمر كانت تستهدف شيا آخحرء زيادة في الحيطة 
والحذر من اكتشاف خحطته. 


وبهذه الخطة امحكمة استطاعت جيوش المسلمين إرجاع بعض المرتدين إلى الححق مع 


الاسلاء أحيانا بلا قتال» و أحيانا أحرى بالقتال حتى عصادت قواعد الأمن راسخة ! 
۴ ر خر حتی فر من ر 1 
دعوتهم وحلافتهم ۰ 


(۱) من حلال كتاب جامع أعطى لكل قائد منهم نسخة منه» انظر مضمون هذا الكتاب ف: الطبري» تاريخ 
الرسل» مرجع سابق» ۴» ص ۲٠١۹‏ وما بعدها. 

(۲) انظر بتصرف: د» سعد عاشور» مرجع سابق» ص ۳٠۸‏ رما بعدهاء وانظر فيمن أشاد بقدرة الخليفة 
الأول علي ااتصدى لح ركة الردة: 

Fred Mcgrow Ponner, The Early Islamic Conquests, New York: Princetonl .iiversity 


Press, 1981, PP. 82-90, Glubb, Op.Cit., P. 110. 
۱13۹ 


الميحث الشالث 
الأمة وحدود الاتساع الإقليمي 


تحتل دراسة مفهوم الأمة مكانا مهما في التحليل السياسي للظاهرة الإسلامية عامة» 
وتحليل ظاهرة الأمن خحاصةء فالأمة قي تحليل الظاهرة الإسلامية هى المخاطبة بأحكام 
شريعة الإسلام» وهى المكلفة بنقل مد ركاتها ومفاهيمها إلى التزام واضح وصريح لتكون 
- في عقيدتهاء ونظمهاء وممارساتها- حير أمة أحرجحت للناس» والأمة في تحليل ظاهرة 
الأمن هى الوعاء البشري الذي يشكل أداة الأمن وغايته الوسيطة» لتحقيق الغاية الكبرى 
في نشر الدعوة والحفاظ عليهاء ذلك أن أول ضمانات أمن هذه الدعوة أن يكون الأمن 
متحققا محتضنيها» وحاملي لوائها إلى التاس٠ ‏ 

من هنا يصبح الحديث عن مفهوم الأمة ودورها في تحقيتق الأمن - أو التفريط فيه - 
له أهميته» ليس محاولة وضع بعض الضوابط المنهاجية الي تنقيه نما قد علق به» أو محاولة 
قياس واقع المسلمين المعاصر من علاله» بل ولأن ذلك قد يساعد على إيجاد تفسير 
منطقي ومقبول لظاهرتين يعاني منهما الواقع المسلم المعاصرء أولاهما ظاهرة الزدى 
الحضاري بكل مظاهره من ضعف وتخلف» واتباع ناهج غير إسلامية» أورثت اجتمع 
السلم تداعيات كثيرة أثرت بالسلب على أمنه» والظاهرة الثانية هى انتقاص أطراف بلاد 
السلمين في كثير من المواقع والأقاليم الي تنتمي حضاريا إلى الإسلام» لماذا حدثشت 
الظلاهرتان؟ وما السبيل إلى تحاوزهما؟ أو بعبارة أدق ما السبيل إلى استعادة الوظيفة 
الحضارية لمذه الأمة. 


Ve 


المطلب الأول 
حقيقة ودلالات مفهوم الأمة 

تحدر الإشارة مقدما إلى ملاحظة أن تحليل مفهوم الأمة على مدار هذا المبحث لا 
ينفصل عن تحليل مفهوم الخلافة» ذلك أن خليفة المسلمين هو إسامهم فهو أحد 
مكونات هذه الأمة - وليس من قبيل المصادفة أن جى الحذر اللغوي لكلا المفهومين من 
مادة واحدة هى أم الي تحمل معاني عديدة كما سيرد لاحقا - مجانب علمائهاء وبقية 
رعيتها من عامة المسلمينء وإغا با الباحث إلى التجزئة بين المفهومين لأغراض التحليل 
رالدراسة» ولبيان الأهمية الخاصة للخايفة الشرعي في قيادة أمته لتحقيق الأمن» فضلا 
على إثبات أن أمنها مهما ارتبط باستمرار وجود هذا الخليفةء فإن مسؤوليتها في الحفاظ 
عليه تظل باقية وإن سقط خليفتها - لسبب أو آخحر - حسى يجئ من جخلفه من بعده 
ليتولى هذه المسؤوليةء وقد سبق القول أن أمن ايجحتمع السياسي لا قيمة له بدون وجحود 
القائد الذي مرس الدين ويسوس الدنيا به. 

وبداية فإن مادة أم المأحوذ منها لفظ الأمة ها أكثر من معنى» منها القصد» والشرعة 
رالدين» والقرن من الناس» واللحيل» والجنس» والرجل الذي لانظير له» والحين رالملك 
والطاعةء والعام» والقوم» والطريقة٠‏ وجماع هذه المعاني» وأصلها المقصد ولذا قال ابن 
منظور» "إن معنى الأمة في الدين أن مقصدهم واحد" . 

فكأن جحوهر الأمة هو وحدة مقصدها"» ومقصد الأمة الإسلامية الواحد هو تحقيق 


)١(‏ انظر مادة أم قي : ابن منظور» مرجع سابق» ص 1۳۹-٠١۲‏ انظر بعض المعاني والدلالات المختلفة 
لمفيوم الأمة في : د٠‏ مصطفى كمال وصفى» مصنفة النظم الإسلامية» مرجع سابق» ص ۱۹۱ وما بعدها؟ د. 
منى أبوالفضلء مفهوم الأمة في الإسلام في دلالات اليقظة الإسلامية المعاصرة» بحث مدشور مقدم إلى نندوة 
النظرية السياسية في الإسلام التي نظمها اجس الأعلى لللقافةء القاهرة: 1-٥‏ مايو ۱۹۸١‏ دء أحمد 
البغدادي "الضمون السياسي لمفهوم الأمة في القرآن"» جلة العلسوم الاجتماعيةء العدد الثانيء السنة العاشرة 
يونيو ۱۹۸۲» ص ۲۲-۷ ٠‏ د٠‏ محمد المبارك "مفهوم الأمة بين النظريات الاجتماعية والتصسور الإسلامي" 
الأمة» العدد الأرلء السنة الثانية» حرم ١١٠٤٠ه‏ ص ١٠-١٠؛‏ د٠‏ مصطفى كمال وصفى "الأمة الإسلاميةت 
وت ركيبها الدستوري"» الأمةء العدد السادس السنة الأول جمادی الآحرة ۱٤۰۱‏ هف ص ٠۳۲-۲۹‏ وأنظر 
أيضا: 
Fazlur Rahmman, “The Principle of Shura and the Role of The Ummah in Islam” in Mutaz‏ 
Ahmed, Op.Cit., PP. 87-96, Syed Barakat Ahmed, “Non Muslims and The Umma”, Studies in‏ 
Islam, VoXXIV,No.3, Autumn, 1985, PP. 80 - 118, A.Kram Raslan, OP. Cit., PP. 52-76.‏ 
(۲) رغم وضوح الأصل اللغوي لكلمة الأمة في العرببة إلا أن داثرة المعارف الإسلامية - لي نسختها العربية 
ار جمة - از“رت ذلك فرعمت أن الكلمة دخيلةء ومأحوذه من الكلمة العبرية "أما" أر من الكلمة الآرامية 
"أميثا" فلاصله مياشرة بينها وبين كلمة أمة - العربية - الي تدل على معان أحرى» وقد رد القائمون بتر هة 
وتعريب هذه الموسوعة باستفاضة على ذلك انظر: دائرة المعارف الإسلامية» ترجمة وتعريب د٠‏ إبراهيسم 
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عبوديتها وعبادتها لله تعالى في نفسها أولا إن هذه أمتكم أمة واحدة وإنا ربكم 
فاعبدون 4" ثم دعوة الناس إلى التوحيد انيا لإوممن خاقنا أمة يهدون بالق وبه 
يعدلون)"» رةد حدد القرآن الكريم مضمرذ :عوة الأمة غيرها في قوله تعالى 
إولتكن منكم أمة يدعون إلى الخر ويأمرون با معروف وينهون عن المنكر وأولك 
هم المفلحون )4" رقرله فإكنتعم خير أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون 
عن المنكر ٠‏ ٠ي‏ ولذلك كان جديرا بكل من قق كلمة التوحيد في نفسه» أو يدعو 
اليها أن ينتسب إلى أمة محمد صلى الله عليه وسلم في اتباع منهجه والاقتداء به» وتحمل 
عبء هذا النهج بعده» وني إطار ذلك يجب أن تفهم نسبة الأمة إلى الرسول صلى ا لله 
عليه وسلم في أكثر من حديث نبوي» كما في حديث "إن الله عز وجل تحاوز لأمتى 
عما حدثت به نفسها ما م تعمل» أو تكلم به" وحديث "اللهم من ول من أمر أمتى 
شيعا فشق عليه م فاشقق عليه» ومن ول من أمر أُمتى شیا فرفق بهم فارفق به" . 

وعبادة الأمة لله الواحد» واتباعها للمنهج الواحد الذي أرسل به النبى صلى اله عليه 
وسلم هو الذي يعطيها تيزها عن غيرها من الأمم بأوصاف الوسطية» والخيرية 
والدعوة» وغيرها من الأرصاف الي ذكرتها الأصول المنزلةء فضلا على إعطائها أساسا 
للأنتماء ينطلق من العقيدة ليستوعب كافة الانتماءات الأحرى» وبهذا المعنى الوجز 
يحمل مفهوم الأمة الإسلامية عدة دلالات: 

الدلالة الأولى : الأمة رباط عقيدي : 


فما یز هذه الأمة أنها أمة التوحيد والتوحيد هو الذي يخلع على أبنائها صفة 
الإسلام فإذا هم مسلمون هو اكم السلمين من قبل" ويفرض عليهم أن 
یکونوا رباطا واحدا ان هذه أمتكم أمة واحدة وأنا ربكم فاعبدون) وآن تكرن 
متهم واحدة» فمن اعتدى منهم عايها كانت عليه لعنة الله واملائكة والناس أجمعين"» 
وقد سبق الحدیث عن آثار التوحيد الأمنيةء أما بالدسبة للاأمة. بصفة خحاصة» فيمكن 


خحورشید وآحرون» القاهرة: دار الشعب» ۱۹٠1۹‏ ٤ء‏ ص ٠:١٠١-٤١١‏ 

۹۲ سورة الأنبيای الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأعراف الآبة ٠ ٠۸١‏ 

(۲۳) سورة آل عمرانه ٠۰٤‏ ۰ 

۰ ۱۱۰ سورة آل عمرانء‎ )٤( 

(ه) انظر: صحیح مسلې مرجع سابق» اء ص ۱٤۷‏ ۰ 

() انظر: الرجع السابق ج۱۲ ص ۲۱۲۳-۲۱۲ ۰ 

(۷) سورة الح الآية ۷۸ ٠‏ 

(۸) سورة الأنبياى الآية ٠۹۲‏ وانظر تفسير الآية في: الطيري» جامع البيان» مرجع سابق» ۱۷ء ص ٠ ۸١‏ 

۰۲۱٣۰۵۱۲ انظر: ابن حجر فتح الباري» مرحع سابقء ج۸ ص‎ )٩( 
۱۷۲ 


القول أن ارتكانها على التوحيد له أكثر من مغزى واحد. 


رأول ذلك أنه جعل بقاء الأمة مرتبطة بالعلة - أي الرسالة الإفية - وليس بالمعلول 
- أي حاکمھا - وصحیح أن الإمامة هى الرمز المجسد للأمة رالمثلة هاء وأداتها 
التنفيذية الي تقوم بعصا حهاء ألا أن اخحتفاء الإمامة - كما سبق - لاينفي وجحود الأمة 
لأنها الستودع اإبشري للرسالة" . 


والمغزى الثاني أن التو-حيد هو الذي يقيم ساس الجماعة المسلمة على رباط معنوي 
لاتنفصم عراة لإفمن يكفر بالطاغوت ويؤمن با لله فقد استمسك بالعروة الوثقى له 
انفصام ف4" فالأمة - إذا - مفهوم معنوي وحضاري» وهی انتماء دينى» حيث 
يسيطر كتاب واحد» وتعاليم واحدة» واتباع واحد" . 

اا المغزى الثالث فإن الاستعلاء الذي يصنعه التوحيد للأمة هو استعلاء د ا أا 
غيرها من الأمم فإما أنها تدخل فیھا فتستعلی باستعلائهاء او أن تبقی علسی ماهی عليه 
من ديانات» ولكن لايسمح ها بفرض نفوذها واسستعلائها على المسلمين فإو لله العزة 
ولرسوله وللمؤمنين» فالاستعلاء هنا قائم على الارتقاء الدينى النابع سن تطابق 
مارسات الأمة ومثاليات التوحيد» فإذا بها أمة محتارة - جعولة لإ وكذلك جعلناكم أمة 
وسطا4- لكى تتحمل رسالتها الحضارية القيادية على هدى من دينها. 


والمغزى الرابع أن التوحيد يصبغ الأمة بنمط قيمي توحيدي يجعل الأحوة في ١ى‏ 
والحب فيه» وكذا البغض والكره» والتواصى باحق والصيرء والاعتصام بل الله جميعاء 
رالطاعة لله ولرسولهء والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر» بعض خصائصها الهمة» كما 
مجعل رؤاها واحدة» وشعورها واحداء وعملها واحداء وحضارتها واحدة" . 

أما المغزى الأحير فإن الأمة - من منطلتق التوحيد نفسه - لامكان فيها لاستعلاء 
أحد على أحد من أبنائهاء إلا بقدر تفاعلهم بالتوحيد ومعه» وذلك مام التقوى» فالكل 
سواءء والكل من ابناء هذه الأمة» وليس قي الشريعة الإسلامية مادة تعطى مسلما ما لا 
تعطى مسلما آحر من الحقوق قي العبادات والمعاملات» والاجتماع» والاقتصاد› 


. ۲-٠ انظر: د٠ منى أبوالفضل "مفهوم الأمة في الإسلام: في دلالات اليقظة الإسلامية» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. ٠٠٠ سورة البقرة» الآية‎ )۲( 
٠ ٩۱ انظر مقدمة د٠ حامد ربيع في تحقيقه لسلوك الالك لابن بی الربیع» مرجع سابق» ج اء ص‎ )۳( 
(ه) انظر في تحليل المفهوم ويزه عن العنصرية ني مقدمة د٠ حامد ربيع في تحقيق سلوك المالك» مرجع سسابق»‎ 
۰۸۷ جا ص‎ 
٠ ۸ سورة الما افتون الآية‎ )٥( 
.٠٤۳ سورة البفر ةء الآية‎ )1( 
٠ ٠١-٠۹ انظر: د٠ إسماعيل راجى الفاروقي» جوهر الحضارة الإسلامية» مرجع سابق» ص‎ )۷( 
او‎ 


والسياسة» وما إليها من شعب الحياة الإنسانية . 
الدلالة الثانية وسطية الأمة عدل واعتدال: 


وهذا هو المتبادر من قوله تعالى بإ وكذلك جعلناكم أمة وسطا لعکونوا 2 على 
الناس ويكون الرسول عليكم شهيدا ي" وقد احتهد المفسرون لتحقيق معنى الوسطء 
فذهب أكثرهم إلى أن أصل الوسط العدل وا لخي فأحمد الأشياء أوسطها بلا تفريط ار 
إقراط› رمال بمضهم إل تفضیل آنه اتوسط فی الدین» فلا هله آهل غلر فیه کالتصاری 
الذين غلرا بالرهب وقو مم في عيسى ما قالوا فيه» رلا هم أهسل تقصر فيه تقصير 
کالیهود الذین بدلرا کتاب ال وقلا آنبياءهم» وکذبواعلی ربهم» وکفروا به» 
ولكنهم أهل توسط› واعتدال» فوصفهم | لله بذلك إذ كان أحب الأمور الاه 
أو سطیا ولذلك حصھم الله بأكمل الشرائ » وأقوم المناهج» وأوضح المذاهب") 
وهنا يجب ملاحظة: 
-إن تحقق الوط فى الأمة ليس ابعا من ذاتها بلا سبب» وإنا لكونها أمة عدل 
وحير» فإذا حرجت من العدل إلى الحورء أو من الخير إلى الشرء فقسد حرجت بهذا 
الابتداع من الوسط إلى أحد الطرفين الآحرين» فإما مالت إلى التفريط في دينهاء أو 
جحنحت إلى الإفراط فيه أو جمعت بينها ٠.‏ 
-مادامت الآية القرانية عمدت إلى وصف الأمة بالوسط دون تحديد لأي جال أو 
ميدان هذا الوسط - أي جاء الوصف على هيئة الاسم النكرة لا المعرف - فذلك 
يوحی أنه وسط يسع كل شئ يستقيم عليه أمر الحياة . 
-ليست وسطية الإسلام وسطا حسابيا حيث الحمع بين الأعداد وأحذ متو سطها 
في عملية ذهنية بجردة» وإغا هى وسطية قيم تسرى في كافة شؤرن الحياة ماديهاء 
ومعنوبهاء فلا ترتبط بالکم من حیٹ هو عدد قد لایو بلا متفعة إذ ليس في 
٠‏ تراكم العدد جلبة للخيرء إذا كان غثاء لا قوة فيه أو إعان وما أكثر الناس ولو 
حرصت بمؤمنين 4 ولكن احير في الثبات على القيم الي تضبط البيشة الي يعمل 
محلاها الكم» حتى ولو كان قليلا لإكم من فئة قليلة غلبت فة كثيرة بإذن | له 
وا ل مع الصابرين 4 . 


٠ ٠١١ سورة البقرةء الآية‎ )١( 
٠ ۱١١ القرطي» مرجع سابق» جا ص‎ +۱٤١ انظر: الطبري جامع البيان» مرجم سابق» ج۳ ص‎ )۲( 
۰ ۱۹۰ انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» جاء ص‎ )۳( 
٠ ٠-4 انظر: تفسير المنار للإمام حمد عبد مرجع سابق» ج ص‎ )٤( 
٠ ٠١١ (ه) سورة يوسض» الآية‎ 
٠ ۲٤۹ سورة البقرت الآية‎ )( 
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الدلالة الفالغة : خيبرية الأمة في تدينها وليست في عنصريتها : 


وذلك ما جاء تي قوله تعالى فؤكنتم خير أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف 
وتنهون عن المنكر وتؤمدون با لهه" رالحيرية الي وصفت بها الأمة ها سماتها 
المحددة. 


فهى خيرية مشروطة ما ورد ي الآية من شروط الأمر با لمعروف والنهي عن المنكرء 
رالإبعمان» ومن ثم فمن اتبع المسلمين فيها كان له حكمهم لا حالة» وقي الحديث "من 
صلى صلاتنا واستقبل قباتنا وأكل ذبيحتنا فذلك المسلم الذي له ذمة الله وذمة رسوله 
فلا تخفروا الله في ذمته"» وقي آحر "من شهد أن لا إله إلا الله» واستقيل قبلتنا. 
رصلى صلاتنا» وأكل ذبيحتنا فهو المسلم له ما للمسلم وعليه ما على المسل"", 

وهى خيرية تبليغ ودعوة» فأمة الخير لا ينبغي إلا أن تبلغ عن ربها وعن رسوهاء أي 
لابد أن تكون واحهة حضارية للخير الذي يغلفها بالتزام سننه وقيمه» وبدعرة غيرها 
اليه» فليس هناك انغلاق في نشر هذا الخير» وليس هناك استثار به أو أنانية فى حجبه عن 
اناس الذي يبلغون رسالات الله ويخشونه ولابخشون أحدا إلا ال٠‏ وكفى با له 
حسيبا4“» أو دعوتهم إليه فإولتكن منكم أمة يدعون إلى الحير ويأمرون بالمعروف 
وينهون عن النكر وأولنك هم المفلحوني“. 

وهى خيرية جحعولة وفق الإرادة الإلمية لتكون الأمة في الطليعة والقيادة» تدشر الخير لا 
الشر في هذه الارض» تعطى غيرها من الأمم ما لديها من خير دينهاء في الاعتقادء 
والتصورء والنظام» والخلق» والمعرفة» والعلم" وهو ليس عطاء تفضل يعلره الامتنان 
على الناس ولكنه عطاء واحب تحتمه على الأمة مكانة الخير الي تبوأتها. 


كذلك فإن خحيرية الأمة مستمرة» ولا تنقطع» مادامت شرائطها الثلائة موجحودة 
ولذلك علق ابن كثير على ما ذكره ابن عباس من تخصيص الآية وقصر معناها على 
الذين هاجروا مع رسول الله صلى الله عليه وسلم من مكسة إلى المديسة» فقال: 
"والصحيح أن هذه الآية عامة في جميع الأمة» كل قرن بحسبه» وخر قرونهم الذين بعسث 
فيهم رسول الله صلى الله عليه وسلم» ثم الذين يلونهم"» ولذلك ررد في الآية 


٠.٠٠٠١ سورة آل عمرانء الآية‎ )١( 

(۲) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج۳» ص 9۲ ٠‏ 

(۳) انظر: المرجع السابق. 

٠ ٠۹ سورة الأحزاب» الآية‎ )٤( 

(ه) سورة آل عمرانء الآية ٠١٤‏ . 

۰ ٠۰٤ انظر: سیا. قطب» في ظلال القرآن» مربحع سابق؛» جا» ص‎ )١( 

(۷) انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق جا» ص ٠۳۹۱‏ 
Ve‏ 


الأحرى و كذلك جعلناكم أمة وسطا). 


وأحيرا فإنها خحيرية تفضيل على غيرها من الأمم ها حاء قي الحديث "أنتم متمون 
سبعين أمة 2 رما ل ET‏ آحر ا أمتى حير الأمم"» 
TS E‏ 
الحديث "أعطيت ما لم يعط أحدا من الأنبياء فقلنا يارسول الله ما هر؟ قال: نصرت 
بالرعب» رأعطيت مفاتيح الأرض» وسميت أحمد» وجعل الراب لي طهوراء وحعلت 
أمتى حير الأمم س( 
الدلالة الرابعة : أنها حقيقة قيمية وليست إقليمية : 


أما أن الأمة رباط قيمى فذلك راحع إلى العقيدة الواحدة الي على أساسها بميز 
السلم من غيره» ووفقها يؤصل نظام القيم الذي يؤلف بين المسلمينء وأما انها ليست 
إقليمية فذلك يقضى أن الحدود الأرضية لاتقف عائقا في تشكيل الانتماء وتوحيد 
الوجهةء وإن اشترط الوجود ادى للاأمة وجود الكيان الأرضي الذي يسميه الفقهاء دار 
الإسلا فالعقيدة تحب إذا ما عداها من انتماءات ٠‏ 

فالإسلام لا يعزف بالحدود المصطنعة أو الفواصل الحغرافية الي تمزق الأمة إلى أشلاء 
وأوزاع متناثرة» أو الي تبعثر وحدتها بسيب النزاع على الحدود والأرض» فهو كدين 
أشل من ابحغرافيا المصطنعة» وأبقى من هذه الحدودء وأبعد رؤية من هذه الإقليمية 
الضيقة. 

كما أن جنسية المسلم عقيدته» وليس ثمة شئ آحر غيرهاء وهذا يضمن للمسلم 
القضاء على كافة المفاسد الي يفعلها ارتباط الإنسان بجنسية وضعية منذ حطم القرآن 
الانتماء إلى الكواكب» والأسرة» والأشخاصء» والفكرة الفاسدة» والأرض» والآبای 
والأبناء وما شاكلهاء كما ينأى با لمسلم عن المشاكل الي تنحم عن الجنسية بالمفهوم ‏ 
الوضعي» وال منها جعل العداء مشروعا: بسببها وتأصيل الأثرة في النفوس» والس طحية 
في الانتماء لعدم وجود جحذر راسخ لماء والاستعلاء على الناس» وتقييد الحريات» 
والتجزئ المستمر» فضلا على أن ملازمة العقيدة للمسلم مادام موحدا بها لا توقعه في 
شرك عدم التجنس» إن حيل بينه وبين اكتساب جنسية دولة ماء أو شرك ازدواج 


٠ انظر: المرجع السابق‎ )١( 
۰۸1-۸٩ انظر: و وانظر أيضا: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» ۱۷ ص‎ (۲) 
۰۲۳۹۱ انظر: ابن کثیر» ته تفسير القرآن» مرجع سابق» ج۱ ص‎ () 

۹۷٦ 


المحنسية» إذا كان العداء مستحكما بين الدول الي ت إلى جنسیاتها“ ۰ 


كذلك يؤدى تحطيم الحواجز الحغرافية إلى توثيق أواصر الأحوة بين السلمين فلا 
تفرقهم أوطان» ولا عصبيات ولا مذاهب» ولاغير ذلاك من الروابط الزائلةء إذ يصير 
للمسلم حق الأحرة على المسلم أينما حلء وأينما كان موقعه ودار فلا جنسية غير 
المجحنسية المشتركة بين جميع المسلمين الي يكفى لثبوتها عدم تعقيد الإجراءات أو الوقوع 
بن دائرة المن بالمنح والإعطاء أو دائرة التهديد بانع والإمساك, لأنها إغا تثبت بشهادة 
أن لا إله إلا الله وأن حمدا رسول ا . 


ولعل استعلاء الأمة على رباط الحدود يتوافق مع عالية دعوتهاء فالأمة صاحبة 
الرسالة العالمية لا ينبغي أن يأسرها إعانها في مكان ثابت من الأرض» إنه إن فرض عليها 
أن يكون ها منطلق أرضى تؤسس دعوتها عليه فإنه يطالبها أن تتحرك فی کل مکان من 
الأرض حوطما لتنشر دعوتهاء كما يطالب المسلم في أية بقعة منها أن يكون خاضعا 
للمبداً الإماني في امقام الأرل قبل أن يخضع لأي تشريع آخحرء وهذا ما يفعله التوحيد 
بالسلمين في كافة أنحاء الأرض . 

ويبقى أن التجنس بالعقيدة تجنس ثابت» لا يسري عليه التغير إلا بتغرر أهله عنه 
إيثبت الله الذي آمنوا بالقول الفابت في الحياة الدنيا وني الآخرةء ويضل اله 
الظالمين ويفعل | لله ما يشاء”"» وثبات الأصل ل يأت اعتباطاء وإما أحدثه فعل ثلاثة 
عوامل جمتمعة؛ أبدية المصدر الذي لايقبل إلا الإمان به» ومعانقته للفطرة الإنسانية في 
نقائها وعدم تلوثها بغبش الشرك والإلحادء وصدق مَبلغه إلى الناس“» ما كان حديشا 
يفازى ولكن تصديق الذي بين يديه وتفصيل كل شى وهدى ورحمة لقوم 
يۇمنون 4 . 

الدلالة الخامسة : الأمة كيان حضاري يضم المسلم وغير المسلم : 

فحق المواطن المقيم في ايبجتمع المسلم ينسحب على المسلم وغير المسلم ذميا بل وقد 
يلحق بالمشرك» وقد أكد ميثاق المدينة ذلك» حين ذكر في أحد بنوده عن المسلمين "أنهم 
أمة واحدة من دون الناس"» فأعلى رباط الدين على رباط القبيلة» كما أثبت المواطنة 
لليهود من بنى عوف» وبنى الحارث» وبنى ساعدة» وينو حشم ومن عداهم» بل إن 
)١(‏ ٠نا‏ تأصيلا لمفهوم اللحسسية ومشساكلها المختلفة في المفهوم القانوني الوضعي ف: د. أحمد جمد فقه 
الجنسيات ٠‏ دراسة مقارنة» طنطا؛ دار الكب الجامعية» ۷١٤٠ه»‏ ص ١۷‏ ومابعدهاء 
(۲) انظر: د. عبدا لله عزام» الرسالة الخالدة» مرجع سابق» ص ٠ ۱١1-1١۹‏ 
(۲) سورة إبراهيم» الآية ۲۷ . 


۰ ۱۰۳-۱۰۱ انظر: ده امد مد مرجع سابق» ص‎ )٤( 
. ١١١ سورة يوسف» الآية‎ )٥( 


¥ 


بعض النصوص تشير إلى واجبات على المش ركين من أهل المدينة عا يفيد أنهم دخلوا في 
حكم الدولة الجحديدة وحضعو لأسس تنظيمها الي وردت في وثيقتهاء مشل ما ورد من 
"انه لامجیر مشرك مالا لقریش» ولانفساء ولا یجول دونه على ممن" . 

وعوبحب حق المواطنة هذا نفلمت الأحكام الشرعية - سواء الي وردت مباشرة في 
الأصول المنزلةء أو الي استنبطها الفقهاء السلمون من هذه الأصول - أسس العلاقة مع 
غير المسلمين الذين يقيمون بين المسلمين» وكفلت هم حقوقاء ورتبت عليهم الترامات» 
مقصدها العام حفظ ذمتهم في أنفسهم وأموالمم» ليعيشوا حياة مستقرة آمنة» ولذللك 
تفصیل لاحق ٠‏ 


٥۰ انظر نص الوثيقة وتحليلا رادها في: ده محمد ليم العواء في النظام السياسي»› مرجع سابق» ص‎ )١( 
ومايعدها.‎ 
9۷۸ 


المعللب الشاني 


الأمة وتحقيسق الأمن 
ليس أضمن لتحقيق أمن الأمة من جيئها على هيئة الأرصاف الي نعتنها بها الأصول 
امنزلة من الوسطية والغيرية والقيمية» وما عداها من أوصاف عقيدية» لكن الأمة -و كما 
سبق- لاتكتسب ذلك لذاتهاء إذ تقع عليها تبعات حسام فإن فعلتها فقد استكملت - 
بالجمع بين المبدأً الإعاني والح ركة الصالحة- شرائط الأمن» ومن هذه التبعات:- 


أولا - الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر : 

رهذا المبدأً الإبعاني تعرض له كثير من العلماء والباحئين بالشرح والتحليسل» وعرحوا 
به نحو جوانب فقهية كثررة» .عا يغنى عن التكرار» لذا يكفى القول أن فى إعمال هذا 
البداً نشرا لأمن الأمة من جحهات عديدة. 

فمن جهة أولى يعد هذا المبدا الحارس الأمين للأمة من حيث يحفظ دينها وشريعتها 
من أية محاولات لانيل أو التشكيك أو الاعتداءء ولذلك يقول ابن الأحوة بقوله: 
١ ."‏ فإن الأمر با معروف والنهي عن المنكر هو القطب الأعظم في الدين وهو المهم الذي 
ابتعث الله به النبيين أجمعين» ولو طوى بساطة» وأهمل عمله وعلمه» لتعطلت النبوة 
واضمحلت الديانة وعمت الفترة» ونسيت الصلاة» وشاعت الحهالة» وانتشر الفساد» 
واتسع الخرق» وخحربت البلاد» وهلك العباد» وإن لم يشعروا بالملاك إلى يوم 
الناد. .". 


وهو من جهة ثانية مبداً يلاحق الخطاً والخطل ني أي موقع» وني أي مكان» إنه رد 
الفعل القوى الذي يربى في الأمة حاسة اليقظة الدائسة لقياس كل سلوك ميزانه» فإن 
SS E‏ الخطاً 
القول: aT‏ 
لو أنه وحده لکان یأمر نفسه وینهاهاء إما معروف وإما بمنکر "٠ ٠‏ - لا یأتی إلا بكل 
ما هو صالم» ولأن المنكر - من حيث هو "كل فعل أو قول لاينبغي فعله أو قوله طبقا 
لنصوص الشريعة".- لا یأتی إلا بكل ما هو فاسد. 


(1) انظر: محمد بن محمد بن أمد القرشي المعروف بابن الأحوةء معا لم القربة في أحكام الحسبة» تحقيق د٠‏ 
محمد محمود شعبان وصديق أحمد عيسىء القاهرة: الميئة المصرية العامة للكتاب» ١1۹۷ء‏ ص ٠11‏ 
(۲) انظر: د٠‏ محمد سليم العواء قي النظام السياسي» مرجع سابق» ص ٠ ٠٠١٤-٠١۴۳‏ 
(۴) انظر المرجع السابق. ولاحظ بصفة الاناصة التحليل المستفيض الواقي لمبدا الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنکر؛ أورده ص ٠. ۱۷۸-۱١۲‏ 
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وهو من جهة رابعة تطهير للجسد الاجتماعي من كافة الأوبعة الي قد تعلق به» مهما 
كان عظمها وقرتهاء والرسول صلى الله عليه وسلم لما أمر بهذا التطهير حرص على 
توفير بدائل إزالة هذه الأوبئة» وفقا لحديث "من رای منکم منکرا فلیغیره بيده فن م 
يستطع فبلسانه» فإن لم يستطع فبقلبه» وذلك أضعف الإبمان"”“ وكان علي بن أبى 
طالب يقول: "فمن أمر بالمعروف شد ظهر المؤمنين» ومن نهى عن النكر أرغم أنف 
النافقين» ومن أبغض الفاسق وغضب لله غضب الله له ٠".‏ 

ثانياً - إفساح المكان لريادة العلماء : 

حتى يستقيم شأن العلافة السياسية بين الحاكم والمحكوم» وحتى لاتكون ثمة كلمة 
غير كلمة الشرع» ضابطا وحاكما ومر ٠٠‏ نهائيا في كل قضايا هذه العلاقة» إن دور 
العلماء في تحقيتق أمن الأمة يتطلب منهم رعاية أمانة العلم النافع» ولذلك معانيه . 

فهم مطالبون بصدق العلم» وحشسية اله فيه» مإلفا نش الله مسن عباده 
العلماء4"» وقد نقل القرطي أقوالا لبعض العلماء قي معنى الخشية "فعن أنس من م 
خش ا لله تعالى فليس بعا م٠‏ وقال جاهد: إغا العام من خشى الله عز وحل» وع ابن 
مسعود: كفى بخشية الله تعالى علماء والاغتزار جهلاء ٠‏ وقيل لسعد بن إبراهيم: من 
أفقه أهل المدينة ٠‏ قال: أتقاهم لله عز وحل» وعن على بن أبي طالب "إن الفقيه حق 
الفقيه من م يقدط الناس من رحمة الله» ولم يرخص لمم في معاصى الله تعالل» وم 
يؤمنهم من عذاب الله ولم يدع القرآن رغبة عنه إلى غيره". 

وهم مطالبون كذلك بالنصح» ولايصيرون وفد الشيطان بين الرعية والحكام» وقد 
سئل ابن عمر عنهم فقال: "قوم يدخحلون على هؤلاء الأمراء فينمون إليهم الحديث» 
ويسعون في المسلمين بالكذب» فيجازون ابحوائز» ويعطون عليه العطايا"» وقال عطاء 
"لامجل لأحد أن يعين ظالا ولا يكتب له» ولا يصحبه» وإنه إن فعل شيا من ذلك فقد 
صار معينا لاظالمين"» وقد قال الحق تعالى لإفلن أكون ظهيرا للمجرميني". 

وهم أيضا مطالبون بالاجتهاد والبحث عن كل علم نافع للمسلمين» فإيرفع | لله 
الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات 4“ لوقل رب زدني علماي“ وف 


٠ ٠٠١ انظر: النووى» رياض الصالين» مرجع سابق» ص‎ )١( 
۰1٤ انظر: ابن الأحوة مرجع سابق) ص‎ )۲( 
. ۲۸ سورة فاط الآية‎ )۳( 
٠.۲٤۲٤-۲٤۳١ انظر: القرطي» مرحع سابق» ج٤۱ ص‎ )4( 
٠ ۱۸١ (ه) انظر: المرجع السابق» ج۸» ص‎ 
٠۲۹٣۲ انظر: المرجع السابق» ج٣۱ ص‎ )١( 
٠ ١١ سورة القصص, الآية‎ )۷( 
٠ ٠١ سورة الحادلق الآية‎ )۸( 
۱۸۹ 


الحدیث "ن یرد الله به حيرا يفقهه ي الدين. وا العلم باتعا" . 

وهم مطالبون بجانب البحث وتحصيل العلم جابهة مدعى العلم أو الخائضين فيه بلا 
فقه» وقد جاء قي الحديث "يمل هذا العلم من كل خحلف عدوله ينفون عنه تحريف 
الغالين» وانتحال الميطلن»› وتأويل الحاهل "© ۰ 

وهم أحيرا مطالبون بالقدوة في الممارسةء حاصة إذا ما حدث اختلاف في تأويل 
بعض امسائلء مادام العلم بالتعلم» وقد کان الصحابة - على علمي ۾ بختلفون ف 
السائل» ولكن قي إطار من أحلاقيات العلم» وقد روى "أن عمر بن الخطاب وعثمان 
ابن عفان كانا يتنازعان في المسألة بينهماء حتى يقول الناظر إليهما لا يجتمعان أبداء فما 
يفزقان إلا على أحسنه وأجمله""» وليس من الانتقاص في شئ أن يراجع العا نفسه أر 
أن يراجعه غيره» فقد روى "أن رجلا سأل عليا عن مسألة» فقال فيهاء فقال الرحل: 
لیس هکذاء ولکن کذاء» وکذاء فقال على: اأُصبت وأخحطأت» وفوق كل ذى علم 
ا ثم إن عمر بن الخطاب راجحعته امرأة فاعزف بصوابها وحطاً ریه“ لکن 
شتان بين الاحتلاف لاستخلاص الحق» رالاخحتلاف لاستخلاص ما قد يرضی هوی» أر 
حاكما فيتزتب عليه حطر عظيم بالأمة» وتاريخ المسلمين حافل بنماذج العلماء الذين 
أبرا أن يكونوا في مثل هذا الموقف» انتصارا للشريعة"". 

ثالث - تماسك البنيان الاجتماعي للأمة : 

وهو عنوان الأمة الواحدة الواعية لرسالتها الاستخلافية» وهو التعاضد والتساند» 
رالتکامل»› وإن احتلفت الميول والطباع رالأوضاع» وهو وسيلة التناصر لرفع الظللم» ر 
ايقافه في الجحتمع المسلم» ولذلك أولته النصوص المنزلة اهتماما خاصا فز كت مصادر 
استمراره» وسدت منافذ سقوطه» بطرائق شتی ۰ 

فمنها التحريض والحث على التعاون ونبذ الفرقة والانقسام اإوتعاونوا على البر 
والتقوى ولا تعاونوا على الإشم والعدوان4") والإشادة بفضل الحسد الراحد في 


(۹) سورة طه» الآية ٠ ٠١١‏ 
(۱) انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» جا؛ ص ٠ ۲٣٤‏ 
(۲) انظر: علاء الدین على المتقی» ۔ح۷ء ٠ ۱۷٩‏ رانظر ص : 
(۳) انضر: المرجع السابق ج۷ ص ۳۰۱ ۰ 
)٤(‏ انظر: مرجع السابقء ج۷ ص ۲۰۲-۴۳۰۱ ۰ 
)٥(‏ انظر: تاریخ عمر بن الخطاب لابن الحوزئ» مرجع سابق» ص ۱۷۳-۱۷۲ ٠‏ 
)١(‏ انظر النماذج الي وردت في : عبدالعزيز البدري» الإسلام بين العلماء والحكام» امدينة النورة: الكتبة 
العلميةء ۱۹11 مواضع متفرقة ٠‏ 
(۷) سورة المائدق الآية ۲ . 
۱۸1 


حديث "مثل المؤمنين في توادهم وتراحمهم وتعاطفهم مثل الحسد إذا اشتكى منه عضو 
تداعی له سائر الحسد بالسهر والحمى"' وني آحر "المؤمن للمؤمن کالبنيان يشد بعضه 
ا 

رمنها كذلك تأسيس التفاضل على الكفاءة والحدارة معبرا عنها في الالتزام بعقيدة 
التوحيد قولا وعملاب بصرف النظر عن مواصفات لا اخحتیار فيها» کاللون» والعرق› 
راحنس» واللغة» وما شاكلها إن أكرمكم عند ١‏ له أتقاكم ي رفي الحديث "يا أيها 
الناس إن ربكم واحد» وإن أباكم واحد» ألا لافضل لعربي على عجمي» ولا لأسود 
على حمر إلا بالتقوى خحیر کم عند | لله اتقاک ". 

ومن طرائق التماسك أيضا تحصين الأمة من احتشاب الموبقات كالي وردت في 
حديث "اجتنبوا السبع الموبقات؛ قيل يا رسول الله وما هن؟ قال: الشرك با لله 
والسحر٠‏ وقتل النفس الي حرم الله إلا باحق وأكل مال اليتيم ٠‏ وأكسل الرباء والتولى 
يوم الزحف ؛ وقذف الحصنات الغافلات" وضرب الشرع الأمثال على عاقبة القدوة 
الصالحة في احتمع المسلم» مثل ما ورد في نماذج الحديث النبوي "سبعة يظلهم ا لله في 
ظله يوم لا ظل إلا ظله. الإمام العادل ٠‏ وشاب نشا قي عبادة ربه ٠‏ ورجل قلبه معلق في 
الساجحد. ورحلان تحابا قي الله ورحل تصدق بصدقة فإحفاها حتى لا تعلم شاله ما 
تنفق ينه ۰ ورجل ذکر الله حالیا ففاضت عیناه" .۰ 

ومن طرائقه الاعزاف بالاحتلاف المفضى إلى تدعيم التماسك لاتحطيمه -كما 
سيرد- اعترافا بتعددية البشر وعدم تساوی ميوهم وطبائعهم» وقد جاء قي الحدیث 
"احتلاف أمتى رة" ونقل النووى عن بعض الفقهاء قوهم "والاحتلاف قي الدين 
ثلاثة أقسام» أحدها في إثبات الصانع ووحدانيته» وإنكار ذلك كفر؛ والفاني في صفاته 
ومشيئته» رإنكارها بدعة ٠‏ والثالث في أحكام الفروع الحتملة وجوهاء فهذا جعله | لله 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج1 ۱؛ ص ۱٤١‏ ۰ 

(۲) انظر: المرجع السابق» ج ۱۹» ص ٠ ٠۳۹‏ 

(۳) سورة الحجرات الآية ٠ ١١‏ 

٠ ۲ انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق ج٤۱؛ ص‎ )٤( 

۰ ۸۳ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۲ ص‎ )٥( 

() انظر: ابن حجرء» فتح الباری» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲۹-۲٤‏ ۰ 

(۷) رغم أن حققى كنز العمال نقلا عن الناوى في فيض القدير أنه م جد هذا الحديث سندا صحيحاء وعن 

الحافظ العراقي أن سنده ضعيف» انظر ج۷ء ص ۳١‏ إلا أن النووى نقل عن الخطابي إنكاره ذلك» وشنه 

هجوما شديد اللهحة على الحاحظء وإسحق الموصلى باعتيار أنهما أعترضا على الحديث» والغريب أن النووى 

نقل رأى الخطابيء ولم يعلق عليه ما يفيد صحة الحديث عنده ٠‏ انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» جا 

ص ٩۲-۹۱‏ ۰ وانظر ما ذكره اين العربي في أحکكام القرآن عن الاحتلاف امحظور شرعاء جاء» ص ۲۹۰ ٠‏ 
4۲ ا 


تعالي رحمة وكرامة للعلماءء وهو المراد بحديث احتلاف أمتى رة" . 

وییقی كذلك من طرائق التماسك اعتبار ذمة اللسلمين واحدة“) وإ زکساء ررح 
التكافل الاجتماعي بينهم» فضلا على تشريع العقربة» وفرض ما يردع مرتكب الجريعة 
بالحدود » أو التعازير . 

رابعا - التجديد الدائم للبداء الحضاري : 


يطلب الإسلام من أمة التوحيد أن تظل على مستوى عصرها دائماء فلا يسبقهاء ولا 
تتأخحر عنه» ولا يضغط عليهاء ولا تتهرب منه» فيبدو أن نمة حللا في المنهج الإعاني الذي 
يسيرها حيث لا حلل هناك فيه» وإغا الخلل الحقيقي ي عجزها عن ربطه بواقعهاء وربط 
واقعها به» ذلك ان التجديد عملية إبداعية» سندها الشر ع الحتيف» وأداتها العمل الحدد» 
ووجهتها الواقع المعاش» يشهد لذلك الحديث النبوي "إن الله تعالى يبعث هذه الأمة على 
رأس كل مائة سنة من يجدد ها دينها"" والحديث الآحر "لايزال الله يغرس ي هذا 
الدين غرسا يستعملهم فيه لطاعته إلى يوم القيامة" . 


وإذا كان تصور الخلل في الشرع منتفياء لأنه قد بلغ مرتبة الكمال الالمى ما فرطنا 
فی الکتاب من شی وتامه الیوم أاکملت لكم دینكم وأقمت عليكم نعمتی. 
ورضيت لكم الإسلام دينا4) فإن الخلل رارد على أداة التجديد - العقل المبدع - 
روجهته - الواقع ا لمعاش- والخلل فيهما هو في حقيقته نتاج عدم القدرة على التوفيق بين 
السنن الإلية والسنن الكونية» حتى ليبدو كل نط منها وكأنه يسر قي واد مختلف عن 
غيره» على غير ما أراد ا لله سبحانه للكون والحياة والإنسان. 

فالدين إا لا يتجدد في ذاته» وإغا جاء التعبير بجازيا "يجدد هما دينها" ليلقى بالمسوولية 
على المتحمل أمانته» فإما حافظ عليه قي حياته» وإما ضيعه فيها - وإن ظل الحفظ الإهى 
له باقيا - فذلك شر له فما یأتینکم مني هدی فمن تبع هدای فلا یضل ولا یشقی ۰ 


(۱) اتظر: صحیح مسلم» مرجع سابقء ۱۱ء ص ۰۹۲-۹۱ 
(۲) انظر: اہن حجر فتح الباري» مرجع سابق» ج» ص ۲۱۲ - ۲۱١‏ ۰ 
(۳) انظر: علاء الدين على المتقى» مرحع سابق» ۲٠ء‏ ص ٠ 1۹4١‏ وهنا الحديث يشير الأقاريل ثي سنده 
ودرحة صحته٠‏ وقد ذكر علاء الدين على التقي نقلا عن المناوى في فيض القدير أن سنده صحيح» انظر 
أيضا: عبدالتعال المسعيدي» امجددون في الإسلام مسن القرن الأول إلى الرابع عشرء القاهرة: مكتبة الآداب» 
۲ھ - ۱۹1۲م» ص ۰۱۱-۸ سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٠ ٤٥‏ 
)٤(‏ انظر: علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» ج۱۲ ص ٠۱۹۲‏ 
(ه) سورة الأنعا» الآية ٠ ٠۸‏ 
)١(‏ سورة الائدةء الآية ۲ . 
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ومن أعرض عن ذكري فإن له معيشة ضنكا ونحشره يوم القيامة أعمىي" . 

ومعنى ذلك أن التجديد إثبات لمصداقية صلاحية الإسلام للتطبيق قي كل زمان 
ومكان»ء وإثبات كذلك لقدرة العقل امسلم على الإبداع بلا حرج أو تضييق من 
شریعته» وهو أيضا وصل لأمور الدنيا رغم تعرضها للتغيير والنجدين الدائم بامور الدين؛ 
رغم ثبات القواعد العامة هذه الأحيرة» وحديث الرسول صلى الله عليه وسلم في تأبير 
التحل حين قال: "انتم أعلم بامر دنیاک "۳ لايفهم منه إطلاق التصرف في المعايش 
دون ضابط» إغا يحب أن ياتى التصرف عا لا يخالف قاعدة من قواعد الدين حتى تظل 
الدينونة كاملة له» فيما وقع» وفيما يقع» وفيما سيقع» وعندها يكون هذا التصرف من 
قبيل السنة الحسنة» أيا كان موقعهاء ٠.ياسةء‏ اقتصاداء ثقافة» اجتماعاء فقهاء مادامت 
فيها طاعة لله وطاعة لرسوله» وإلا صار سنة سيئة» مادامت فيه معصية لله ومعحصية. 
لرسوله» طبقا لحديث "من سن ف الإسلام سنة حسنة فعمل بها بعده كتب له مثل أجحر 
من عمل بهاء ولا ينقص من أجورهم شئ» ومن سن في الإسلام سنة سيئة فعمل بها 

Mn, 3 3 4‏ 
بعده کتب عليه مثل وزر من عمل بهاء ولا ینتقص من اوزارهم شئ .۰ 
(1) سورة طه» الآیتین ۱۲۲۳ - ٠ ٠۲٤‏ 
(۲) انظر: صحیح مسام» مرجع سابق» ج۱۵۹ ص ۰۱۱۷۳-۱۱۹ 
(۳) انظر: المرجع السابق؛ ١٠ء‏ ص ٠ ۲۲١‏ وقضية التحديد من أكثر قضايا الوجرد الإسلامي تحديا في 
انطلاقته الحضارية للتعامل مع واقع الأحداث حوله» ومدارها الأساسي كيف حكن التوفيق بين متطلبات 
الالتزام الإماني ومتطلبات الواقع المعاش» هل بالحفاظ على الأصالة ونبذ كل ما هو معاصر؟ أم بالانطلاق سن 
الواقع وترك الأصالة؟ أم محارولة التوفيق؟ وكيف يتم؟٠‏ الاجتهادات كثررة» حتى شهدت الساحة الإسلامية 
في إحابات علماها ومفكريها - ثلاثة اتجاهات» كل واحد منها احتار أحد هذه الأسئلة الثلاثة وأجحاب عليها 
بالإيجاب» ورغم ذلك مازال مشرو ع التهرض الحضاري متعثراء فأصول القضايا غير مرتبة» وأحلاقيات الحوار 
تكاد تكون مفقودةء ناهيك عن .لئاط واللبس وعدم تحديد مفهوم الأصالة والمعاصرة؛ انظر مزيدا من الأضواء 
في: د٠‏ البوطى» على طريق العودة إلى الإسلام» مرجع سابق» مواضع متفرقة+ د٠‏ يوسف القرضاوي» الصحوة 
الإسلامية» قطر: رئاسة الحاكم الشرعية» سلنلة كتاب الأمة العدد الثاني» شوال ۲١٠٤٠هء‏ د٠‏ محمد سليم 
العواء قي النظام السياسي» مرجع سابق» ص ١٤۲-٠٠٤۲؛‏ د٠‏ محمد المبارك الفكر الإسلامي الحديث في 
مواجحهة الأفكار الغربية» مرجع سابق» ص ۲۷ وما بعدها ؟ د٠‏ محمد محمد حسين الإسلام والحضارة الغربية 
مرجع سابق» مواضع متفرقة؛ محمد إقبال» تجحديد الفكر الديي» القاهرة: لحنة التأليف والترجمة والنشرء 
۸ عمد فريد وحدي» مهمة الإسلام في العا» القاهرة: الأمانة العامة للجنة العليا للدعرة الإسلامية» 
۱۹۸۹4-۹ راشد الغنوشى» مقالات حركة الاتماه الإسلامي بترنس» باريس: دار الكروان للطياعة 
واللشر» »1۹۸٤‏ ص ١-1۷‏ منير شفيق» الإسلام في مع ركة الحضارةء مرجع سسابق» ص ٩٩‏ وما بعدها؟ 
ولنفس المؤلف: الإسلام وتحديات الانحطاط العاصر» مرجع سابق» مواضع متفرقة٠‏ وانظر تأصيلا للبعد 
السياسي في قضية التجحديد في: سيف الدين عبدالفتاح» مواضع متفرقة ٠‏ وانظر أيضا: 
Victor Danner, “Religious Revivalism in Islam” in Cyrac K. Rullapilly, Op. Cit., PP. 21-43,‏ 
Johan L. Esposito, Op.Cit., PP. 3057, Syyed Hossein Nasr, Traditional Islam, Op.Cit., PP. 97-‏ 
.129 
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خامسا - الجهاد والأمة المرابطة : 


رالجهاد هو ذروة سنام الإسلا» وهو عنوان أمة التوحيد إن الله اشزى اسن 
الؤمتين أنفسهم وأمواهم بان هم المنة يقاتلون في سبيل الله فيقتلسون ويقحادون وعدا 
عليه حقا في التوراة والإنجيل والقرآن٠‏ ومن أوفى بعهده من الله 4٠ ٠‏ رهر 
تحارتها الرابعة إيا أيها الذين أمنوا هل أدلكم على تجارة تجيكم من عذاب ألم 
تمنون با لله ورسوله وتجاهدون في سبیل | لله بأموالكم وأنفسکم ذلکم خر لكم إن 
کنتم تعلموني"» رهو في طليعة فضائل الأعمال عند الل ففي الحديث "أي العمل 
أفضل؟ قال: مان با لله ورسوله. قيل تم ماذا؟ قال: الجهاد في سبيل الله قيل: م 
ماذا؟ قال حج مبرور""» والحهاد فوق ذلك هو الذي عل الأمة في رباط دائم وعلى 
حذر مستمس» من أن تؤتى من قبل أعدائها على غرة» ولذلك يحفظ وجودها المادي 
والمعنوي» لتنطلق من لاله دعوة الإبعان» مغلفا منطقها بالحكمة والموعظة الحسنةء 
رالحدال بال هى أحسن» ومصانا من عاديات الرافضين والصادين عن سبيل | لله» 
وسوف يشار في موضع لاحق إلى تفاصيل أكثر عن مفهوم الحهاد وتوظيفه كوسيلة 
لحماية الأمن في ح ركة التعامل الخارجحي ٠‏ 


٠ ١١١ سورة التوبةء الآية‎ )١( 

(۲) سورة الصف الآيتين ٠ ١١-٠٠١‏ 

(۳) انظر: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص ٠ ٤٠١‏ 
1A0‏ 


الملطلب الشالث 
الأمة وإفساد الأمن 


وهذا هو الوجه السلبى لدور الأمة» وهر منوط بتعطيلها الصفات الشرعية اليّ ميزها 

الله بها عن سائر الأمم ما يعنيه ذلك من تسليط البلاء عليها من كل ناحيت حتی تعود 

إلى الحق وإلى صراط مستقيم ٠‏ 

ولعل من ملاح هذا الوجه السلي: 

أو - عدم فاعلية الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 

الفاعلية في هذا المبدأ هو في حقيقته هدم لفاعلية الدين في الحياة» ويحدث ذلك 

ئق شتى لعل أهمها:- 
- قلب حقيقة الإبمان» فإذا ما حيل بين الأمر با معروف والنهي عن المنكر وبين 
الحياة» فقد سنحت الفرصة لامعداد الفساد قى كل ناحيةء لأنها - أي الحياة- 
أديرت على غير سنة الله فيهاء وفي ذلك فتن كثيرة» يقول ابن تيمية "وإذا كان 
الكفر والفسوق والعصيان سبب الشر والعسدوان» فقد يذنب الرحل أو الطائفة» 
ريسكت آخرون عن الأمر والنهي فيكون ذلك من ذنوبهم؛ وينكر عليهم آحرون 
إنكارا منهيا عنه فيكون ذلك من ذنوبهم» فيحصل التفرق والاحتلاف والشر وهذا 
من أعظم الفعن والشرور قلبما وحديثا ٠‏ 
- إغراء الحكام على الاستبدادء فمادامت آلة النصح والمؤانحذة والمراقبة 

رامحاسبة - وهى من مستلزمات الأمر با لمعروف والنهي عن المنكر- قد تأت عن 
طريقهم» فقد أزيل من أمامهم مقياس وعى الأمةء فيتصرفون ما يشاؤون» وفي 
ا لحدیث "ستکون آمراء فتعرفون وتنکرون» فمن عرف برئ» ومن انکر سلې 
ولکن من رضی وتاب قالوا أفلا نقاتلهم؟ قال: لاء ماصلوا "قال النووى" وفيه 
دليل على أن من عجز عن إزالة انكر لا يأثم عجرد السكوت» بل إغا يأثم بالرضا 
به» أو بأن لا يكرهه بقلبه» أو بالتابعة عليه""» وقد ورد عن بعض الصحابة قوم 
"لتأمرن با معروف ولتنهون عن المنكر أو ليسلطن الله عليكم سلطانا ظالما لامجل 
کب رکم» ولایرحم صغ رکم» ویدعو ایا رکم فلا یستجاب هم» وتستغفرون فلا 
يغفر لكم» وتستنصرون فلا تنصرون". 


(۱) انظر: ابن تيمية» الحسبة» مرجع سابق» ص ۹۱ 


(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۲ ۱» ص Y~ ۲٤۴۳‏ 
(۳) انظر: ابن الأحوة مرجع سابق» ص ٦٩-٦٤‏ ۰ 


۱۸٦ 


- ارتضاء النفاق في التعامل» إذ أن سيرة المنافقين عبر عنها القرآن بقوله تعالى» 
بإالنافقون والمنافقات بعضهم من بعض يأمرون بالنكر وينهون عن المعروف 
ويقبضون أيد :ي ۾ €٠ ٠‏ وهذا يستوجب الان لي "نيا والاحرة لعن الان 
كفروا من بنى إسرائيل على لسان داود وعيسى ابن مريم ذلك ما عصوا 
وکانوا یعتدون ۰ کائوا لا یتناهون عن منکر فعلوه لبئس ما کانوا يفعلسون ي" )» 
و الحديث "كلا وا لله لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكرء ولتأخذن على يد 
الظا » ولتأطرنه على الحق أطراء ولتقصرنه على الحق قصراء أو ليضربن | لله 
بقلوب بعضکم على بعض ثم لیلعنکم کما لعنھ". 

- تمهيد أسباب العقوبة الإلميةء إن في الدنيا كتسليط الحكام الظالمين كما سبق 
أو إنزال احن في مصادر العيش والارتزاق» أو في الآحرة بسوء الحساب» وقد جاء 
في حديث نبوى ”والذي نفسي بيده لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر أو 
لیوشکن الله أن يبعث علیکم عقابا منه» ثم تدعونه فلا یستجاب لکوم" ولي 
آخر "ما من أحد يكون في قوم يعمل فيهم بالمعاصى» ويقدرون على أن يغيروا 
عليه إلا أصابهم الله بعقاب قبل أن موتو" . 

- ارتضاء اللاك برفض سنن الله في التغيير الإصلاحي» والتغاضى عن 
الانتصار للحق» ولذلك ورد في حديث السفينة ٠"‏ ٠فإن‏ تركوهم وما أرادوا 
هلكوا جميعاء وإن أحذرا على أيديهم نحا ونجوا جميعا""» رحين ترفض سنن 
التغيير يصبح العمل بالأمر با معروف والنهي عن المنكر في غير محله إلا في إطار 
الذات» كما نطق بذلك الحديث النبوي ٠٠"‏ بل ائتمروا بالمعروف وتداهوا عن 
امنكر» حتى إذ رأيت شحا مطاعاء وهوى متبعاء ودنيا مؤثرة» وإعجاب كل ذى 
رآی برأیه فعليك بخناصة نفسك ودع أمر العامة. .“. 

ثانا - فقدان العلماء لمكانتهم : 


إذا فقد العلماء مكانتهم في توجيه الحتمع المسلم على مقتضى أحكام الشرع» يا 
کان موقعهم فیه» فقد أسقطت حلقة التفاعل بين الحاكم والحكوم ومن ثم فقد 


٠ 1۷ سورة التوبةء الآية‎ )١( 
٠ ۷۹-۷۸ سورة المائدق الآیة‎ )۲( 
٠ ٠٠۶١ انظر: النورى» رياض الصاین» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
٠ ٤1۸ انظر: سنن الرمذي»ء مرجع سابق» ج٤ ص‎ )٤( 
٠۲٤۷١ (ه) انظر: السيوطى» جع الحوامع» مرجع سابق العدد العشرون من جلد ۳» ص‎ 
٠٠١١ انظر: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠۷٠٠-۷۰ ٤ انظر: اين العربي» آحكام القرآن» مرجع سابق» ج۲ ص‎ )۷( 
AY 


أفسدت العلاقة السياسية بينهماء سواء كان فقدان المكانة بسبب منهم» أو يسبب 
إبعادهم عنهاء وليس لذلك شكل واحد. 

فقد يكون فقدانها بفعل كتمان العلم» لقرله تعالى إن الذين يكتمون ما أنزلنا مسن 
البينات والمهدى من بعد ما بيناه لاناس في الكتاب أولئك يلعنهم | لله ويلعنهم 
اللاعنون 4 وقد علق القرطي على ذلك بقوله: "هو أن العام إذا قصد كتمان العلم 
عصى» وإذا ل يقصد لم يازمه التبليغ إذا عرف أنه مع غيره؛ وأما من شغل فقد وجب 
عليه التبليغ ٠ ٠ ٠‏ أما إنه لا جوز تعليم الكافر القرآن والعلم حتى يسلم٠‏ وكذلك لا 
يجوز تعليم المبتدع الحدال والحجاح ليجادل به أهل الحق» ولا يعلم الخصم على خحصمه 
حجة يقتطع بها ما له» ولا السلط. تأويلا يتطرق به إلى مكاره الرعية٠‏ ولاينشر 
الرحص في السفهاء فيجعلوا ذلك طريقا إلى ارتكاب امحظورات» وترك الواجحبات". 

وقد يكون فقدان المكانة بتلبيس الدين على الناس فلا يثقون فيهم ولا في علمهم 
بان يضربواكتاب الله بعضه بعضا كما في حديث "إنغا هلك من قبلكم بهذاء ضربوا 
کتاب الله بعضه بعضاء وإغا نزل کتاب الله يصدق بعضه بعضاء ولا یکذب بعضه 
بعضاء ما علمتم فيه فقولوا» وما جهلتهي فكلوه إلى عاله" أر بأن يتكلفوا السائلء 
ولذلك يقول تعالى ميا أيها الذين آمنوا لا تسألوا عن أشياء إن تبد لكم 
تسؤکم)» وني الحدیث دعوني ما ترکتکم فاغا هلك من کان قبلکم کثرة سؤافې 
واحتلافهم على أنبيائهم» فإذا نهيتكم عن شئ فاجتنبوه» وإذا امرتكم بأمر فأتوا منه ما 
استطعتم"“) أو تغليط بعضهم بعضاء وني الحديث "شرار الناس الذين يسألون عن شرار 
المسائل كي يغلطوا بها العلماء" ٠‏ 

وقد يكون الفقدان بالإقبال على الدنيا والسلطان» وقد ورد في الحديث "العلماء أمناء 
الرسل ما لم يخالطوا السلطان. ويداخلوا الدنياء فإذا حالطوا السلطان» وداحلرا الدنياء 
فقد خانوا الرسل فاحذروهم"» وورد في آخر "سیکون قوم بعدي من امي يقرأون . 
القرآن» ويتفقهون في الدين» يأتيهم الشيطان فيقول أو أتيتم السلطان فأصلح من دنياكم 
واعتزلتموهم بدينكم ولا يكون ذلك» كما جتسى من القتاد - الشوك - إلا الشوك» 
كذلك لامجتنی من قربهم إلا اللخطايا"“ .۰ 


٠ ٠١۹ سورة البقرة» الآية‎ )١( 
۰۱۷۰ انظر: القرطي» اجام مرحع سابق» ج۲)» ص‎ )۲( 
.۱۷۸ انظر:علاء الدين علي المتقي› مرجع سابق» جا ص 4۱۹۲ مسند امد مرجع سابق؛ ج۲» ص‎ )۳( 
. ٠١١ سورة المائدق الآية‎ )٤( 
۰ ۱٠٣١۷ (ه) انظر: ابن الديبع» مرجع سابق» ج۲» ص‎ 
۰ ۱۸۳ انظر: علاء الدين على امتقي» مرحم سابق »ج۷ ص‎ (» 
۰ ۱۸۹ انظر: المرجع السابقء ج۷ ص‎ )۷( 
۸۸ 


وقد يكون ذلك الفقدان بفعل تناقض العمل مع العلم» وهو محظور بقوله تعالى فيا 
أيها الذين آمنوا م تقولون ما لاتفعلنونء كبر مقتا عند الله أن تقولوا ما لا 
تفعلو ن4 رفي الحديث "إني لست أحاف عليكم فيما لاتعلمون» ولكن انظروا كيف 
تعملون فيما تعلمون""» وذلك کان شأن علماء بنى إسرائيإ". 

وقد يكون الفقدان على غير إرادة العلماء حين ينظر إلى دورهم على أنه افتعات على 
السلطةء أو حروج على ما تفرضه عليهم من قيود» أو مدل للتشكيك في شرعيتها 
رالتأليب عليهاء عندها يكون سيف السلطان وذهبهء فإما مال الضعاف من العلماء إلى 
الذهب» وإما ثبت الأقوياء على آلام السيف . 


ثالنا - الأمة وانقسام الجسد الاجتماعي : 


وهذا الانقسام من أحطر آفات أمن الحتمع الملسلم وهو من السنن الحادثة إذا 
استمرئ التمادى فيه و لم تقطع مادته» ولذا جاء في الحديث "سألت ربي ثلاثا فأعطاني 
ثنتين ومنعيي واحدة» سألت ربي أن لا يهلك امي بالسنة فأعطانيهاء وسألته أن لا يهلك 
أمتى بالغرق فأعطانيهاء وسألته أن لاججعل بأسهم بينهم فمنعنيها" ولي رراية "وأن لا 
يسلط عليهم عدوا من سوى أنفسهم يستبيح بيضتهم» ولو اجتمع عليهم من بأقطارها 
- او قال من بین اقطارها - حتی یکون بعضهم بهلك بعضا ویسبی بعضهم بعضا") 
وقد يمحدث هذا الانقسام بانتشار أعمال الجاهلية وحصالها بين الأمة» ومنها ما ورد لي 
حديث "أربع من أمتى من أمر الحاهلية» لا يز كونهن» الفخر في الأحساب» رالطعن في 
الأنساب» والاستسقاء بالدنجوم» والنياحة"“ كما يحدث بإعمال القتال والقتل بين 
أبنائها» كما في حديث "والذي نفسى بيده ليأتين على الناس زمان لايدرى القاتل في أي 
شئ قتل» ولایدری امقول علی ی شئ قتل""» ولذلك حذر الرسول صلی الله عليه 
وسلم من عقوبة ذلك في حديث "إذا اللسلمان حمل أحدهما على أخيه السلاح فهما في 
جرف جهنم فإذا قتل أحدهما صاحبه» دخلاها جميعا" رقد يحدث الانقسام 
بارتضاء أعمال العصبية القبلية» والانتصار هاء رهى الي وصفها الرسول صلى الله عليه 


٣-۲ سورة الصف الآية‎ )١( 
۰ ۱۹۹ انظر: علاء الدين على المتقي» مرحم سابق» ج۷ ص‎ )۲( 
٠ ٠١٠٤ انظر: الحديث النبوي بهذا الشأن في: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
والبيضة الحماعة والأصل» رهى‎ ء١‎ ٠-٠۳ انر الروايتين لي : صحيح مسل مرجع ساق» بج۱۸» ص‎ )٤( 
٠ أيضا العز والملك٠ والسنة القحط فإن وقع فيكون في ناحية يسرة بالنسبة إلى باقي بلاد الإسلام‎ 
٠ ٠۴١ (ه) انظر: المرجع السایق» جا ص‎ 
٠ ۳٤ انظر: اجر ع السابق» ج۱۸ ص‎ )١( 
ائظر: امرجم السابق» ج۱۸» ص۲١» وانظر رواية أحرى للبخاري لي: ابن حجر» مرجع سايق حا‎ )۷( 
۰.۱٠٣۵ ص‎ 
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وسلم بالغبث - وقال "دعوها فإنها حبية" وعدها نما قد بخرج من الملة في حديث 
"من حرج من الطاعة وفارق المحماعة فمات مات ميتة جاهلية٠‏ ومن قاتل تحت راية 
عمية يغضب لعصبة أو يدعو إلى عصبة» أو ينصر عصبة» فقتل» فقتلة جاهلية» ومن 
حرج علی امتی یضرب برها وفاحرهاء ولا یتحاشی من مؤمنهاء ولایفی لذى عهد 
عهده فلیس منی رلست مته" ۰ 

وقد يحدث الانقسام بين صفوف الأمة بالتنافس على الدنياء وإحداث البدع كما 
أحبر الحديث النبوي "إنى فرط لكم» رأنا شهيد عليكم وإنى وا لله لأنظر إلى حوضى 
الآن وإنى قد أعطيت مفاتح خزائن الأرض» أو مفاتيح الأرض ٠‏ وإنى والله ما أحاف 
عليكم أن تش ر كوا بعدي» ولكن أخحاف عليكم أن تنافسوا فيها""» أو باتباع سنن 
الذين ليسوا على ملة الإسلام في حديث "لتتبعن سنن الذين من قبلكم شبرا بشبر وذراعا 
بذراع حتى لو دخلوا في جحر ضب لاتبعتموهم ٠‏ قلنا يارسول الله اليهود والنصارى. 
قال ف" . 

وقد يحدث الانقسام بإهدار الأحلاق قي المفاضلة بن الأفراد والجماعات خحاصة خلق 
التقوى نما يفتح أبوابا للأمراض الاجتماعية الفاسدة كالغش» والرشوة والحاباق 
والحسوبية» وما شاكلها من موبقات فيها تضيع أمانة الشرع وأمانة الاستخلاف ٠.‏ 

رابعا - الأمة والتقاعس عن الجهاد : 

رهو التثاقل الذي نهى الله تعالى عنه في قوله يا أيها الذين آمنوا مالكم إذا قيل 
لكم انفروا في سبيل | لله اثاقلتم إلى الأرض أرضيتم بالحيساة الدنيا من الآخرةء فما 
متاع الحياة الدنيا في الآخرة الا قلیل“» وجعل عقوبته الا تنفروا يعذبکم عذابا 
اليما ویستبدل قوما غی رکم ولا تضروه شیا وا لله على کل شئ قدیر. وقد جاء 
في الحديث "من مات ولم يغز ولم يحدث نفسه بالغزو مات على شعبة من النفاق" . 


ريدحل في ججلة الرهيب من التاقل عن الحهاد أيضا قوله تعالى ألم تر إلى الذيين 
قيل هم كفوا أيديكم وأقيموا الصلاة وآتوا الركاة؛ فما كتب عليهم القتال إذا 
فريق هنهم يخشون الناس كخشية الله أو أشد خشية؛ وقالوا ربنا نم كتبت عاينا 


(۱) انظر: ابن حجر» مرجع سابق» ج٤‏ ۱ ص ۲٣‏ ۰ 

(۲) انظر: صحیح مسلم» مر حع سابق» ج۱۲» ص ۲۳۸ - ۲۲۹ ۰ 

(۳) انظر: المرحع السابقء جه »ص ٥۷‏ ۰ 

٠ ٠۲١ - ۲۱۹ انظر: المرجع السابق» ج1 ۱» ص‎ )٤( 

٠ ۳۸ سورة التوبةء الآية‎ )٥( 

(1) سورة الثوبةء الآیة ۳۹ . 

(۷) انظر: النووى» الأريعون النووية» مرجع سابق» ص ٤۷١‏ . 
۱1۹۰ 
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قاط ن فنا دن صشات الین ق فد بهم سر شي د رزیقشول 


ا ا ا الذين 
في قلوبهم مرض ينظرون إليك نظر المغشى عليه من الموت ي . 

رإنغا حرم الله تعالى ذلك لأن فيه إسقاطا لأحد القروض الكفائية الني يأئم تا ركوها 
ُن م يقوموا بها" » كما أنه قد يغرى إعداء المسلمين على انتهاك ديارهم والاعتداء على 
حرماتهم» ولأنه يوقف الغطاء القوى الذي يس الدعوة إلى الله» فضلا على أنه يحقق 
سنة الله في تداعى الأمم على المسلمين في حديث "كيف أنت ياثوبان إذا تداعت الأمسم 
عليكم كتداعيهم إلى قصعة الطعام . یصیبون منه٠‏ قال ثوبان: بأبی وأمی انت يارسول 
الله ٠‏ أمن قلة بنا؟ قال: لاء بل أنتم يومغذ كثرر ٠‏ ولكن يلقى لي قلوبكم الوهن٠‏ قالوا: 
وما الوهن يارسول اللّه؟ قال: حبكم الدنياء وكراهيتكم القتال" . 

خامساً - استشراء أدواء الأضطراب داخليا : 


رهی الأدراء الي تتعدد صورها بين الفتنة والحرابة» والبغي» واليّ قد تصل ي 
ترجمتهما لعدم الالتزام الديي ونزع ربقة الإسلام إلى حد الردة وسوف يكون الحديث 
مفصلا عنهذه الأدراء باعتبارها مصادر لتهديد الأمن داخل الجحتمع المسلم سراء ما 
صدر منها من قبل المسلمين» أو ما صدر من قبل غيرهم ٠‏ وسوف يتبع الحديث محديث 
آحر عن وسائل التصدى ها بتفصيل ممائل ٠‏ 


() سورة النساء الآية ۷۷ ٠‏ 
(۲) سررة محمد الآية ٠١‏ . 
(۳) انظر مزيدا من التفاصيل في: الشافعي» الأم» بيروت: دار المعرفة للطباعة والنشرء الطبعة الثانية» -١١۹۳‏ 
۴> من الد الثاني» ص ۱١١‏ وما بعدهاء 
)٤(‏ انظر: ابن كثرر» نهاية البداية والنهاية في الفتن والملاحم» تحقيق الشيخ إسماعيل بن محمد الأنصاري» 
القاهرة: المكتبة القيمة» د۰ تج ۱» ص ۳۹ ٠‏ 

۹۱ 


الطلب الرابع 
الأمة وانتكاسة الأمن : اللموذج التاريخي 

والنموذج الذي احتاره الباحث هو الذي يرتبط .عا حدث لأمن المسلمين من انتكاسة 
في عصر الخليفة الرابع على بن أبي طالب وهذا مبرراته ۰ 

فالباحث سبق أن عرض بصورة عامة الوجحه الإيجابي في علاقة الأمن بالأمة في 
النموذج الذي مخض عن تحربة إقامة أسس المحماعة السياسية في عصر النبوة» ومن ثم 
فإن إبانة الوحه السلي هذه العلاقة يكمل الصورة العامة لحالة الأمن في وحهيها 
المخحتلفين ٠‏ 

كما أن هذا النموذج يبين كيف أن سنة الله في ابتلاء الأمة بالاحتلاف والانقسام 
رإراقة الدماء تأحذ مكانها حال توافر أسبابها حتى ولو كانت منبثقة من عصر الصحابة 
الذين هم في المقدمة من الورع الإبماني إذا ما قورن بهم من لحق بهم من أجيال 
السلمين 

كذلك فهو نموذج يوضح أن انتكاسة الأمن في ابجتمع المسلم المعاصر ليس بلا أرضية 
أو نحلفية تاريخية» وإنغا ها جذور قليعةء ولكن السلمين لايستفيدون من ماضيهم وإن 
استفادوا لايعون سننه بالقدر الذي یر شد حاضرهم ویصحح خحطواته ۰ 

ثم إن الآثار السياسية الي نتحت عن هذا النموذج لازالت أصداؤها مسكة بخناق 
النظم السياسية في كثير من بلاد المسلمين» إما في ظهور كثير من الفرق المذهبية 
والكلامية» أو في بقاء مط الملك في الحكم وسقوط نط الخلافةء أو في تغير ساس 
الالتزام السياسي من الطاعة والرضا إلى القهر والإكراه. 

أولا - توقف بعض أفراد الأمة عن البيعة لإسناد السلطة : 

فعقب مقتل اللخليفة الثالث عثمان بن عفانء ووفاة عبدالر من بن عوف» وترك سعد 
اين مالك السلطة وإيثاره العزلة» لم يكن نتمة بديل من بين الستة الذين رشحهم عمر بن 
ا لخطاب للحلافة إلا على بن ابي طالب» وطلحة» والزبير» وقد احتار اللسلمون عليا 
وسط جو غير الذي اعتادته الأمة في جحارب الخلافة قبله» فالاضطراب واحتلال العلاقة. 
بين العاصمة وأطرافها كان على أشده بعد اغتيال الخليفة الفالث»ء وعناصر الفتنة الي 
اغتالته كانت مستبدة بالأمر داحل العاصمةء ولم تحد ما يمنعها من التهديد بقتل الآحرين 


٠ ۳۹٥-۲۸۱ اعتمد الباحث في صياغة هذه الملامح على ما اورده في رسالته للماجستیر: ص‎ )١( 
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من الصحابة إن ل يختاروا أحدهم بعد فشلهم في تولى أمر الاختيار بأنفسه." 
وأصحاب المبادرة من الصحابة الذين أقنعوا عليا بالخلافة أعيتهم السبل قبل أن يقبل 
ترشيحهم له""» وعلى بن ابي طالب کان يعلم أن جىئ بيعته في جحو كهذا قد يرك 
فرصة للبعض في التشكيك فيها ولذا كان إصراره على أن تكون بيعته على ملا من 
السلمين وفي المسجد» فلما تمت له البيعة توقف نفر من الصحابة"» وأيا کان دافعهم 
إلى ذلك إلا أن تطور الأحداث أثبت أن موقفهم هذا كان لغير صالح الأمة سن وجوه 
أحدها أن الأمة كانت في أشد الحاجة إلى التماسك واجتماع الكلمة واستهلال الخلافة 
بهذا المسلك أوحد ثغرة لاستمرار الخلل» والشاني أن التوقضف أثار الريبة والشكوك في 
قلوب بعض الذين بايعرا فإذا كانوا هم أصحاب السابقة ولم ييايعوا فمن يسايع إذا؟ 
رالثالث أن بعض الذين رفضوا مبايعة الخليفة كمعاوية بن أبى سفيان في الشام ظنوا أن 
التوقف هو رفض غرر مباشر للخليفة» فحاولوا استمالتهم إلى جانبهم بشأر الخليفة 
الثالت“ . 

ثانيا - استخدام الحوار الدموي في تعامل الأمة فيما بينها : 

فقد فرضت قضية الموقف من قتلة الخليفة الثالث نفسها على المسلمين بعد مبايعة 
على بن أبى طالب» وبات واضحا أن نمة وجهتى نظر تتنازعان هذا الوقف أحداهما 
رأى أصحابها من الخليفة وكثير تمن بايعوه ضرورة النزيث حتى تقوى قبضة الخلافة 
وتنتزع زمام الأمور من عناصر الفتنة داحل المدينة ٠‏ والثانية رأى أصحابها مسن كبار 
الصحابة حاصة طلحة والزبير وأم المؤمنين عائشة في المدينة» ومعاوية ومن نصره في 
الشام» أن لا بديل سوى التعجيل بالقصاص من القتلة ٠‏ وإزاء تباين وجهتى النظر حرج 
الصحابة الثلاثة إلى بعض أطراف الخلافة ينادون بالغأر للحليفة المقتول وليس طلبا 
للسلطة كما ذكرت بعض المصادر» حتى كانت وقعة الجمل الي قتل فيها طلحة والزبير 
وكثير من الصحابة”) ولم تكد الأمة تضمد جراحها حتى عادت لتنزف من جديد في 


(۱) انظر:الطيريء»‌تاریخ الرسل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص٤۳٤‏ +ابن الأثیر الکامل» مرجع سابق» ج۲ )ص۱۹۲ . 

(۲) انظر: الطيري» تايخ الرسل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲۷٤-۳۳١4؛‏ ابن الأئير» الكامل» مرجع سايق 

ج ص ۱۹۲۳-۱۹۱ ۰ 

(۳) انظر الروايات المحتلفة في أسماء هؤلاء الصحابة في: الطيريء» تاريخ الرسل» مرجع سايق» حا» ص 

۲۳۱-۹ اين الأثير» الکامل» مرجع سایق ج۳ ص ۱۹۳-۱۹۱ ابن كثيرء البداية» مرجع سابق 

ج۷ ص ۳۲۷ ۰ 

)٤(‏ انظر كتاب معاوية إلى هؤلاء الصحابة في: أمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرحع سابق؛ 

جا ص ۲٣۹‏ وما بعدهاه 

(ه) انظر جحملا للأسباب والحجج الي استند إليها هولاء الصحابة لي حروجهم قبل وقعة الجمل أوردها 

الباحث نقلا عن الطبري ابن الأثیر في: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ٠ ۳۳٠۱-۲۲۸‏ وانظر دحضه - 
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رقعة صفين إزاء إصرار معاوية وأهل الشام على رفض البيعة والطلب بالشأر» رإن 
زکاهما حرص ل خض دلائله على طلب معاوية السلطة حاصة لما رأى الخليفة خلعه عن 
ولاية الشام. والحتق أن استخدام أسلوب العنف الدموي بين المسلمين على هذا النحو 
کانت له دلالاته في أن الأمة حيم عليها الإحقاق قي استخدام الحوار السلمى لتصفية ما 
حدث من احتلاف» وأنها وجهت إراقة الدماء في غير مقصدها الجهادي لإعادة الح ركة 
إلى الدعوة بعد توقف فيضانها منذ متتل الخليفة الثالث» وأن تكرار هذا الأسلوب منها 
عل تضبيق نطاقه أو ترشيد استخدامه إلى أقصى الحدود يارا غير محتمل» نما ساعد 
على الإطاحة بواحد من الأهداف الي كان مأمولا تحقيقها قي حلافة على بن أبي 
طالب» وهو اعادة التماسك إلى صقوف الأمة ورأب الصدع الذي حدث ق أواحر 
حلافة عثمان بن عفان» ولايخفى أن الدماء ال تزفت من الحسد السياسي في تلك اللحقية 
أفقدت الأمة جيلا من أصحاب الفقه والعلم كان مقابله ظهور من لا سابقة لهم من فقه 
أو علې وهؤلاء وجد فيهم عبدا لله بن سباً اليهودى رأس الفتسة ضالته ليمارم ں دور 
الإقسادي ب بين المسلمين“)» وليعيد إلى الأذهان ا في عصر النبوة. 

الفا إخحفاق عحاولات الصلح بين أبناء الأمة : 

فقد بذلت حاولات كثيرة لإيقاف الدماء والاتقاق على كلمة سواي خحاصة قيل 
إنشاب المعارك أر أثنائهاء لكن مضت سنة الله في الابكلاء إلى غايتهاء وتأتى واقعة 
التحكيم على رأس هذه الحاولات. وقد أولت هذه الواقعة» على غير حقيقتهاء وحاض 
فيها الخاقضون والمرحغون بغير الحق» انسياقا وراء روايات هشة لا محص هاء ار إعمالا 
لرأي شخحص لا عدالة أو استقامة في حجيته» حتى توهم بعضهم أنه لاغضاضة قي رحم 
الصحابة أقطاب هذه الواقعة بكل التهم» الي وزعت بغير حت لتنال من الخليفة وخحصمه 
القوى معاوية بن أبى سفيان”» والحكمين أبى موسى الأشعري» a‏ بن العاص»؛ 
ولاعلك الباحث - إزاء التناقض ق الروايات يشكل أبرزه في موضع آحر“- إلا القول 


- للتأريلات امشرهة روج السيدة عاتشة آوردها لي تفس للرحع» عى ۲۲۱ TTY‏ 
(۱) اتظر تفاصیل ذلك ومصادره قي: المرحع السابق» ص ۲۲۳۲۳ - ۲۳۹ ٠‏ 
(۲) انظر مزيدا من التفاصيل في: د٠‏ مدي عبدالعالء السيعيون منهجا وغايةء الكويت: دار القلم» الطبعة 
الأرل؛ ۱۹۸0-۰ ص ٥‏ وما بعدهاء وانظر رآیا مشککا اي دور ابن سیا اورده ده طه حسين لي 
الفتنة الكيرى» مرجع سابق» ص ١۳۷-۳۳١‏ وانظر دحضا هذا الرأي في د٠‏ مدي عبدالعال» مرحع سابق» 
ص ۲۳-۱١‏ ۰ وانظر كذلك: مصطفی منجردی مرحع سابق؛ ص ٤۲۸-٤۲٦‏ ۰ 
(۲) انظر تأصيلا علميا رصيتا لحقيقة التحكيم من حيث موضوع الخلاف الذي جاء التحكيم لحسمه» وال ركز 
القانوني لعاويةء ومكانة الحكمين في الإسسلام» وقرار التحكيم» أررده: د محمد سليم العوا في مؤلفه: في 
النظام السياسي» مرحع سابق» ص ٠١‏ -4 1 
)٤(‏ انظر تأصيلاً علميا رصيناً احقيقة التحكيم من حيث موضو ع الخلاف التي جاء التحكيم لحسمه» وال ركز 
القانوني لمعاويبة» ومكانة الحكمية لي الإسلام» وقرار التحكيم» أورده: د. محمد سليم العوا في مولفه: في 
النظام السياسي» مرجع سابق؛ ص ٠١١۴ ~٩۹٩۰‏ 
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إن الصحابيين اللذين حكما في الخلاف بين المسلمين قد اجتهداء لكن احتهادهما م 
يكن مرضيا لفريق الخليفة وإن لقى قبولا لدى فريق معاوية بن أبى سغيان» أي أن 
التحكيم - وعلى عكس ما أراد السلمون - لم يضف إلى حسم مادة الاحتلاف 
جدیدا» بل إن“ الآثار الي نتجت عنه وسعت هويته من نواح عديدة لعل أبرزها انقسام 
فريتق اللخليفة عليه ما مهد لظهور فرقة الخوارج الي فتحت بابا آحر لإراقة الدماء في 
وقعة النهروان» وتقوية مركز معاوية الذي وجحد في محصلة التحكيم شرعية لموقفه 
العارض للخليفة على نحو ما سيرد لاحقاء 

رانعا < لجطيل خر ك اتخ الإادمي وتار دما ٠‏ 

فقد أصاب ح ركة الفتح الحمود منذ تفجر أحداث الفتئة في حلافة عثمان بن عفان» 
وحال استمرارها في خحلافة على بن أبي طالب دون تنشيطهاء حتى وجحدت بعض 
الأحزاب فرصتها في التمرد على الخلافةء ولم يقف الأمر عند هذا الحاء بل إن معاوية 
جعل جيوشه تسير في اتجاه معاكس لتستولى على بعض أطراف الخلافة» بعد أن مهد 


(۱) انظر: مصطفی منجود» مرجع سابق» ص ۲٠١‏ وما بعدها؛ ورغم أن أستاذنا د. العواقند رجح أن 
يكون الأمر الذي اجتمع الحكمان على رده إل الأمة هو امسر الخلاف تعريلا على بعض الممسادر كرواتيى 
عبدالرزاق في مصنفه» والدار قطي في سننه» وابن العربي في العواصم لا أمر الخلافة كما ذهب أبن قتيبة في 
الإمامة ‏ إلا أن ذلك لم يسعف الباحث كثررا في الإجحابة عسن تساؤلات عديدة رغم أنه أفاض في ذلك لي 
رسالته للماحستيرء أول هذه الأسئلة اذا كان الغالب على رأي علي بن أبي طالب هو رفضه التحكيم وقد 
دعا إليه أهل الشام؟ ولاذا وصف هذه الدعوة بأنها حدعة ومكيدة؟ ألا يعنى ذلك أنه كان متشككا في 
عواقبها؟ كما ذكرت روايات الطبري في تاريخ الرسل؛ مرجع سابق»جه» ص ٠٤۹‏ وابن الأئير قي الكامل» 
مرجع سابق» ج۲» ص ۳۱۷ وابن كثرر في البدايةء مرجع سابق؛ ج۷» ص ٠ ۲۷٤‏ وثانى الأسعلة: أن 
الرراية ال فندها أستاذنا - وهى رراية ابن قتيبة - وما ینہ ينبغي التعويل عليها لوحود شبهة الطعن لي نسسبة 
الإمامة والسياسة إليه - أورد قريبا منها إلى حد کبیر العطري» ابن الائیر» وابن کثیر» واذا کان مشسهورا عن 
الأول أنه - كما ذكر في بداية تاريخ الرسل - م عحص رواياته التارجنية» فإن الآحرين» خاصة ابن كثير 
المحدث» اهتما بهذا التمحيص ›» فهل يلحق رواياتهما ما طحق برواية ابن قتيبة؟ وإلا فكيف نفسر هذه 
الروايات؟ ٠‏ والسؤال الثالث: أن ما فنده أستاذنا العوا في روابة ابن قتيبةء وما أيده من أن المقصود هو رد أمر 
الغلاف» هما رأيان ضمن ثلاثة آراء في هذه المسألةء أما الرأي الثالث فذكره المسعودي - في مروج الذهب» 
مرجع سابق» ۱ء ص ۹٥‏ - وذهب فيه إلى أن الحکمین خلعا عليا ومعاویة؛ ثم ھی کل منهما من رآه 
أهلا للحلافة» فاحتار أبو موسى ابن عمر» واحتار عمرو معاوية» فلما رفض ذلك ابو موسى» اخحتار عرو 
نفسه» فرفضه أيضاء فانفض الاجتماع على لاشيء هذه الرواية هل تلحق عا ذكره ابن قتيبة» أم تلحق 
غيره؟ أم هى نشاز عنهما وتكشف عن شيعية المسعودي؟ ويبقى التساؤل الرابع: أليس انقضاء 

لتحكيم على رد مر الخلاف إلى الأمة يعنى أن الحكمين ار يفعلا شيئاء ذلك أن الأمة فرضتهما أصلا للفصل 
کک - وكذلك جاء كتاب التحكيم بينهما قبل انعقاد اجتماعه (انظر نصه لي: : ده محمد مید ال 
ججموعة الوثائق» مرجع سابق» ص ٠١۸‏ رما بعدها) - أو معنى آخر أليساقد ساهما بشكل أو بآخحر لي 
إعادة الحال إلى ما كان عليه قبل التحكيم؟» رهل كان الصحابيان اللذان قاما بالتحكيم على مثل هذه الرؤية 
۰ الضبقة في فهم الوقف والظرف التاریتي؟ وکیف نوف بین مسلکهما هذا وبین ما ذکره د. ٠‏ الوا - ولا 
يختلف معه منصف - عن مكانة أبى موسى وعمرو بن العاص من الخلق والورع الدينى؟ . 
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لذلك بدعوة أهل الشام إلى مبايعته» وإدارة الموقف مع الخليفة من الشام» وضرب 
السواعد القوية الي كانت توازر الخليفة مثل قيس بن سعد» وعمار بن ياسرء والأشز 
النحعي» ومحمد بن أبى بكر» ومد جحسور الاتصال مع أتباعه حارج الشام"» والإغارة 
على بعض الأطراف» بيد أن أحدا من أغاروا على هذه الأطراف ل يدرك ما حققه 
عمرو بن العاص باستيلائه على مصر"» وتكشف البادئ الي اتبعها معاوية في أسلوب 
الإغارة عن حنكة أو حبرة كبيرة في فنون القتال» وعن إرادة قوية في إضعاف موقف 
الخليفة» وهكذا تداعت على الليفة عوامل كثيرة للوهن في صفوفه: تفاقل شيعته في 
نصرته» وحروج الخوارج عليه وحسارة مؤازرة الذين اعتزلوا الأحداث» وتوحد جبهة 
معاوية ضده ۰ 

خحامساً - إسقاط الخلافة الراشدة + . ۰ 

وتلك كانت النهاية المتوقعة بعد سلسلة التصدعات الي عصفت بالأمة» وبلغت وج 
قوتها باغتيال ال وار ج للخليفة الرابع» لتخبت جذوتها مع تنازل الحسن بن علي عن 
الخلافة معاوية بن أبي سيفيان إيثارا للجماعةء وليبدا معها عصر الملك في ترسيخ أوتاد» 
والتقويم للممارسات الي بعدت كثيرا عن مثاليات وقيم عصر النلافة الراشدة . 


)١(‏ انظر التفاصيل ي: مصطفی متجود» مرجع سابق» ص ۰ وما بعدهاه 
(۲) انظر تفاصیل هذه الإغارات في: الطبري» تاريخ الرسل» مرحع سابق؛ جه» ص ۹۸ وما بعدها؛ ابن 
الأئیں الكامل» مرجع سابق» ج٣‏ ص ۳٣٤‏ وما بعدها؟ ابن کٹیںء البداية» مرحم سابق» ج۷) ص ۲۱۳ 
وما بعدها؛ ابن حلدون» تاریخ» مرجع سابق» ج۲) ص ۱۸۱ وما بعدهاء 
Mm‏ انظر هذه البادئ ي: مصطفى منحود» مرحع سابق» ص ۳۸۲-۲۳۸۱ ۰ 
)٤(‏ لا يسع الباحث هنا إلا أن ينبه إلى حطورة وإثم تريح الصحابة في أشخاصهم وذمهمء وقد اء لي 
الحديث "لا تسبوا أصحابي لا تسبرا أصحابي ٠‏ فو الذي نفسي بيده لو أن أحدكم أنفق مثل أحد ذهبا ما 
أدرك احدهم ولا نصيفه" ٠‏ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» جا ص ۰.۲ قال النووي "اعلم أن سب 
الصحابة (رض) سن فواحش الحرمات» سواء من لابسى الفان منهم وغيره» لأنهم جتهسدون في تلمك 
امروب ٠١‏ قال القاضي عياض وسيب أحدهم من المعاصي الكبائر» ومذهبنا ومذهب الجحمهور أن يعزر ولا 
يقتل. وقال بعض الالكية يقتل "انظر المرجع السابق وانظر أيضا: أبو معاوية بن محمد» -حكم سب الصحابة 
لابن تيمية وابن حجر الميثمى وابن عابدين» القاهرة: دار الأنصارء ۱۹۷۸ء ص ۲ وما بعدهاء 
أما عن الحروب الي حرت فالباحث برى أن ما سبق به الإمام النووى هو الأجدى والأصرب في هذا الصدد 
اذ يقول "وکلهم عدولء ٠‏ رمتأولون ي حروبهم وغيرهاء ولم خرج شيء من ذلك أحدا منهم عن العدالة 
لأنهم جتهدون. احتلفوا في مسائل محل الاجتهاد. كما يختلف اجتهدون بعدهم٠ ٠٠‏ ولايلزم في ذلك نقص 
أحد منهم؛ واعلم ن سبب تلك امروب أن القضايا كانت مشتبهةء فلشدة اشتباهها الحتلف اجتهادهم 
رصاروا ثلائة أقسام ٠‏ قسم ظهر مم بالاجتهاد أن الق في هذا الطرف» وأن مخالفه باغ فوحب علیهم نصرته» 
وتتال الباغي عليه فيما اعتقدوه ففعلوا ذلك وم يكن جل لمن هذه صفته التأحر عن مساعدة إمام العمدل في 
قتال البغاة في اعتقاده» وقسم عكس هولاء ظهر لمحم بالاحتهاد ان الحق في الطرف الاحر فوحب عليهم 
مساعدته وقتال الباغي عليه ٠‏ وقسم ثالث اشتبهت عليهم القضية وتحيروا فيهاء ولم يظهر لمم ترجحيح أحد 
الطرفين فاعتزلوا الفريقين ٠‏ وكات هذا الاعتزال هو الواحب في حقهم لأنه لاحل الإقدام على قتال مسلم حتى 
يظهر أنه مستحتق لذلك.. ." انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» چە ا 16٩4‏ ۰ 

۹٩ 


المبحث الرابع 
القوة وفعالية الأمن 
تأتي القرة في المفهوم الإسلامي لتشكل عمادا آحر لا ينفك مفهرم الأمن يقام عليه 
ولتكشف عن حقيقة وضرورة السياج التين الذي مي الأمن ويفظه من أية محاولات 
للتهدیدء أو و الاحزاق» وذلك أن القوة . بالنسبة لبقية الركائز الأحرى للأمن إفا هي 


حرس العقيدة» رميبة ا الخلافة ودرع الأمةء وهي ل تکون كذلك إلا اذا وظفست 


وقبل الدحول في تفاصيل معنى المفهوم ودلالاته السياسية» وأثارة قي تحقيق الأمنء أو 
في عدم تحقيقه أحياناء بحدر الإشارة إلى بعض الاعتبارات الي جعلت مفهوم القوة أحد 
المفاهيم الي فرضت نفسها ولا تزال» وليس في التنظير السياسي الإسلامي فحسب» بل 
وفي الفقه السياسي المعاصر فكر ونظما وح ركة» ومن ذلك إن مفهوم القوة مشل كثير 
من المفاهيم السياسية يستدعى جحموعة من المفاهيم الأحرى مثل النفوذء والتأثير» والقه 
والقدرة» والعنف» والسلطة» والغلبة» والإجبار» والإكراه» والسطوةء والسيطرة 
وغررها. وهذا الاستدعاء رغم أنه يقرر حقيقة أنها قد تشكل وجها أو آخر من وحوه 
القوة» وقد تلتقي معها في المضمون والحتوىء» إلا أن عماية التمييز بين هذه المفاهيم وبين 
مفهوم القوةء فضلا على العلاقة به» ينبغي أن تظل لكليهما - التمييزء والعلاقة - 
حدودها وأهميتهاء ليس فقط من أجل ما سبق توكيده من ضرورة حسم مادة فوضى 
المفاهيم المختلطة» بل ولأن حاولة التوصل إلى توصيف مستقيم - إلى حدما - هذه 
المفاهيم قد يساعد في الحكم على سلوك بأنه سلوك قوة» أو نفوذ أو سلطةء أو ما 
شاكل ذلك» وهو ما يتعذر إدراكه إذا ما احتاطت المفاهيم وتداحلت معانيها". 

والاعتبار الثاني أن دراسة مفهوم القوة وفق ضوابطه الشرعية في المفهوم الإسلامي قد 
تحسم مادةالتشو شويه التعمد حيانا لحقيقة هذا الوقف في كثر من تقاليد التحليل السياسي 
المعاصرء الي شجعت على رفع شعارات "الإرهاب الإسلامي" إزاء استخدام بعض 
الح ر كات أو الحماعات الفاعلة في الساحة الإسلامية للقرة السلحة في بعض نمارستهاء 
سواء كان استخداما شرعيا أو كان غير ذلك» وهكذا وضع الإسلام قي دائرة الاتهام 
حتى في حالات الدفاع الشرعي» أو حالات إعداد القوة لتحقيق مفهوم الإسلام لردع 
أوالإرهاب» كما سيرد. 


وبيقى اعتبار أحير وهو أنه إذا كان ما يثار من مغالطات حول مفهوم الإرهاب هر 


)0( انظر بعض انحارلات ق التمسيز بين بعض هذه الفاهيم في: د. حورية توفيق مجاهد القوة .مرجع 
سابق»ص ۸۲-۸۷» د. فاروق يوسف أحهمد» القوة السياسية» القاهرة: مكنبة عین مس) ۱۹۸۰ ص‌۳۲-۱۷. 


NAV 


الوجه الأول من وحوه تشويه مفهوم القوة في ميزان الإسلام» فإن ما يثار حول مفهرم 
الجهاد من مغالطات هو الوجه الثاني نذا الدشويه» والذي لا شك فيه أن بعض أنشطة 
العنض المسلح الي قامت بها بعض الحماعات المسلمة - لا سيما الى تحمل في نفس 
الوقت اسم "اهاد" - قد أوجد فرصة لإنماء هذه الاضتراءات» لتتمحض من لايا 
مفاهيم الإسلام العنيف» والإسلام المسلح» رالإسلام العمسکري» وغير ذلك من بدعة 
مسميات الإسلام المتعددة في الحقبة الحالية من تحليل الظاهرة الإسلامية. 


14۸ 


المطلب الأول 
حقيقة ودلالات مفهوم القوة في الإسلام 

يحمل مفهوم القوة ومشتقاته في اللغة أكثر من معنى واحد متها عدم اللين» وعدم 
الضعف» والجد والعون» والغلبة» والطاقة) والغلظةء والنشاط› والنموء والحر كة»ء 
والتمكن» والقدرة" والمتأمل فى هذه المعاني جد أنها تستبطن معنى عاما هو - في رأي 
الباحث - جماع معاني القوة» وهذا العنى هو أداء الشيء بتمكن وبلا عجز أو كلل 
فعدم اللين هو فقد للعجز مع القدرة على أداء الشيء بلا تراخ» والجد هر تشاط لا 
يعرف العجز أو الكلل؛ والعون هو تكن لأن سن لا مكين له ف شيء لا يستطيع أن 
یعاون به» لاه عاجز عنه» وهكذا الأمر في بقية معاني القوة» فإذا ما أريد تقل المفهوم 
إلى المفهوم الإسلامي لا تضح أن ما يطلب أداؤه بتمكن دون عجز أر كلل هوما وتي 
اللسلمون من رسالة الإسلام وأحكامه بدليل قوله تعالى: خذوا ها أتيناكم بقوةي") 
وقوله: اإفخذها بقوة وأمر قومك يأخذوا باحسنهاي» بيد أن هذا يصير بلا قيمة» 
إن لم يستمد طاقته وفعالیته من ۱ لله سبحانه وتعالى ذلك إن القوة لله جميعا4 وأنه 
إلا قوة إلا با شه» ولذلك نسب الله التمكين إلى ذاته العلية في قوله لإالذين إن 
مكناهم في الأرض)" وقوله: اإولقد مكساكم في الأرض وجعانا لكم فيها 
معايش 4 كذلك لا قيمة هذا التمكين ما م يكن يدور في فلك الحتق» لأن الله حين 
أمر بأحذ شريعته بقوة حعل سيرة القيام عليها إغا ه سيرة احق اإوأنزل معهم الكتاب 
بالحق ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه . ومن خلال هذا العرض الويحز لمعنى 
القرة يتضح أنها تعبر عن عدة حقائق أو دلالات متكاملة: 

الحقيقة الأولى: إن القوة ظاهرة اجعماعية: 


تلتصق القوة بالوجود الإنساني معبرة عن بعض حاحاته في بعض الأحيان» ومترجمة 
لبعض سلو كياته في بعضها الآحر» ومفسرة لبعض علاقاته وتفاعلاته في بعضها الفالث» 
ولذلك لم يكن غريا أن يحتل مفهوم القوة مكانة حاصة قي تحليل علم الاجتماع 


(۱) انظر مادة "قوي" ف: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۳۷۹۱-۲۳۷۸۷ 
(۲) البقرةء الآية 1۳» 4۳ الأعراف» الآية .٠١١‏ 

.١ ٤١ الأعراف الآية‎ )۳( 

. ٠٠١١ البقرةء الآية‎ )٤( 

.۳۹ الکهف» الآیة‎ )٥( 

(1) اسي الآيت .٤١‏ 

(۷) الأعرافب الآية .٠١‏ 

(۸) البقرة الآية .۲٠۳‏ 


السياسي» وأن تختلف رؤى دراسية لي تحديد معناها وطبيعتهاء ويتقدم هؤلاء الدارسين 
ماکس فییر» وداهل» وهارولد لأزویلء وكارل بيك وغیرهم. بل نم یکن غریبا أیضا 
ياتي الفكر السياسي في تطوراته المحتلفة ليقدم إسهاماته في هذا السبيلء وإن احتلفت 
رؤية الفكرين السياسيين لطبيعة ودواعي الاجتماع السياسي الذي تمخحضت عنه هذه 
الظاهرة» طبقا لاحتلاف رۇاھم السياسية» وخبراتهم الذاتية» وموقع ظاهرة القرة من 
تحليلاتهم لمشكلات جتمعاتهم الحضارية" أما قي الإسلام فإن وراء اعتبار القرة ظاهرة 
اجتماعة عدة أسباب» أوها: أن القوة بالنسبة لقيادة الأمة أي للحليفة هي أحدى 
الستلزمات الي تصاحب الزشيح للسلطةء والاحتيار هاء والاستمرار فيهاء وذلك بعض 
معنى قوله تعالى: إن خير من استأجرت القوى الأمين4"» كما أن القرة باللسبة 
للمحكوم هي احد المستلزمات الي تصاحب تقديمه النصح والمشورة الصادقة للخليفة» 
بل وتغيير انكر الصادر منه إذا لزم الأمر - وفق شروطه - وهذا بعض معنى قوله 
تعاى: إفأعينوني بقو ةي“ من هنا لر يكن غرببا أن يكون الليفة وازعا“) وأن يزع 
الله به ما لا يزع بالقرآن"» بيد أن قولة الخليفة هنا هي قوة منضبطة كما سبق القول 
وليست مطلقة.السبب الثاني: أن أداء رسالة الاستخلاف عامة» أو السياسة خحاصة» 
وما تستتبعه من تمكين محري وفق الإبمان العمل الصالم» لا هكن تحقيقها في غياب القوة 
رالقدرة على ذلك والاستخحلاف كما سبق طاقة» وجهد وسعي» وعمل وکدح يا 
ايها الإنسان إنك كادح إلى ربك كدحا فملاقيه4 ومن ثم فلن يطيقه مسلوب 
القوة» ولن يؤديه حائر العزعة» والأمر في قوله تعالى: لإخحذوا ما أتيناكم بقوةي لا 
يقف عند حد الالترام بالتكليف فحسب بل يتعداه إلى ضرورة أن يكون اللتزم بهذا 
التكليف قويا غير ضعيف» وإلا أصبح التزامه غير حقيقي» وثالث الأسباب أن 
احتصاص الإنسان وحده بتحمل أمانة الاسختلاف» يقتضي أن يؤتي من سعة الرعاية ما 
يجعله جديرا بأن يكون راعيا ومسؤولا عن رعيته» والراعي تلزمه القدرة على الرعاية» 


(1) Norman P. Barry, An Introduction to Modern Political Theory, London: The 

Macmillan prees, 1981, p. 79-85.‏ 
(۲) انظر تحليل مفهوم القوة لدى كثير من المفكرين السياسيين خحاصة ما قدمه السوفسطائيون رأفلاطرنء 
والغزالي» وابن خلدون» وان تيمية» ومیکيافیللي» وهوبز» وغیرهم في: د. حورية توفیق جاهد الفكر 
السياسي .. » مرجع سابق» مواضع متفرقة. 
)٣۴(‏ القصص)» الاية .۲١‏ 
)4( الكهفء الآيت .۹١‏ 
(ه) انظر: مقدمة ابن خحلدون» مرجع سابق» ص »٠١‏ وانظر أيضاً تحليلا مفهوم الوازع عند ابن حلدون 
وبعض المفكرين المسلمين في د. أحمد عبدالسلام مرجع سابق ص ۸۸ وما بعدهاء وانظر ما آورده ابن 
الأزرق» مرجم سابق» ص ۱۰١‏ . 
)٦(‏ کہا ورد علی لسان عشمان بن عفان» انظرك القلعي» مرحع سابق» ص ٩٩‏ . 
(۷) الانشقاق» الآية 1. 

۰۰ 


ولذلك اقتضت حكمته تعالى أن تسقط المسؤولية عن كاهل كل عاجز أو مسلوب 
القدرة على الرعايةء «إلا يكلف | لله نفسا إلا وسعها" وقد جاء في الحديث "رفع 
القلم عن ثلائة» عن النائم حتى يستيقظ» وعن الصبي حتى يحتلم» وعن الجدون حتى 
يعقل"" والسبب الرابع: أن سنة التدافع التي فطر الله الخلق عليها تقتضي ترافر القوةء 
فمع احتلاف الناس وتنازع الغايات والمقاصد بينهم ولا يزالون مختلفين إلا مسن رحم 
ربك ولذلك خلقهم)" يحدث الصدام» ومن هنا بحدث التدافسع» فالحق يدقع الباطل 
ويصرعه» والخير يدفع الشرء والعدل يدفع الظلم» والضعيف يدفع القوي» ومادة التدافع 
هي القوة» التي لولا استتارها حلف هذا التدافع ما قامت للحياة قائمة لإولولا دفع | لله 
الاس بعضهم ببعض لفسدت الأرض» ولكن الله ذو فضل على العالين ي“ 
رالسبب الخامس أن تدارل القوة في الجتمع السياسي من أسس التمحيص» فالقوي قد 
يصبح ضعيفاء» والضعيف قد يصبح قوياء لأن مكنة القوة بين يسدي الله سبحانه يدارها 
كيف يشاء #إقل اللهم مالك الملك تؤتي املك من تشاء وتنزع الملك ممن تشاء وتعز 
من تشاء وتذل من تشاء cf..‏ بل إن ثبات أحوال الإنسان على ماهو عليه من 
حال القوة أمر غير أبدي ا لله الذي خلقكم من ضعف ثم جعل من بعد ضعف قوة 
ثم جعل من بعد قوة ضعفا وشيبة يخلق ما يشاء وهو العليم القدير4"» وفوق ذلك 
فإن إبقاء القوة في أيدي الفعة المؤمنة قد يزول عندما يدال عليهاء إلى أن تعود الكرة ها 
فتعود القوة إليها من حديد فوتلك الأيام نداوها بين النا سه“ . 

الثانية: القوة ووحدة المصدر الإفي: 

لا قيمة حقيقية للقوة قي ميزان الإسلام إلا إذا كان ثمة اعتراف بأنها ابتداء وانتهاء 
من الله وإليه» لأنه وحده القادر على تدبير أمور خحلقه عا يشاء» وهو وحده المتمكن من 
تصريف هذه الأمور دون شريك» وحين تدسب القوة إلى الله فإنها قد تنسب إليه 
مباشرة فإإن القوة لله جيعا)" وقد تنسب إليه كأحد أسمائه لإإن ربك هو القوي 
العزيز4”) طإإن ١‏ لله قوي شديد العقاب '' إن | لله هو السرزاق ذو القسوة 


.۲۸١ البقرةء الآية‎ )١( 

(۲) انظر: الش وکاني» مرجع سابق» ج ۱» ص ۲۹۹-۲۹۸. 
(۳) هود الآیة» ۱۱۹-۱۱۸ . 

.٠٠١ البقرة الآية‎ )٤( 

(ه) آل عمران» الآية .۲٠١‏ 

.٠٤ الروم الآية‎ )١( 

(۷) آل عمرانء الآية .٠٤١‏ 

(۸) البقرة» الآية ٠٠١‏ . 

.1٦ هود الآية‎ )٩( 

١ ١(‏ الأنفالء الآية ه. 


مين" وقد تنسب إليه باعتبار أنه وحده الذي يضاعفها. «إويزدكم قوة إلى 
قوتک ہچ "» وقد تنسب إليه بنفي كل قوة غيره اإولا قوة إلا با د4ء وقد تنسب 
إليه لإثبات علوه على كل القوى الأحرى اوم يروا أن | لله الذي خلقهم هو أشد 
منهم قوة4) وأيا كان شكل تفرده سبحانه بامتلاك ناصية كل قوة إجادا أو تصريفا 
أوتدبررا فإن لذلك دلالاته المهمة في علاقة الإنسان بهذه القوة ومن ذلك: 

١‏ - إن الله سبحانه حين يصرف القوة في عباده دون مزاحمة أحد إنما يصرفها 
عطاء استخحلاف عادل - نفعا أو ضراء هداية أر غواية فقرا أو غنى» إطعاما أو جمويعا - 
ذلك لأن له مقاليد السموات والأرض يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر إنه بكل شيء 
عليم 4 وهكذا تتضاءل كل القوى أمام قوته سبحانه في موقف ذل وعبودية وهي 
تعلم أن القوة منه وإليه". 

- إن فعالية القوة متوقفة كلية على مدى اليقين في انتماء كل طاقاتها إلى الملصدر 
الإلهي» والإقرار له سبحانه بذلك» ولا يكفي أن يشعر الفرد؛ أو احتمع أو الدولةء بأن 
کل مصادر القوه المتاحةء» إنغا مردها إلى الله الواحدء بل لابد أن يترحم هذا الشعور في 
دينونة كاملة كل أوجه النشاط الحضاري - السياسي وغير السياسي - ليظل هناك 
رباط دائم يربط القوة جخالقها وراهبهاء من خلال الأساس القرآني المتين إإنا لله وإنا 
اليه راجعون0. 

۳ - إن الله سبحانه - من حيث انفراده بالتصرف والتدبير وحدة لمصادر القوة 
فضلا على الإيجاد - أصلا - لا تعجزه منازعة مناز ع مهما كان سلطانه» فإوما كان 
الله ليعجزه من شيء في السموات ولا في الأرضي“. وحين تأتي قوة ما لتناز ع | لله 
سبحانه فیما لا حق ها اساسا فيه» فإن مصيرها الخزي والإملاكهإوالدين سعوا في 
آیاتدا معاجزين أولئك أصحاب الجحيمي“. 


٤‏ - إن الله وحده له الحق في إبقاء أو سلب القوة الي يهبها الإنسان عوحب 
الاستخحلاف وسنة الله في إبقاء القوة تقتضي توظيفها في كل وجوه الخير الممكنة إمانا 


. ٥۸ الذارياته الآبة‎ )١( 
.٠۲ هود الآية‎ )۲( 
.۳۹ الکهفء الآبة‎ )۳( 
.٠١ فصلت» الآية‎ )٤( 
.٠١ (ه) الشورىء» الآية‎ 
.۲۳ انظر: محمد حسين فضل الل الإسلام ومنطق القوة» بیروت: دار التعارف» ۱۹۸۷› ص‎ )1( 
.٠١١ البقرةء الآية‎ )۷( 
. ٤٤ فاطرء الآية‎ )۸( 
.٠١ الح الآية‎ )4( 
۲ 


وطاعة وإصلاحاء كما أن سنته ي سابها مبنية على تصريفها في الكفر والمعصية 
رالإفسادء ويقدر ما يهب اله القوة للذين أخلصوا دينهم له ت الحال الأرل توت 
ابتلاهم أحيانا باضعافها - طبقا لبدئه الأزلي إن الأرض يرثها عبادي الصالحوني. 
بقدر ما يتزعها من الذين أفسدرا دينهم في الحال الاني E GG‏ 
أحيانا - منفذا لبدئة الأزلي أيضاً [وقال الذين كفروا لرسلهم لنخرجنكم من أرضنا 
أو لتعودن في ملتناء فأوحى إليهم ربهم لنهلكن الظالين. ولنسكننكم الأرض من 
بعدهم ذلك لن حاف مقامي وخاف وعید". 

ه - إن الاستخلاف في القوة ليس انفلاتا من المساءلة عنهاء ذلك أن هذا 
الاستحلاف مقام على ميثاق بين الله سبحانه وبين من حاز هذه القوة» الستخلف 
عوحب هذا اليثاق»› والمستخلف هنا بين حالين » حال الالترام بهذا الياث وفق حدرده 
الشرعية الذي يوفون بعهد الله ولا ينقضون الميثاق والذين يصلون ما أمر الله به أن 
يوصل ويخشون ربهم وجافون سوء الحساب. والذين صبروا ابتغاء وجه ربهم وأقاموا 
الصلاة وأنفقوا نما رزقناهم سرا وعلانية ويدرءون بالحسنة السيئة. أولئك هم عقبى 
الدار ° أما الحال الآحر فهو نقض الميثاق .عا يصحبه من مظاهر عدم الالترام الإماني 
فإوالذين ينقضون عهد الله من بعد ميثاقه ويقطعون ما أمر به أن يوصل ویفسدون 
في الأرض. أولئك هم اللعنة وهم سوء الدار. 


الثالثة: القرة تستلزم الإعداد: 


وبذلك نطق الأمر الإلمي لواعدوا فم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل 
ترهبون به عدو ا لله وعدوکم وآخرین من دونهم لا تعلمونهم الله يعلمهم). 
والواقع أن الإعداد المأمور به فى الآية يؤكد أمورا مهمة. 


وفي مقدمتها أن الأصل في إعداد القوة هو التكليف الإلهسي» وحين يكون التكليف 
كذلك فكيان المسلم كله يجب أن يوجه نحو التسنليم له» اقتناعا بأن أي تكليف إهي - 
أمرا أو نهيا - إغا هو دعوة كرعة إلى الحياة في حوار الله وأمنه» وحوار رسوله صلى 
الله علييه وسلم وأمنه يا أيها الذين آمنوا استجيبوا لله وللرسول إذا دعاكم لا 
يحسيكم ... 4 ومعنى ذلك أن الجتمع السياسي المسلم لا يكفيه أن يجعل القوة 


. ٠٠١٠١ الأنبياي الآية‎ )١( 
. ١٤-١۳ إبراهيم الآية‎ )۲( 
.۲۲-۲۰ الرعد الآیة‎ )۳( 
.٠١ الرعد الآية‎ )٤( 
.٠٠ (ه) الأتفالء الآية‎ 
. ٠٤ (ا) الأنفالء الآية‎ 
1.۳ 


منطلقة في الاستخلاف بعد عقيدته بل يكمل ذلك ويستالزمه أن يكون هذا المنطلقى 
موضوعا بين دائرتي ما أحل الله وما حرم اله. إذ "الحلال بين وال حرام بين وبينهما أمور 
مشبهات لا يعلمها كير من الناس» فمن اتقى امشبهات استبرأً لدينه وعرضه» ومن وقع 
في اللشبهات كراع حول الحمى يوشك أن يواقعه» إلا وأن لكل ملك مىء» إلا وأن 
حى الله في أرضه محارم" أا الأمر الفاتي - في إعداد القوة - أنه تكليف إلهي 
4خاطب حاعة المسلمين» Se‏ وأن كان نحطاب الحماعة 
يستخرق حطاب الفرد ضمنها ضمنهاء» وفعل الأمر في قوله تعالى: ۋواعدوا) يحمل هذا 
العنى"» ولو أنعم النظر من خلال الربط بين حديث "كلكم راع وكلكم مسؤول عن 
رعيته"» وبين صيغة الأمر الجحماعي "وأعدوا" Oak‏ الحو له ما 
ببرره»؛ بل ومناسب تام المناسبة» فقد سبق القول أن المسلم .عة مقتضى الرعاية مستحوذ 
على قدر من القوة للقيام برعاية من تبقى عليهم ورعايته» وإلا عجز عن هذه الرعاية ' 
فإذا ما كان منهج كل مسلم هو الحفاظ على كيان القوة الذي يقع نطاقهء فإن الحصلة 

أن كل الرعاة في اجتمع المسلم - ابتداء با لحاكم المسلم ومرورا ببقية من ذكرهم 
ا لحديث الشريف» وانتهاء بالعبد المسلم - يشا ركون - كل مقدر أو آحر - في إعداد 
القوة تبعا لنطاق ومدى رعاية كل واحد منهم. 

والأمر الثالث أن القوة في المفهوم الإسلامي ليست حركة هوجاء أو طاقة تعمد 
إلى التحبط وسيء التدبيرء وإلا كانت هباء لا قيمة له؛ فالقوة على العكس يجب أن 
يغلب على إعدادها الأحكام والدقة والتدبير» وكل ما يخدم الإعداد على وجهه النافي» 
وعلى المستحوذين على القوة أن يكونوا واعين بها أمام التحديات الي قد تحاول 
الاحراف بهم عن الئط الإبماني» ولذلك يكمل الأمر يإعداد القوة أمر لا يقل عن أهمية 
وهو التزام الحذر يا أيها الذين آمنوا خذوا حذ ركهي“. 

والأمر الرابع ن القوة لا ينبغي أن تكون وليدة الموقف الذي قد يتطلبهاء لأن 
إعدادها من لوازم فعاليتهاء والإعداد لطبيعته كمرحلة سابقة على التنفيذ والاستعمال“) 
يفوت على الكيان المسلم أن يؤحذ على غرةء أو أن يهاحم من قيل أعدائه بلا إعداد 
ولذلك حين أشاد الرسول صلى الله عليه وسلم القوى في حديث "المؤمن القوي خير 
وأحب إلى الله من الؤمن الضعيف» وفي كل خيرء احرص على ما ينفعك» واستعن با له 


(۱) انظر: ابن حجرء مرجع سابق» ج »١‏ ص ۲٠٠-۲١۸‏ وانظز رواية أحرى بلفظ "الشبهات" لا 

"الشبهات" ٿي: ابن رحب جاع العلوم» مرجع سابق» ص ۷۲-۹۳. 

(۲) انظر ما ذكره كل من: الطبريء جامع البيانء مرجع سایق» ج »٤‏ ص 1ء القرطي مرجع سابق» بک 

. ۳١ ص‎ »۸ 

(۴) النساي الآية .۷١‏ 

.1۹ ص‎ ۰٠۰ انظر: محمد رشيد رضاء تفسير القرآن للشيخ عمد عبد القاهرةء دار المنارء ۰٣۱۳ء ج‎ )٤( 
î: 


ولا تعجزء وإن أصابك شيء فلا تقل لو أني فعلت كذا وکذاء ولکن قدر الله وما شاء 
فعل» فإن لو تفتح عمل الشيطان") - إا أراد أن يغرس في المسلمين جميعا - من 
حيث إعمال روح التنافس بين القوى ليزداد قوة» والضعيف ليتخلص من ضعفه ويقوى 
- أن يكونوا ثي استعداد دائم للرد على أية مواقف قد يتحنون فيها في عقيدتهم 
وههويتهم ووجحودهم الحضاري. 

ويبقى أمر ألحير في جملة ما يؤكده مفهوم إعداد القوة هو أن إعداد القرة انضباط 
وليس انفلاتا أو عجلة» وقد لا تكون من الإعداد ي شيء عدم ضبط النفس رالتسرع 
عند أول تحار يواجهه» رإلا صار صرعة وغصبا أهوجاء والرسول صلى الله عليه وسلم 
حين قال: "ليس الشديد بالصرعة» ولكن الشديد الذي ملك نفسه عند الغضب"" إغا 
يوكد أن حال الغضب قد تضاعف من فقدان السيطرة على النفس» ولذلك جاء فى 
ا لحديث الآحر "ما تعدون الصرعة فيكم؟ قالوا: الذي لا تصرعه الرحال. قال: لا ولكن 
الذي ملك نفسه عند الغضب". 

الرابعة: إعداد القوة والمباديء التي تحكمه: 


الواقع أن إعداد القوة .عا ي ؤكده من أمور سابقة "تحكمه عدة مبادئ وهي في رأي 
الباحت تحسيد لا يسميه وعي الإعدادء» وأهمها: 


١‏ - ليس في مصادر إعداد القوة في المفهوم الإسلامي ما يمكن اعتباره مشروعةت 
وأحرى غير مشروعة في ذاتهاء وإنغا الصفة الأساسية الي جب أن تضبط إعداد هذه 
الصادر هو أن لا يكون تحصيلها على حساب عقيدة وخلق الإسلام فلا عيرة إذاأ 
عصادر جير المسلم ومن ثم أمته على تقديم أية تنازلات على حساب عقيدته وقيمه 
الإمانية» أو أية تنازلات تمس القضايا الي يؤمن بها ويتحرك في اتحاه الحصول عليه“ . 

۲ - ينبغي أن يكون التوازن أو التوسط هو طابع إعداد القرةء فأحد متطلبات القوة 
الفعالة هو أن تحمع بين مستويين في توازن كامل» مستوى الفرد» ومستوى الأمة» فعلى 
مستوى الفرد يحب أن يحقق الإعداد فيه ما يوفر صفة "المؤمن القوي" إنها القوة الي لا 
تقف عند حد - إلا حدود الشرع - قوة لي دينهء وقوة في نقسه» وقوة في عقله» وقوة 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ›۱٦‏ ص ۲۱١‏ . 
(۲) انظر: ابن الربيع الشيباني» مرجع سابق» ج ۰۲ مسند أحمد» مرحع سابق) ج ۲»> ص .۲۳۹١‏ 
(۳) انظر: محمد حسین فضل الله» مرجع سابق» ص ۲۹۳. 
)٤(‏ انظر: ابن الربيع» مرجع سابق» ج ۲ن ص ۲٠١‏ وقال ابن الأثير: "فإنه إذا ملكها كان قد قهر أقرى 
أعدائه وشر نحصومه ولذلك قال أعدى عدو لك نفسك الي بين جنبيك". انظر: النهاية» مرجع سايق ج >١‏ 
ص ۲۸۲ 
(۵) انظر: محمد حسین فضل ۱ل مر حع سابق» ص ۲۹۲. 
Y8‏ 


فی کل كيانه"» وعلى مستوى الأمة جب أن تحمع القوة كل الكيانات المخحتلفة 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية واللئلقية والروحية» والعلميةء فإن لم يدث التوسط 
والتوازن احتل ميزان إعداد القوة» وما نهض تشريع الإسلام إلا ليقيم العدل والميزان 
بالقسط» في الجتمع المسلم. 

۳ - إن إعداد القوة يجب أن يظل طوع إرادة التغيير - ما دام يطلبه - في فهم الأمة 
وح رکتهاء ذلك طوإن | لله لا يفير ما بقوم حتى يغیروا ما بأنفسهم» وهذا دلیل 
صريح على أن التغيير بإراداة الأمة الي تملك حق تقرير مصيرها بنفسها ويإرادتها الحرة» 
تقدماء أو تخلفاء قوة أو ضعفاء وإنما كانت الإرادة الإهية عونا في كلا الحالين تقريرا 
بدأ الجراء من جنس العمل في الدنيا والآحرة» إمن عمل صالخا فلنفسه ومن أساء 
فعليها وما ربك بظلام للعبيد 4“ رفي الحديث "يا عبادي إنغا هي أعمالكم أحصيها . 
لكم ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد خيرا فليحمد ١‏ لل ومن وجحد غير ذلك فلا يلومن إلا 
زف" 

۽ - كذلك يجب أن لا ينفصل إعداد القوة بكل ما يستبطنه من معاني التدبير 
والتنظيم وما شاكل ذلك» من حيث كونه تهيئوا للمستقبل عن التدبير الشامل مستقبل 
الجتمع المسلم» وليس من التوكل في شيءء ن يظل واقعه هو التحلف والمهانة والعوز 
رالتقصير والحهل وضعف العزمة والاستجداء إن أمة على هذا النحو غاب عنها رشد 
الإدراك لحقيقة حاضرها وواقعها المعاش - هي أبعد ما تكون عن رشد الإدراك 

ه - إن ضمان عدم تبديد إعداد القوة ليس أقل شأنا من ضمان عدم تبديد القوة 
ذاتهاء وهذا يعن أن استخدام القوة - على أية صورة وقد أعدت سلا - تلزمه مرحلة 
سابقة عليه هي مرحلة أمن إعداد هذه القوة» بكل ما يندرج تحت ذلك من حفظ أسرار 
عملية الإعداد وإجراءاتهاء وتوفير متطلبات الإعداد ماديا ومعنوياء. وضمان عدم نفاذهاء 
وتفويت الفرصة على الذين يتوقع منهم الزبص لإفساد هذا الإعداد وتقويضه» والأصل 
في ذلك "حذوا حذركم'. 


)١(‏ وقد صنف بعض العلماء في هذا الشأن تصنيفات كشيرة للقوة بحيث تصل لتعير عن كل مكونات 
الإنسان» انظر على سبيل الخال: الجرجاني» مرحم سابق» ص ۰۱١۸-۱۰۷‏ الأصفهاني» المفردات .. مرحم 
سابق» ص ٤۱۹‏ . 
(۲) الرعد الآية .١١‏ 
™( انظر: د. فتحي الدريي» مرجع سابقء ص ۲۳٠۲.۔‏ 
)٤(‏ فصلت» الآية ٤١‏ . 
)٥(‏ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۱٦‏ ص .۲۱١‏ 
**۲ 


اللنامسة: القَوة وحدود الإستطاعة: 


تظل القوة واقعة في حدود الاستطاعة والإمكان رلا تخرج عنهماء ويتضح ذلك من 
قوله تعاى: فإوأعدوا طم ما استطعتم من قوة» رلذلك قال الطبري ف تأريل معنى 
الاستطاعة (ما استطعتم أن تعدوا هم من الآلات الي تكون لكم عليهم)» رفهم 
الاستطاعة له حدود يقف عندهاء أهمها قي نظر الباحث: 

- ان الاستطاعة هي أحد ملامح التكليف وشروطه» لقرله تعال: إلا يكلف ا لله 
نفسا إلا وسعها ي" وقوله: إلا يكلف ۱ له نفسا إلا ما أتاهاي”» ولذلك كان 
الرسول صلى الله عليه وسلم "إذا أمر أصحابه أمرهم من الأعمال .عا يطيقون"“. 

۲ - إن استطاعة إعداد القَرة لا تنفصم عن إرادة هذا الإعدادء فمادة الاستطاعة في 
اللغةء مأحوذ من طوع» وهي نقيض كره» حيث القدرة على الشيء» وتلك إرادة فعله» 
او عدم فعله“)» ولذلك كان إتيان الشيء طوعا نقيضا لإتیانه كرهاء بدليل قوله تعالى: 
وله أسلم من في السموات والأرض طوعا وكرها4"» وعليه فحين تسلب إرادة 
إعداد القوة» قسلب اسستطاعته كذلك» وسلب الإردة لا يستقيم وإعداد القرة» كما 
سبتى» لأن العاحز لا قوة له. 

٣‏ - كذلك إن الاستطاعة والمتاح صنوانء لا يفترقان» فحدود الاستطاعة ينبغي أن 
تكون هي نفسها حدود المتاح من وسائل الإعداد وصادره» وذلك بعض دلالات ما 
أراده الله سبحانه من مفهوم الوسع في قوله: إلا وسعها رمفهوم الإيتاء في قوله: 
مإإلا ما أتاها) ذلك أن ترادف الاستطاعة والمتاح» بعكن من إطاقة العمل والإقبال عليه 
والمعرفة بحدوده وإمكاناته» بل واستمرار ذلك» لأن العمل المطاق لا يورث ضعفا أو 
عجزا أو إكراهاء أا حرو ج الاستطاعة عن حدود المباح» فذلك هو العنت» وذلك ما لا 
يراد من مقاصد الشرع فما يريد الله ليجعل عليكم من حرج ولكن يريد ليطه ركم 
رلیحم نعمته علیکم لعلکم تشکرون). 

٤‏ - وإذا كانت الاستطاعة هي المتاح في إعداد القوةء فإن ذلك يفرض على الجتمع 
السلم أن يستغل المتاح» أقصى المتاح» ولا يقر منه شيا وإن تضاءل حجمه وقيمته» 
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.۸۳ آل عمران» الآية‎ )1( 
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[إنا لا نضيع أجر من أحسن عملا" مع إدراك أن القليل من المتاح يسارك الله فيه 
- مادام مشروعا - فوم یق | لله بجعل له خرجا ویرزقه من حیث لا بحتسب. ومن 
يتو كل على | لله فهو حسبه. إن الله بالغ أمره. قد جعل | لله لكل شيء قدراي. 

ه - إن الاستطاعة يلزمها الحذر من هدر الإمكانيةء إذ ليس من الحكمة في شيء أن 
کون بتاء القوة في حدود الاستطاعة المتاحة» ثم تأتي أياد لتفسد وتبعشر إمكاتات هذا 
البناء قصدا أو عمداء لتفوت على الأمة الفرصة في تعزيز مكانها ودورها الحضاري. 

(المطلب الثاني) 
توظيف القوة في تحقيق الأمن 

لإ يتحقق الأمن في احتمع السياسي دون سند من.القوة يدعم فكره و حركته و . 
نظمه ويدفع عنه غوائل التهديد والاحتراق» و یهدد و یردع کل من تحدئه نفسه أنه 
قادر على إعاقة إيناعه الداحلي» أو ا لخارحي» والقوة قي نظام الحياة في الإسلام توظف 
ضد کل معتد أو محاولة للاعتداء على هذا النظام» أو على أي بعد من ابعاده» سواء کان 
عدوا ظاهرا لله وللمسلمينء أو كان ممن يتربص الدوائر بالمسلمينء وإن لم يعلموا كنهه 
وهويتهء الهم أن تتوافر صفة العداوةء وأن تكون موحهة أساسا ضد قيم الإسلام وهديه 
في امجتمع المسلم» وهنا بمكن القول أن توظيف القوة في تحقيق الأمن يبدو من الوضوح 
بمكان في المناحي التالية: 

أولاً: اليقين في قوة ا لله وضمان الأهن: 

وحين ينعم المسلم النظر ني حقائق ومعاني الأصول المترلة الي تنسب القوة إلى لله 
وحده» وحين يلتفت إلى الكون حرله فيجده ينطق بصدق» وحين يستعرض وقائع الأمم 
وأحداث الشعوب والدول» وسنن الله في منحها أو منعهاء يتقين له أنه في ظل تمسكه 
. بدينه لا يفك الأمن يلازمه في كل حياته» لأنه يطمعن إلى .عدالة السماء» ويتطلب إليقين 
في قوة الله العادلة كخير ضمان لتحقيق الأمن إدراك مس حقائق: 

أولاها: أن هذه القوة غير عاجزة أو ضعيفةء فضلا على تأبيها عن أن يعجزها شيءَ 
لقوله تعال: إواعلموا أنكم غير معجزي | لله وأن ١‏ لله نزي الكافرين)") وقرله: 
فن تبتم فهو خير لكم وإن توليتم فاعلموا أنكم غير معجزي الله وبشر الذين 
كفروا بعذاب أليم“» وقد ذكر بعض المفسرين لي قوله تعالى: (إوما كان اله 
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ليعجزه من شيء في السموات ولا في الأرض إنه كان عليما قديراي"» أنه سبحانه 
م يکن ليعجزه شيء يريده فيهماء ولن تقدر قوة مهما تعاظمت أن تنفذ من أقطار 
السموات والأرض هربا من قدرت“. 

والحقيقة الثائية: أن هذه القوة كافية» تمنع من تشاء عمن تشاء» فلا يعزيها نقص أو 
ما يوثر بالسلب في فعاليتهاء فإذا ما بدا أن نمة نقصا في هذه القوة فإنغا هو بقعل الفشل 
في إدراك شروط الكفاية والكفاءة فيهاء لا بفعل غيابها أصلاء وهنا يكون الخلل في 
انعاحز عن الإدراك لا في حقيقة الشيء المدرك. 

والئالتة: أنها كذلك قوة غالبة مستعصية على أن تغلبها قوة أحرى متأبية على 
الانتكاس نائية عن التراحع والانكسار» طإكتسب الله لاغلبن أنا ورسلي إن الله قوي 
عزيز4) ولذلك سجل الله الخلبة ن الترم منهج الإإمان به وبرسوله بڑوإن جندنا هسم 
الغالبون» واعتبرهم الحزب الغالب دائماء «إفإن حزب | لله هم الغالبون)» لكن 
بشرط الاعتراف الدائم بأن الغلبة لا فضل هما فيهاء بل الفضل كله لله لإفلم تقتلوهم 
ولكن الله قتلهم وما رميت إذ رميت ولكن الله رمىء» وليبلى المؤمنين مه بلاء 
حسنا ي" . 


والرابعة: أن الغلبة تقتضي عدة شروط هي نفسها شروط النصرء ومنها أن يكون 
طلب النصر من الله وحده» فإرب انصرني على القوم المفسدين)» وأن تكون هناك 
ثقة فی تحققه الا أن نصر | لله قریب)» وأن النصر يسبقه ویلازمه ويلاحقه نصرة 
دين الله فإولينصرن اله من بنصرهي“) وان افتقاد نصر الله لا يعوضه صر آخر 
[إفمن ينصرني من ١‏ لله إن عصيته4 "» رأن غير الله لا نصر لمم ولا هم ينصرون 
والذین تدعون من دونه لا بستطیعون نصرکم ولا أنفسهم ينصرون). 

ثم إن هذه القوة كحقيقة حامسة غير منقطعة» فلا يسري عليها ما قد يسري على 
القَرة الأرضية من تقلبات التحول والتغيز» فما دامت غير عاحرة» وكافية» وغالبة» 


. ٤٤ فاطرء الآية‎ )١( 

(۲) انظر: الطيري» حامع البیان» مرجع سابق: ج ۲۲ ص ۱٤١‏ . 
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ومتحققا فيها شرائط ذلك» فطبيعي ان یکون عطها فی صعود دائم. 

ثانياً: القوة وسنة التدخل الإهي لتحقيق الأمن: 

والتدحل الإلمي هو الغوث لن وقفت بهم الأسباب عن مواجهة قوة البغى» لا عن 
عجز وإغا عن قلة مكنة» إن لم يكن عن إنعدامها أصلاء وإرادة الله في التدخحل إغا تجرى 
وفق سننها على صورتين"» صورة التدخل غير المباشرء أي من خلال السنن والقوانينء 
وفق شرائطهاء إنها بعبارة أحرى صورة التدحل من خلال تطويع السنن الي تحكم 
الكون والحياةء والوحود» وال تحتل قي ضمرر المسلم فردا وجماعة» مكانة لا تغيب» 
ذلك لأنه يؤمن بأن هذه السنن حقائق لا تصطدم وفعله الحضاري» وإن الله تبارك 
رتعالى هو صاحب اليد العليا في تسخيرهاء إن با خير لمن يستحق» أو بغيره لمن لا 
يستحقه» أما الصورة الثانية فهي "صورة التدخحل المباشر الذي يتجللى فيه دور الإرادة 
الإلمية فوق السنن والقوانين» ليحجب عمالها أيا كان شكل هذه السئن» والتدحل بهذا 
الشكل المباشر له أسبابه» وله حكمته» التي قد ترتبط بالموقف الذي يتجلى فيه التدخحل» 
وقد لا ترتبطء والهم أنها - أي الأسباب - والحكمة - تأتي وفق قدر معلوم وتدبير 
کم إا کل شيء خلقناه بقدر 4 . 

أا أشكال هذا التدحل فتقع في دائرة قوله تعالى: الإو لله جنود السموات والأرض 
وان الله عليما حكيما”» وقوله: إو لله جدود السموات والأرض وكان | لله 
عزيزا حكيما"» وقوله أيضا: وما يعلم جنود ربك إلا هو“ ومن هذه 
الأشكال أن يكون التدحل بإبطال حصائص الأشياء وحقائقهاء كما حدث للنار مع ني 
الله إبراهيم #إقلنا يا نار كوني بردا وسلاما على إبراهيسم 4" أو أن يكون بتغيير 
صورة الشيء حتى يبدو وكأن حقيقته هي الي تغيرت كما حدث لعصا موسی عليه 
السلام في قوله تعالى: فۆفالقاها فإذا هي حية تسعى) أو قد يكون بإنزال الطر 
وإرسال اللائكة وتسليط النعاس لتقوية وتطهير الفريق المؤمن» كما.-حدث لي كثير من 
معارك المسلمين» حاصة في بدر وأحدء وقد يكون تسليط الرياح لتقلع حذور الظلم 
والإفساد» كما حدث يوم الخندق «إإذ جاءتكم جنود فأرسالنا عليهم ربجا وجدودا م 
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تروها وكان | لله بجا تعملون بصيرا)» وقد وقد يكون التدخحل بغير ذلك. 

ثالثاً: القوة كسند لتحقيق وظائف الخلافة: 

لا يعدو ما تحدث عنه العلماء وفقهاء السياسة الشرعية پشأن توافر بعض الصفات 
العضوية وغير العضوية فيمن يتولى الخلافةء إلا أن يكون تحسيدا في جحمله لضرورة وجحود 
القرة لمنصب الخلافة» ععنى أن يكون الخليفة قويا ى حواسه قويا في جسده» قریا فی 
فكره وعقيدته» قويا ي أداء عمله» أو بالحملة قويا حيث يمكن القيام على أمر أمعه عا 
يصلحها وحفظ ها دینها ویسوسها به" وإذا کان ضروريا وحود القرة» وإذا کان 
ضروريا وجحود القَوة ملازمة للحليفة الشرعي» فثمة ضوابط لابد أن تتحرك فى حدودها 
حتى ل تنقلب من سند للشرعية» إلى سند للبطش والجيروت والتنكيل ومن هذه 
الحدود: : .0 

١‏ - أن تظل في ركاب الدين حارسة له وحافظةء وارتباط القوة بالدين في ولاية 
السلطة إنغا يشهد على "إن في الأمة طرازا من ولاة الأمور الذين يضربون الأمشال في 
الصلاح ويبلغون من الاجتهاد في أمر الأمة والنصح اء ومن رعاية الشورى وآداب 
الولاية السياسية من بسط العدالة الدقيقة بين الرعية» ومن العفة عن مال الأمة» وسن 
التواضع والرحمة قدرا لا يتيسر لحاكم لا يؤمن با ر" 

۲ - أن تكون القوة - من حيث جمعها بين القدرة والتسامح» والشدة واللين - قوة 
وسطاء ذلك حد دقيق قلما يحفظه أر يحافظ عليه حاكم لكنه في ميزان الإسلام من 
لوازم الخليفة المسلم» ولذلك كان الخليفة الثاني يقول: "لا يصلح هذا الأمر - الخلافة - 
إلا قوي في غير عنف» لين في غير ضعف» جواد لي غير سرف» مسك في غير جخ" 
وقد كان الناس في زمن عمر بن الطاب يقولون: إن البي صلى الله عليه وسلم أعلم 
بابي بکر» وکان أُبویکر أعلم بعمر» فجری اوبكر وعمر بجری واحداء وقد کانوا 
يخافون من لون هذاء ومن شدة هذاء فكان أبوبكر مع لينه أقراهم فيما لانوا عنه» وألينهم 
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فيما ينبغي» وکان عمر ألينهم فما ينبغي» وأقواهم على أمرهم". 


- أن لا تتعارض القوة مع الرفق» لأنه غير منفك عنها ما استقامت السلطة 

السياسية» وقد جاء في الحديث "اللهم من ولى من أمر أمتى شيا فشق عليهم فاشفق 
علیه» ومن ول من مر أمتى شيا فرفق بهم فارفق به" لكن الرفق إذا كان ضرورة 
فهو ضرورة مع الذين يعرفون المعروف فيلتزمونه» ويأمرون به» والمنكر فينبذونه وينهسون 
عليه» أما حين يكون حبل انتهاك الحرمات على غاربه» فلا جال للرفق إلى أن يشوب 
المعتدي»ء وفي الحديث "ما حير رسول الله صللى الله عليه وسلم بين أمرين إلا اختار 
أيسرهما ما نم يكن إا فإنه كان أبعد الناس منه» وما اتتقم رسول الله صلى | لله عليه 
وسلم لنفسه إلا أن نتتهك حرم الله فينقم لله بها" . 

۽ - أن يكون للعفو بجانب الرفقء فالعفو أمر إلمني فلخل العفو وأمر بالمعروف ٠‏ 
واعرض عن الجاهلين ي“ » وهو أحد مات الالتزام» إوالعافين عن الناس 4 الي 
تحدث آثارها فى إشاعة حو من الألفة والتمساك دحل ابجتمع المسلم» ويلزم أن يکون 
العفو آتيا من قوة وإلا كان تهاونا وتفريطا راستسلاماء ولذلك جاء في الحديث "من 
كظم غيظا وهو يستطيع - وي رواية وهو يقدر - على إنفاذه - ويي رواية على أن 
ينفذه - دعاه الله على رؤرس الخلائق حتى جخيره من أي الحور شاء - وقي الرواية - 
ملا الله حوفه أمنا ومان" . 

٥‏ - أن لا تنزع القوة هيبة الحكم» أو هيبة الحاكم» وذلك لا يتحقق باستضعاف 
شکربة ار اوح ادام لعفب پل تتا وف انشاکم سن ریه امه سکام 

شريعته» وتوقيع الجزاء على ايحتزيء عليهاء ولذلك تحدثت المصادر عن الخليفة الشاني» 

ا ا ا ایت د ا ا ا 
لا يهابه» بل وتحدثت عن أن أهمية الخلافة قي عصره وصلت حدا جعل أناسا من قريش 
ينزلون عند أمره رغم قوتهم وجبروتهم وریاستهم بین أقوامه. 


(۱) انظر: ابن اطحوزي» تاریخ عمر» مرجع سابق» ص ۸۲. 

(۲) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق) ج ۱۲ء ص ۲۱۲۰۲۱۲ 

(۳) انظر: ابن حجرء مرجع سابق» ج ٤‏ ۱» ص ۰۱ صحیح مسلم» مرجع سابق» ج »۱١‏ ص ۸۲. 

٠۹۹ الأعراف» الآیة‎ )٤( 

. ٠١١ آل عمرانء الآية‎ )٥( 

() انظر هذه الروایات ي ته تفسیر ابن کثررء مرجع سابق» ج ۱» ص .٤٤٦‏ 

(۷) فقد ذكر ابن الحرزي أن بعض المسلمين ضجوا بالشكوى من بعض مارسات أبي سفيان بن حرب زعيم 

بن أمية» فأمره احليفة بالاندهاء عنها فامثل» ركان عمر بن الخطاب محمد الله أن جاء على المسلمين يوما 

يۇمر فيه أبوسفیان - رغم مکانته من قومه - فیطیع ببطن مكة. انظر: تاریخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» 

ص ١٠۷‏ والواقع أن الفقيه عبدالر<من الشيزري يعد من أكثر الفقهاء الذين أنزلوا القوة في ا حكم منزلا هاما 

في ا رکانه e‏ إلى تلائة a‏ رفا قوة رتبة الحاكم في الشاس»› وهيبته عليهم» ومايقع في 
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رابعاً: القوة وتحقیق الردع ارهاب الإأعداء: 

قد ورد في آية إعداد القوة ما يفيد أن أحدى غاياتها هو إرهاب عدو الله وعدو 
السلمين ما ظهرت عدارتهء وما م تبد عداوته ظاهرة» رفقا نطق الآية لإترهبون به 
عدو الله وعدوكم وآخرين من دونهم لا تعلمونهم الله يعلمهسم)» والراقع أن الآية 
تتضمن ثلائة مفاهيم أساسية» تحتاج بعض التوضيح: 

١‏ - مفهوم الإرهاب: 


وهو عند جمع كبير من المفسرين ععنى الإحافةء والإفزاع"» وها المعنى متوافق إلى 
حد کبیر مع ما ذكره علماء اللغة عن معنىمادة رهب الأحوذ منها مفهرم الإرهماب") 
فكأن الإرهاب - كهدف - يحمل في طياته تحقيق قدر من الأمن والطمأنينة من حيسث 
إحداث ويث الفز ع والخوف في الجتمع العدوء ولذلك قال بعض الفقهاء: "إن تحقيق 
الإرهاب يتأتي بأنهم - أي الأعداء - لا يقصدون دار الإسلام وأنه رما صار ذلك 
الإرهاب داعيا هم لدحول الإسلام» وأنه إذا اشتد حوفهم فرعا التزموا من عند أنفسسهم 
بحرية» و أن ذلك يصير سببا لزيد قي دار الإسلام وأنهم لا يعينون الكفار"" فمن 
الواضح إا أن الإرهاب المتمخض عن إعداد القوة قد يأحذ وجها إجابياء وقد يأحذ 
وجها غير إجابيء فوحهه الإججابي يأتي من استخدام القوة المعدة فعلا حين لا يكون هة 
مفر آخر أمام حليفة المسلمين» فتكون الحصلة هي النصر وردع المعتدي حتى لا يعود إلى 
عدوانه مرة أحرى» وأما وجحهه غير الإيجابي» فيأتي من حرف استعمال القوة امسلمة 
سواء كان هناك تلویح باستخدامها أو قصد من إعدادها إيجاد هذا التهديدء فتكون 
المحصلة كذلك ردع المعتدين وردهم عن العدوانء دون الدحول في جهاد يستدعى 
استعمال القوةء أي أن نتيجته في كلا الوجهون هي حاية الجتمع المسلم وردع أية حاولة 
للاعتداء على أمنة وسلامته. 


(۲) مفهوم العدو: 
فقد قیل أن عدو ! لله عد وكم في الآية قصد به "الأعداء من المشركين والكفار 


سسس 
= نفوسهم» من عزة وسطوة واستعلائه» وقدرته» وهذه تحصل بحسن السياسةء والثاتي قو احتماله بنفقسه لا 
يرد عليه سن الأمورء واستقلاله بذلك» وتعصل بأدب النفس» والثالفة قوة التدبير لأسور المملكة رالنفاذ فيها 
محسن نظر العواقب بالأمور. انظر: الشیزري» مرجع سابق» ص ۲۲۳-۲۲۲ 
)١(‏ انظر: الطبري جامع البيان» مرجع سابق» ى ١١ء‏ ص ۳١‏ القرطي» مرجع سابق؛ ج ۸» ص ٣٣‏ وما 
بعدها» ابن العربي» أحکام القرآنء مرحم سابق: ج ۲» ص ۱ ›»۸٦‏ ابن كثير» تفسبر القرآن» مرجع سابق؛ 
ج ١‏ س ۳۲۲ فی ظلال القرآن› مرجع سابق› ج ٤۳‏ ص ٠١٤٤‏ 
(۲) انظر مادة "رهب" في: ابن منظور» مرجع سابق» ص ٠.۲١٤‏ 
(۳) انظر: تفسير المنار» مرجع ساق ج ١٠ء‏ ص 1٩‏ وما بعدهاء . 
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من يظهرون العداوة لله ولرسوله وللمؤمنين"» وقيل: "قصد به اليهود» وقريش» 
وكفار العرب"”» وقيل: "إغا أراد سبحانه قلوب أعداء الله الذين هم أعداء العصبة 
السلمة في الا رظ وقیل: "هم الكفارء بإطلاق والذي يراه الباحث في هذا 
التنو ع الاجتهادي أمرين: أومما: تفضيل إطلاق عدو الله وعدو المسلمين دون تحديد 
لن هو هذا العدوء وهذا ي يعن أن يظل لفظ "العدو" صفة لا موصوفا» بحيث تنسحب 
على كل من أظهر العداوة له أو عداوته للمسلمین في أي زمان» وأي مکان» وئانيهما: 
ال فف دز ان هي تایان رصیق کل عدن م آذ کل عر لا عق 
عدوانا على أحكام الشرع رقيمه أو لا يحقق عدرانا على السلمين يخرحهم عن التزايم 
الديي» أو يحول بينهم وبين أحكام شرعهم وقيمه» فهو ليس عدرا للّه» وإفغا قد يرى 
على أنه عدر للوطن» أو للقائدء أو للقومية أو للحزب السياسي» أو ما شاکل من رابط 
تستدعي توجيه الموية إليها. 

۳ - مفهوم الآخرين الذين لا يعلمون: 

وهو الوارد في قوله تعالیقي آية إعداد القوة: وآخرین من دونهم ا تعلمونهم | لله 
يعلمهم »› فقد قيل: "انهم الجن الذين لا يعلمهم إلا | له" » وقيل: "هم الفرس 
والروم» وني رأي هم بنو قريظة» وني رأي آخحر هم كل من تعرف عداوته» ولي رأي 
وقيل يضاف إلى هؤلاء السابقين المنافقون» والشياطين الي في 

لدور کر ف » أو الذين م جهررا هم 
I‏ ويلاحظ في هذه الآراء ملاحظانء 
الأرلى: أن بعض هذه الآراء قد اغفلت أصنافا من الأعداء - غير لمحن والشياطين - ممن 
قد تكون معاناة الجتمع المسلم منهم أشد وأنکى» سواء حرجوا عليه من داخله» أو 
ناصبوه العداء من حارج» رالثانية: أن بعض هذه الآراء من تحدث أصحابها عن أعداء 
مثل الروم والفرس» ريهود بي قريظة وغيرهم» قد وقفوا عند بعض الحوادث التارخية» 
ولم يتحطوا هذه الحوادث ليروا أعداء آحرين غور الذين ذكرواء وعموما فإن الذي يل 
إليه الباحث هو أن بعض الذين اجتهدوا تي تحديد معنى "الآحرين" قيدوا معنى مطلقا 


(۱) انظر: الطبري» حامع البيانء مرجم سابق» ج »۱٤‏ ص ۳۱ وما بعدھا۔ 

(۲) انظر: القرطي» مرجع سابق» ج ۸)» ص ۲١‏ وما بعدها. 

(۳) انظر: سید قطب» فی ظلال القرآن» مرحع سابق» ج »٥‏ ص ۱٠١٤٤‏ . 

.۳۲۲ انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سایق» ج ۲۲» ص‎ )٤( 

(ه) انظر: الطبري» امع البیاء مرجع سابق» ج »٤‏ ص ۳۸-۲۷. 

)٦(‏ انظر: القرطيء› مرجم سابق؛ج ۸» ص ۲١‏ وما بعدهاء 

۲۲۳۲ انظر: ابن كثر» تفسير القرآنء مرجع سابق» ج ۲» ص‎ (v) 

(۸) انظر: سید قطب» فی ظلال القرآن» مرجع سابقء ج ٤۳‏ ص ۱٠٣۹٤٤‏ 
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ذكرته الآية» وجيء لفظ "وآخرين" على سبيل النكرة يجعله يسع معاني شتی» وأصتافا 
شتی من الأعداء يكن أن يدخلوا فيه» وقد صدق الإمام القرطبي حين قسال: "رلا ينبغي 
أن يقال فيهم - أي ثي الآحري - بشيء لأن الله سبحانه قال: «وآخرین مسن دونهم 
لا تعلمونهم الله يعلمهم فکیف يدعی أحد علما بهم إلا أن يصح حديث جاء ي 
ذلك عن رسول الله صلی الله علبه وسل 
خامسا: القوة والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 

لا شك أن هناك علاقة تفاعل مستمر بين دور القوةء ودور مبداً الأمر بالمعروف والنهي 
عن المدكر في تحقيتق الأمن للمجتمع السياسي المسلم فتطبيق هذا المبدأً قيمة ووظيفة 
حضارية في درجاته المحتلفة» يستلزم المكنة أو القوة الي تسنده وتجعل منه وائعا 
وحزكة» إذ تتيح القوة له بدائل متعددة للاحتيار حسب متطلبات الموقف المراد الأمر فيه 
بالعروف أو النهي فيه عن المنكرن ولا شك أن الذي ملك درحة أعلى من درحات 
القوة يستطيع امتلاك الدرجة الأدنى منهاء والعكس ليس صحيحا ومن هنا كان حرص 
الرسول صلى الله عليه وسلم على إناء روح القوة - جماع القوة - حين جعل المؤمن 
القوي حير وأحب الله من المؤمن الضعيف» وإن كان في كل خحير» ومن ناحية أحرى» 
فإن مبدا الأمر با معروف والنهي عن المنكر يساعد بشكل أو بآحر في تدعيم قوة تمع 
السلم» من حيث إن تطبيقه - بأي شكل من أشكاله - كفيل - إذا ما تم وفق شروطه 
وضوابطه - بتطهير هذا ابجتمع باستمرار من مصادر الخللء وإشاعة مظاهر التماسك 
وإزالة» وتحقيق التماسك من مستلزمات القوة» كما إنهما من آثارهها. 


(۱) انظر: القرطي» مرجع سابق» ج ۸)» ص ۲١‏ وما بعدها. 
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المطلب الثالث 
القوة والإضرار بالأمن 

عندما تستر القوة وراء مقاصد غير شرعية» وحينما يستعلى القائمون عليها أفرادا 
وجماعات» أو دولا وجتمعات» لتصبح لديهم غاية ووسيلة في نفس الوقت بلا ضوابط 
ليست من عقيدة التوحيد في شيء» فإن ثمة ضررا واقعا لا عحالة على أمن الحياة كلهاء 
لأن منطلق القوة في هذه الحالة تستبد به صفات الظلم والبغي والاستطالة قي الأرض بغرر 
الحق» ونبذ البر والتقوى والإصلاح وغيرها من القيم الي تغلف مفهوم القوة في المفهوم 
الإسلامي - بل ولأن الحياة - في ظل سيادة مثل هذا النمط من الاستخدام الفاسد للقوة 
- يراد ها أن تدار ح ركتها على غير ما يصلحهاء من هنا يبدو الوجه الإفسادي للقرة فى 
ابجتمع المسلم» وجه الإضرار بالأمن» وهذا الوحه له ملامح عديدة» وأهمها: 

أولاً: القوة والانفلات من التوحيد: 

لا تنفك القوة تصبح قوة هشة لا فاعلية لها عندما تنفلت من سعة التوحيد» وإن 
تصور مستحدموها غير ذلك» ذلك لأن الاستناد إلى أي شيء غير التوحيد هو استناد 
إلى قوة واهنة ضعيفة» ولقد ضرب الله هذا مشلا من بيت العنكبوت في قوله تعالى: 
مل الذين اتضذوا من دون الله أولياء كمشل العدكبوت اتخذت بيتاً وإن أوهن 
البيوت لبيت العنكبوت لو كانوا يعلمون)" وإذا كان هذا هو ميزان الله الذي يزن 
فعالية القوة المنفصمة عن التوحيد» فإن موازين البشر قد ترى رأيا آحر»هو الاعراف 
بالقوة للظالين» وتصور أنها حقيقة أبدية» وقد يفتتن المستضعفون بها لأنهم لا 
يتصورون أن مثل هذه القوة تتضاءل لتصير لا شيء أمام قوة الله الأشد والأكبر. 

وما حدث لقارون فيه العبرة والعظة في هذا المقام» فقد أوتي من كنور القوة 
ومصادرها الكئير :إن قارون كان من قوم موسى فبغى عليهم وآتيناه من الكنوز ما 
إن مفاتحه لتنوء بالعصبة أولي القوة إذ قال له قومه لا تفرح إن الله لا بجحب 
الفرحين) رورغم ذلك أخذته عزة ما كان فيه» وآثر أن يقطع الصلة بينه وبين 
مصدره الإهي الأرحد» ليدسب ما أوتي من مكانة قوية إلى نفسه قال إنما أوتيته على 
علم عندي ... ۰)4 بل وظل يتباهی بذلك حتی فتن به کشیر ممن کانوا ضعاف 
العقيدة #إفخرج على قومه في زينته» قال الذين يريدون الحياة الدنيا يا ليت لسا مشل 


.4١ العنكبوت الآية‎ )١( 
.۷٦ القصسصء؛ الآية‎ () 
.۸۷ القصصء» الآية‎ )۳( 
۲۹١ 


ما أوتي قارون. إنه لذو حظ عظيم» فكانت إرادة الله أن يجعله سنة فى أحذ القوى 
الظالمة #إفخسفنا به وبداره الأرض» فما كان له من فئة ينصرونه من الله وما كان 
من المنتصرين ي" ولا انكشف زيف قوة فارون كانت الفرصة للمستضعفين لكي 
يعردرا إل عقيدتهم مصدر قرتهم فإراصبح بح الذين تمنوا مكانه بالأمس يقولون ويكأان 
| لله يبسط الرزق لمن يشاء من عباده ويقدر. لولا أن من ۱ لله علینا سف بنا ویکانه 
لا یفلح الكافرون 4" . 


التالي فماذا يفسر وجود قوى أرضية لا صلة ها بالتوحيد ورغم ذلك ها السيادة 
والاستخحلاف أكثر مما لأرلعك الذين أنرلت رسالة الإسلام أمانة بين ظهرانيهم؟ 


والواقع أن معرفة سنة الله في حلقه» ومعرفة الفرق بين الاستخلاف الإبماني 
والاستحلاف الش ركي» والفرق بين التمكين وفسق منهج العدل والتمكين فرق منهج 
البغي» > كل ذلك قد يساعد على الإحابة على التساؤل التاليء ذلك أن قدر الله سبحانه 
إذا حرى على تمكين وتسليط أمة من الأمم» أو درلة من الدول» رغم انفلاتها من 
القاعدة الإبمانية» فإن ذلك يجب أن يفهم قي الإطار الآتي: 


١‏ - أن هذه القوة مهما أوتيت من سطوة - مؤقنةء أو طويلة الأمد - لن تخرج عن 
سنة الله في تسليط الوهن عليهاء إن بتقوية صف المستضعفين إونريد أن من على 
الذين استضعفوا في الأرض ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارثين4 أو بتسايط نقمته 
عليها عا يشاء اإذلكم وأن | لله موهن كيد الكافرين ي 

۲ - أن هذة القوة قد يترك ها عنان التكبر والتجيرء بل والإفساد في الأرض» إمهالا 
واستدراجا لقوله تعالی: موالذین کذبوا بآیاتنا سدستدرجهم سن حیث لا يعلمون 
وأملي هم أن كيدي مسين وقرله: لإفذرنسي ومسن يكذب بهذا الحديسث 
سنستدرجهم من حیث لا يعلمون)» وقرله: [فذرهم يخوضوا ویلعبوا حتی يلاقوا 
يومهسم الذي يوعدون4“) رقوله: ملإإنهم يكيدون كيدا. وأكيد كيدا فمهل 
الكافرون أمهلهم رویداي“. 


.۷۹ القصص» الآية‎ )١( 
.۸١ القصص,» الآية‎ )۲( 
.۸۲ القصص» الآية‎ (9 
.٥ القصصء» الآية‎ )٤( 
.٠۸ (ه) الأنفال الآية‎ 
.۱۸۳-٠۹۸۲ الأعرافء الآية‎ )١( 
.٤٤ القل الآية‎ )۷( 
.۸۳ الزحرف الآية‎ )4( 
.٠۷-٠٠١ الطارقء الآية‎ )4( 
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۳ أن هذه القوة قد يأتيها أمر الله بغتةء فإذا بها مقطوعة الدابر» رغم ما أوتيت من 
نفوذ وسلطان» لقوله تعالى: لإفلما نسوا ما ذكروا به فتحنا عليهم أبواب كل شيء 
حتی إذا فرحوا با أوتوا أخذناهم بغتة فإذا هسم مبلسون. فقطع دابر القوم الذيين 
ظلموا والحمد لله رب العاليني". 

۽ - أن تمكين هذه القوة - قصر أم طال مداه - قد يكون من سنن الابتلاء للقوة 
المؤمنة بو جعلنا بعضكم لبعض فتنة أتصبروني"» والاہتلاء بالضعف أحيانا قد يبصر 
القوة المومنة بمواطن الئل فيهاء أو نقاط الضعف في أولوياتهاء وقد يظهر نما عناصر 
الإفساد داحلها رغم أنها حسوبة منها طإما كان ا له ليذر المؤمنين علسى ما أنضم عليه 
حتى بميز الخبيث من الطيب 4# وقد ينبهها إلى ضرورة تصحيح منهجها ليستقيم 
والمنهج الإلهي في الاستخلاف والتمكين» وقد يلفت نظرها إلى ضرورة الوعي بأمور قي 
إعداد القوةء أو في استخدامها قد غابت عنها. 

ه - وقد يكون التمكين للقوة غير المؤمنة من سنن تداول الأيام والسبق الحضاري 
بين السلمين وغيرهم طإوتلك الأيام تداوها بين النا سه“ حتى إذا ما زال هذا السبق 
عن احتمع المسل أحدث التغيبر في نفسه لإإن اله لا يغير ما بقوم حدى يغيروا ما 
بأنفسهمي» لكي يعود إلى السبقء ويعود السبق إليه» والتغيير يتطلب معرفة سنن التغيير 
ما بالأنفس» ومعرفة ما ينبغي تغييره» وما ينبغي تثبيته» ومعرفة أولك الذين ينبغي تغیير 


L‏ بأنفسه“. 


ثانياً: التدخل الإهي وعجر القوة: 

قد يأتي التدحل الإهي ليبطل مفعول القوى الأرضية ليلقى بها وبأصحابها في درك 
الخوف والاضطراب» أو ععنى آخر في درك سلب الأمن» وهنا عكن القول أن هناك 
أمورا مجحب ملاحظتها في هذا الشأنء 

وأول ما يلاحظ أن صورتي التدحل الإلمي السابق الحديث عنهما في تحقيق العجز 
للقوه تعملان آثارهما حين تكون السنة الإلمية قد مضت يإبطال مفعرل بعض القوى - 
وفق إنماط ثلائة» كما سيرد لاحقاء رهذا عكس ما محدث لتحقيق التمكن لبعض القوى 
- سواء بتحویل هذه القوة إلى ضعف أبدي» أو يإملاكها وإزالتها أو بابتلائها لتصحيح 


. ٤٥١-٤ ٤ الأنعام الآبة‎ )١( 
.۲١ الفرقانء الآية‎ )۲( 
.٠۷۹ آل عمرانء الآية‎ )۳( 
.٠٤١ آل عمرانء الآية‎ )4( 
(ه) انظر بصفة خحاصة العلاقة بين التغيير والتجديد السياسي للأمة في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق‎ 
ص ۳۹۸ وما بعدها.‎ 
۲۹۸ 


أرضاعها - يجيء لكي يتأكد للأمم بل وللأفراد أن تسترها وراء قوتها فقط› هو تسار 
وراء عرض زالل» وتحصن بعجز دالم» وإن أداهما منطق الاغترار - كما سبق - إلى 
اعتقاد غير ذلك. 

ثم هناك ملاحظة أحرى في هذا الشأن وهي أن سنة الله في إبطال القوة قد تصيب 
إغاطا ثلائة من الأفراد والأم أوها مط أرلنك المرمئينء وهؤلاء تأتي السنة فيهم لتعميق 
أصالة الإمان؛ وتحدید الثقة أي قوة الله ومعيته» والابتعاد عن الاغترار بقوة الكثرة 
والعدد» ويكون محصلة التدحل هنا مزيد من الإبمانء ومزيد من الثبات على منهج اله 
ومقاعمد شريعته» ويدحل في إطار هذا ما حدث للمسلمين يومي أحد"» وحنين". 
والنمط الثاني هو نمط أولعك الذين ضعف إمانهم» فعلقوا هذا الإبعان على شوط الهوى 
واكتساب المصال والمنافع الدنيوية».فإن أعطوا منها رضوا وإلا سرعان ما يرتكسون ف 
وهدات النفاق» وقد يهوى بهم إفساد العقيدة إلى درك الشرك والكفر عكس النمط 
الأولء ويدحل في هذا النمط التدحل الإلمي لابطال مفعول النفاق فى عصر النبرة. 
والنمط الثالث أولعك الذين ارتكسوا في الكفر والشرك غرورا وصلفاء وارتكانا إل 
الأمل البعيدء وهولاء يأتيهم إعجاز قوتهم مهما كانت أو م يسيروا في الأرض 
فينظروا كيف كان عاقبة الذين من قبلهم كانوا أشد منهم قرة وأثاروا الأرض 
وعمروها أكثر نما عمروها. وجاءت رسلهم بالبینات. فما کان | لله ليظلمهم. ولکن 
كانوا أنفسهم يظلمون4» وتكون عاقبة التدحل الإلهي في هذا النمط هو الأحذ 
الشديد الذي لا أثر له إفاما عاد فاستكبروا في الأرض بغير الحق وقالوا من أشد منا 
قوة. أو م يروا أن ١‏ لله الذي خلقهم هو أشد منهم قرة وكانوا بآياتنا جحدون. 
فارسلنا عليهم ريجا صرصرا في أيام نحسات لنذيقهم عذاب الخزي في الحياة الدنيا 
ولعذاب الآخرة أخزى وهم لا ينصروني“. 

أما الملاحظة الثالثة: فهي أن التدحل الإمي لإبطال القوة ليس ارتحالاء أو اعتباطا بلا 
حكمة» لأنه كما سبق تعبير عن سنة من السنن الي تحجرى وفق شروط وضوابط مقدرةت 
وإذا كان هذا التدحل مقصودا به في النمط الأول - من الإنماط الثلائلة السابقة - إرادة 
ا خير للمسلمين» وإن جاء ذلك بهزعة ظاهرية موقتة» فإن ذلك يعي أنه - أي التدحل - 
ليس مفصولا عن إرادة الإنسان» وليس منبت الصلة عن حركته في الحياة» رغم ما في 


)١(‏ انظر لي تفاصيل هذا البوم: ابن هشام» مرجع سابق» ج ۳) ص ۳ وما بعدهاء صحیح مسلم» مرحم 
سابق» ج ۱۲ ص ۱١۰-۱٤۷‏ ., 
(۲) انظطر تفاصيل هذا البوم: ابن هشام» مرجع سایق ج »٤‏ س ۸4 وما بعدها) صحیح مسل مرجع 
سابق؛ > ۱۲ ص ۱۲۲-۱۱۴۳. 
(۳) الرر» الآبة ۹. 
)٤(‏ فصلت» الآبة ٠١-٠۵‏ 
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التدحل من غيبة وارتباط بعالم القدرة اللامتناهية. 

والملاحظة الرابعة: أن الإعان سلاح القوة الأساسي رالذي معه يحدث التدحل الإلهي 
لتثبيت الذين الترموه مبدأً ومنهجاء لا ينبغي أن توجه التهمة إليه إذا حاء التدحل الإلهي 
لغير صالح المسلمين ماداموا قد قصروا عن حقيقة الربط بينهم وبين العمل الصاح دائماء 
ذلك الإعان ليس مرد تراتيل كلامية يعقبها سکون وسبات» بل لابد له من حر ك" 
رتبقى ملاسحظة أحيرة بشأن التدحل الإلمي لتحقيق التعجز للقوةء مفادها أن إذا أصاب 
العجز القَوة المسلمة أحيانا فذلك لا يعطيها البرر كي تعلق فشلها على تخابي الإرادة 
الإمية عنهاء بل يجب أن تعود إلى نفسها وستكتشف أن الخلل بها #إقل هو من عند 
أنفسكمه"» وسيظل قوله تعالى: اليس الله بكاف عبده. ويخوفونك بالذين من 
دونه. ومن يضال ١‏ لله فماله من هادي" حقيقة واقعة ترحم كل من يشكك فى قدرة 
الله وقهره وأنه وحده سبحانه الأرلل بنصرة عباده. 

الكً: هدر القوة والإضرار بالأمن: 

حين تذهب الأفهام مذهبا ضيقا يعمد إلى الأحذ بأقوال فقهية اجتهادية في معنى 
القوة الواحب إعدادهاء ثم تحارل تطبيقها - أي الأقوال - على واقعها الذي قد يتأبى 
على مثل هذه الاجتهادات فإنها بذلك تكون قد ضيقت من معاني القوة» ومضمونهاء 
وفوتت على أمتها منافل لتطویر قوتهاء وتوسیع مدلولاتهاء فان هذا التضييق»› وذلك 
التفويت يؤديان إلى تفريغ القوة من عتواهاء بمحيث إذا ما استجدت مصادر تهديد أو 
اتراق لأمن الأمة» يصبح عسيرا - والوضع كذلك - مواجهتها والتعامل معها بفاعلية» 
لا لعدم وجود القوة الكفيلة بذلك, وإنغا لأن هذه القوة متاحة» ولكن مصادرها غير 
من وقفة لتحديد معنى القوة الوارد قي قوله تعالى: ا[واعدوا هم ما اسستطعتم من قوة 
ومن رباط الخيل. وبداية فقد اخحتلف المفسرون قي ذلك» فمال بعضهم إلى تضيق 
معنى القوة» وجعلها مرادة للرمي» تعويلا على حديث "ألان أن القوة الرمىء» إلا أن 
القوة الرمى» غلا أن القوة الرمي" ولي رواية "ألا أن الرمي القوة"» أو مرادفة للحصون» 
أو التجهيز للغرو أو إعداد السلاح» أو ما يندرج تحت ذلك من أمور الفروسية» وتعلم 
الرمايةء وإعداد الخيلء واستعمال الأسلحة. أما البعض الأحر فقد مال إلى توسيع 


)١(‏ انظر: محمد حسين الطباطبائي» الإسلام ومتطلبات التغيير الاجتماعي» بيروت: دار مكتبة ألفباء الإسلام» 
۷ ص۴۲٥.‏ 
(۲) آل عمرانء الآية .٠٠١‏ 
(۳) الزمس الآية .۳١‏ 
)٤(‏ انظر: الطبري» جامع البيان ا مرجع سابق» ج ۱٤‏ ص ۲ وما بعدهاء القرطبي»› مرجع سابق» ج 
۸» ص ۳۵ وما بعدهاء ابن کٹیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج ۲ء ص .۳۲۲-۳۲١۱‏ 
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معنى القوة بجيث تشمل أقصى الحدود الممكنة» كما تشمل إعداد جميع أسبابها بقدر 
الاستطاعة" دون الوقوف بها عند حد معين بحيث تحقق كل ما يتقوى به السلمون 
على جهاد عدو الله وعدوهم"» وإذا كان الباحث ييل إلى ما ذهب إليه الذين وسعرا 
من معنى القوة الأمور إعدادها شرعياء فإن ذلك جب فهمه في إطار ما يلي: 


١‏ - إن قصر مفهوم القوة على الحانب المسلح أر العسكري منها هو إهدار لبقية 
الحوانب الأحرى الي تحقق ها جماع فاعليتهاء من هنا كان الإمام الطيري يصدر عن 
حق وهو يقول: "والصواب من القول أن يقال أن الله أمر المؤمنين بإعداد الجهاد وآلة 
الحرب؛» وما يتقوون به على جهاد عدوه وعدوهم من المشركين من السلاح والرمي 
وغير ذلك ورباط الخيل» ولا وجه لأن يقال عنه بالقوة معنى دون معنى من معاني 
القوة» وقد علم الله الأمر بي" . 


۲ - إن ورود لفظ "قوة" هكذا في الآية القرآنية» على سبيل النكرة» يجعلها تتسع 
لكل معاني القوة» قي كل جحالات الحياة الفكرية والعملية» ويتسع بابها ليدحل منه 
الإنسان المسلم بجهده واجتهاده» ليبدع فيها ويطور من أشكاها. 


۳ - إن تضمين رباط النيل مع القوة هو تأكيد لاتساع معنى القوة لكي تشمل كل 
جاع القوة المادية والمعنوية» وإذا كانت الخيل لي عصر سابق من عصور الإسلام هي 
أظهر رمز مذه القوة - وهو ما شار إليه الإمام الطبري. وهو يذكر أسباب تخصيص 
الرمي والنيل بالذكر كأشكال للقوة”“ - فطبيعي أن يتحول هذا الرمز بتغير شكل القوة 
وغطها. 

> - إن إعداد القوة "يختلف امتثال الأمر الرباني به باحتلاف درجة الاستطاعة في 
کل زمان ومكان بحسبه"" ولذلك يقول الشيخ محمد عبده: "وإطلاق الرمي لي 
الحديث يشمل كل ما يرمي به العدو من سهم أو قذيقة منجنيق أو طيارة» أو بندقية» 
أر مدفع» وغير ذلك» وإن م يكن كل ذلك معرؤفا فی عصره صلی ا لله عليه وسنلم فان 
اللفظ يشمله» والمراد منه يقتضيه ... ومن قواعد الأصول إن العيرة بعموم اللفظ لا 
بخصوص السبب» وما لا يتم الواحب إلا به فهو واحب". 


(۱) انظر: سيد قطب» في ظلال القرآنء مرجع سابق» ج ٤۳‏ ص ۳۸١۱ز‏ 
(۲) انظر: تفسير المنارء مرجع سابق؛ ج ۱۰ ص 14 وما بعدها. 
(۳) انظر: الطبري» جحامع البيان ۰ مرجع سابق» ج ۱٤‏ ص ۳۷ اين العربي» أحكام القرآن» مرحع 
سابق» ج ۲» ص .۸٦1۱‏ 
)٤(‏ انظر: الطبري» جامع البيانء مرجع سابق ج ۱٤‏ ص ۳۷۔ 
(ه) انظر القرطي» مرجع سابق» ج ۸» ص ۳١‏ وما بعدھا۔ 
(1) انظر: تفسير النار» مرجع سابق» ج »٠١‏ ص 14 وما بعدها. 
(۷) تفس المرجع السابق. 
۲۹ 


ه - إن التطور المعاصر لمفهوم القوة لم يعد أن تظل القوة مرادفة فقط للقوة العنيفة 
أو المسلحةء ذلك أن التغير في طبيعة التهديدات الي يتعرض ها أمن الدولة والجتمعات» 
والتغير في أشكاها افتراضا تغييرا ماثلا في طبيعة وأشكال القوة لتكون على نفس 
الستوى في التصدي لفل هذه التهديدات» سواء بالاقتصار على التلويح بالقوق 
أوبالاضطرار إلى مارستها فعلا"» وهذا يعي أن امحتمع المسلم مطالب بأن يعي حقيقة 
هذا التطور» وعيا يعيد ويراحع أقوال الفقهاء في معنى القوة» فيعدل فيهاء أويضيف 
إليهاء أر يتجارزها دون تفريط أو افراط في فقه الأصول النرلة. 

رابعاً: الأمن وثعطيل نمارسة القوة: 

ما سبتق يتضح أن تعديم القوة للأمن قد يأحذ شكل التهديد .عمارستها لتحقيق 
الارهاب والردع للمعتدين» أو شكل مارستها فعلاء وقد يأحذ الشكلين معاء والأمر في 
ذلك بالأساس مردود إلى القيادة الشرعية ونظرها إلى واقع ابحتمع السياسيء» وإلى 
متطلبات الحفاظ على أمنه» وبناءٌ على ذلك فإن أي موقف يتعرض فيه أمن الحتمع 
السلم للتهديد أو الانحتراق» سواء من داخحله» أو من حارجه» ولا يكون ثمة حيار غير 
حيار مارسة القوة» فقد باتت ممارستها واجبة» فإذا م تقارس عا يحمله ذلك من أخطار 
عديدة للوجحود الحضاري المسلم» فققد عطلت وظيفة القوة الشرعية» لا يعدو تعطيل هذه 
الوظيفة أن يكون تعطيلا لمبدا الأمر با معروف والنهي عن المنكرء وقد سبق الإلماحة إلى 
آثاره السلبية في الإضرار بالأمن» وتعطيلا كذلك للجهاد كإحدى الركائز والوسائل 
الأساسية في تعامل الجحتمع السلم» داحليا وخحارجياء ولتعطيل الجحهاد من الآثار السابية ي 
الإضرار بالأمن ما لا يقل في حطورته عن الآثار السابية لتعطيل الحسبة أو بالمعروف 
والنهي عن المنكرء بقطع النظر عن أسباب ذلك التعطيل ودواعيه» وهذا تفصيل لاحق. 


)١(‏ انظر عارلة لبيان بعض أشكال القرة لي المفهوم الإسلامي» محمد حسين فضل الله» مرجع سابق» مراضع 
متفرقة» وانظر للمؤلف نفسه» حطوات على طريق السلام» بيروت: دار التعارف الطبعة الخامسة» ۱۹۸1ء 
ص ۸۷. و انظر أيضا: 
W. Farnsworth and Richard B.Gary, Security in a World of Change. Reading, Belmont‏ 
Californea: Wods Worth Puplishing Company, Inc. 1969. Jack Kuglar, Wiliam Domke,‏ 
Comparing The Strength of Nation, Comparative Political Studies. Vol. 19, No.1, April,‏ 
ppl 40-43.‏ .1986 
وانظر في آثار تضاؤل وعجز قوة المسلمين عن النهوض بأمنهم لي أكثر من بقعة من أراضيهم: 
Ali L. Karaeosmaoglu “Islam and its Impalication for The International System”, in Metins‏ 
Heper and Repheali (ed), Islam and Politics in The Modern Middle East, New York: Martin,s‏ 
Press. 1984, P. 115.‏ 


۲ 


خامساً: قبول الاستضعاف والإضرار بالأمن: 

والاستضعاف في حقيقته تضاؤل في الكانةء وضعف في القدرة على أذ زمام الأمر 
تي الفعل الحضاري - استخلافا وإعمارا للأرض بالحق - وقبول الاستضعاف في الجتمع 
المسلم تعتمل وراءه أسباب كثيرة لعل أهمها فساد سيرة الحكم بحيث لا يستطيع الحكوم 
إلا الإذعان في عملية تشكيل الطاعة الزائفة والمصطنعة للحام» وسيطرة حالة من 
التحاذل عن القيام بالوظيفة الحضارية والإحلال بشروطها وأ ركانها"» وحالة اليأس 
والقنوط بقعل انتقال ملاك قيادة ابحتمع الإنساني إلى غير المسلمينء وقد يساعد على هذا 
اليأس وذلك القنوط الشعور بأن حوارق الأمور والمعجزات قد انتهى زمانها لنصرة 
السلمين"» دون إدراك أن الذي أجرى هذه المعجزات وتلك النوارق عبر أزمان ختلفة 
وعصور متنوعة» وتي أقوام وشعوب وقرون متباعدة» قادر على أن جريها في أي زمبان 
وأي مكان» والمححزات والخوارق تتم وفق مشيعة الله الطلقة»ء ولكن الله يسعدل 
بإغاطها إنغاطا أحرى تلائم واقع كل فة ومتقضياتها رفق سننه تعالى» كلذلك فقد 
يكون وراء الاستضعاف ارتضاء المسلم الإقامة في بجحتمعات غير مسلمة رغم تعرضه لا 
يفتنه في دينه وعقيدته» دون أن لك تغيير ذلك» سواء داحل هذه الجتمعات» أو باجرة 
إلى بلاد السلمين» وسيتضح في موضع لاحق» أبعاد أحرى لحقيقة الاستضعاف وكيفية 
التعامل معه. 


)١(‏ انغ ما سبق في ركيزة الغلافة. 

)١(‏ اتر ما سيق لي ركيزة العقيدة. 

(۳) انظر: محمد حسین فضل | نله حطرات على طريق الإسلام مرجع سابقء ص .٩٦‏ 
Y۳‏ 


المطلب الراب 
توظيف القوة في تحقيتى الأمن في الدموذج القرآني 

والنموذج الذي احتاره الباحث هو نموذج ذي القرنين الذي ورد ذكره في قوله 
تعالى: #إويسألونك عن ذي القرنين قل سأتلوا عليكم منه ذكرا) روراء احتيار 
هذا التموذج عدة ميررات. 

لعل أهمها من وجه أل أن ذا القرنين يقدم أحد النماذج الإمانية الي أتاها | لله 
اللك» وإمكانات القوة فألزمها شرائط الإبمانء وسلطها في طاعته وحدمته» ولم يكن لي 
هذا الشأن كفرعون موسى الذي أوتي القوة فأظهر وجهها الظالم» واستغلها في استعباد 
الئاس رالاستطالة في الأرض بغير حق. 

والوجه الثاني أن في نموذج ذي القرنين دليلا للقيادات السلمة في كل زمان» وكل 
مكان على أن القوة ليست بطشا أو ارهابا جاله البغي والاستطالة على من حرموا منهاء 
رإما هي ابتلاء يفرض على الذين وقع عليهم ان يكون مخرجهم منه هو تحقيق كلمة ا له 
فيه» من حيث جعل غايته - أي الابتلاء - الأمر با لمعروف والنهي عن المنكر. 

والوجه الثالث أن مسلك ذي القرنين في توجيه القوة لنصرة المستضعفين - الذين 
استنجدوا! به من بطش الظالين - كما سيرد - بجانب مسلكه في توجيهها لحماية نشر 
الدعوة» يؤكد أن هذه النصرة في حقيقتها من مقتضيات نشر الدعوة» بل ومن 
مستلزمات تأكيد أنها ح ركة رحة للناس» ومصدرحفظ للقوقهم وحرماتهم ولیست 
توجها دنيويا بلا قيمة أو مقصد. 

وسوف يتناول هذا النموذج - في إطار الترام مسا ورد في التصوص القرآنية - في 
النقاط الأربع الآتية: 

أولا: ذو القرنين والالترام الإعاني: 

لم يكن ذو القرنين بدعا من القيادات الي الترمت الإعان بالتوحيد منهجا وسلوكاء 
وهنا بمكن القول أنه رغم أن سياق الرواية القرآنية يؤكد أن ذا القرنين كان رجلا 
تشكك فى صفاته الإبمانية» وقد ورد كثير على ذلك فقال: "وقد أورد ابن جرير - أي 
الطبري - ههنا والأموي في مغازيه حديثا أسنده وهو ضعيف عن عقبة بن عامر» أن 
نفرا من البهود جاءرا يسألون الني صلى الله عليه وسلم عن ذي القرنينء فأخحبرهم ما 


( الكهف, الآية ۸۲. 


(۲) في سورة الكهفء الآيات ۹۸-۸۳. 


جحاعوا له ابتداء» فکان فیما اُخبرهم به أنه کان شابا من الروم» ونه ب بنى الإسكندرية» 
رنه علا به ملك ي السماء وذهب به إلى السد ورأى أقواما وحوههم مثل وجوه 
الكلاب .. وهذا فيه طول ونكارة» ورفعه إلى الني صلى الله عليه وسلم - أي نسبته 
إليه - لا يصح» وأكثر ما فيه أنه من أخبار بي إسرائيل» وبعد أن فند ابن كثير ما 
رواه البعض» فرق - في روايته -~ بين ائئين كانا محملان اسم ذي القرنين» أولمما هو 
الإسكندر المقدوني اليوناني وكان وزيره أرسطو طاليس الفيلسوف الشهيرء والثاني هر 
امذكور في القرآن الكريم» وكان ني زمن إبراهيم الخليل عليه السلام» وقد طاف بالبيت 
الحرام معه أول ما بناه وآمن به واتبعه» وکان وزیره الخضر عليه السلام“) ومادام ذو 
القرنين كان على ملة إبراهيم عليه السلام ومنهجه» فبديهي أنه كان حنيفا مسلماء لأن 
هذا ما حكاه القرآن عن ني | لله فی قوله تعالی: ما کان إبراهيم يهودیا ولا نصرانيا 
ولكن كان حنفيا مسلما وما كان من المش ركين" ولعل ما يؤكد التزام ذي القرنين 
الدين أن علي بن ابي طالب هما سئل عنه قال: "کان عبدا ناصحا لله فناصحه» دعا 
قومه إلى الله فضربوه على قرنه فمات» فأحياه الله فدعا قومه إلى الله» فضربوه على 
قرنه» فمات» فسمي ذا القرنين"“. كذلك قد روي نما يؤ كد التزامه الديي أنه "قد قد ملك 
الدنيا فيما ذكر المؤرحون أربعةء مؤمنان» وكافرانء فأما المؤمنان فكانا ذا القرنين» 
وسليمان» وأما الكافران فكانا النمرود وجختنصر"“. 

ثانيا - حقيقة القوة التي كانت لذي القرنين:- 

a 2 1 0 . . . 2 اٿ‎ 

يأتي قوله تعالى «[إنا مكنا له في الأرض واتيناه من كل شيء سباي ليوضح أن 
ذا القرنين قد استمد قوته من الآتي: 

-١‏ إرادة الله تعالى في احتياره ليكون داعيا إليه في الأرض» ويكشف لفظ "إنا" 
الوارد ني الآية عن هذه الحقيقة» أكثر من ذلك فإن اللفظ يؤكد أن إرادة الله في إيتاء 
ذي القرنين ما أوتي من قوة لم يكن امرا اعتباطياء بل جاء ليفرض عليه في ان يظل على 
وعي بثلاثة أمور» أوهما أن ما لده من قوة ليس ملكا له» وإنا هو مستخلف فيه» ومن ثم 
فقد وحب عليه أن لا يغر ما تحت يديه من مصادر القوةء حاصة وأنه قد بلغ الغاية مسن 


(۱) انظر: ابن کثیر تفسیر القرآن ..» مرجع سابق» ج ۳» ص ٠٠١‏ وانظر أيضا: د. محمد محمد أبوشهبة 
الإسرائيليات والموضرعات في كتب التفسير» القاهرة: جحمع البحوث الإسلامية» ۰۱۹۸٤‏ ص ٠.۲٣۲۲-۲۲۳۸‏ 
(۲) انظر: ابن کثررء» تفسیر القرآن مرجع سابق» ج۳» ص ١۰۰‏ د. محمد محمد شهبة» مرجع سابق؛ ص 
۲ ايوا سن الندوي» الصراع بين الإبمان والادية» الکریت: دار القلې ۱۲۹۰ه ص ٠٠١١-٠٠١‏ 
(۳) آل عمران» الآية 1۷. 
)٤(‏ انظر: این كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق) ج ۳ ص .۱١۱‏ 
(۵) اتظر: ابن کثیر» قصص الأنبای مرجع سابق» ص٩۰۸‏ 
( الکهف/ ٤۸۔‏ 

Ye 


امتلاك هذه المصادر-امتلاك استحلاف- و آتیناه سن کل شيء سببا. والشاني آنه 
سبحانه أنما آتاه القوة ليحمل أمانتها فيوظفها على الوجه الذي لا يخرجه بها من نطاق 
ما استخلف فيه لوجه ۱ ل إلى نطاق ملكوته الدنيوي. والثالث أن يحذر من تضييع هذه 
الأمانة فيما يضاد الاستنحلاف الصاح اعتبارا بقوله تعالى مولا تفسدوا في الأرض بعسد 
إصلاحها ‏ وقوله مإوأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين ي . 

۲- تمكين الله له في الأرض» وقد احتهد المفسرون في بيان حقيقة ذلك التمكين 
الوارد في قوله تعالى "إنا مكنا في الأرض. فذكر بعضهم أن المعنى "أعطيداه ملكا 
عظيما مكنا فيه من جميع ما يؤتى الملوك من التمكين والجشسرد وآلات الحرب» 
والحضارات» وهمذا ملك المشارق والمغارب من الأرض» ودانت له البلاد وحضعت له 
ملوك العبادء وحدمته الأمم من العرب والعجم» ولهذا ذكر بعضهم أنه إا سمي ذو 
القرنين لأنه بلغ قرني الشمس» مشرقها و مغربها"» وذكر بعهم "لقد مكن الله له في 
الأرض فاعطاه سلطانا وطيد الدعاف ". 

وأياه كانت حقيقة التمكين الذي ناله ذو القرنين» فإن ثمة ملاحظات ثلاث يجب 
أحذها في الاعتبار هتاء الأرلى أنه- وكما يتضح من آراء بعض المفسرين-قد جمع ماحقق 
له شروط التمكين في عصره» والا ما استطاع ان يدعو إلى الله على بصيرةة وقوة» وما 
استطاع ان يخلص الذين استضعفوا في الأرض من أذى يأجوج ومأجوج كما سيرد 
والثانية ان الله تعالى تفضل على ذي القرنين بطمأنينة التأييد العنوي» وطمأنينة التأييد 
الادي» ولعل ذلك يفسر قوله اعترافا عا وصل إليه من مكانة قوية "مامكيي فيه ربي 
حير" رالفالفة أنه بهذا التمكين في الأرض قد حمل مسؤولية كبيرة قي أن يودي 
شروطه» من الإبمان والعمل الصال» ليضمن استمراره» طبقا لما ورد في قوله تعالى: 
إوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليسستخافنهم في الأرض كما 
استخلف من قبلهم وليمكنن هم دينهم الذي ارتضى هم وليبدلنهم من بعد خوفهم 
أمنا يعبدونني لا يش ركون بي شيئا ومن كفر بعد ذلك فاولئك هم الفاسقوني. ` 

۳- إتيان الله له من كل شيء سبباء وقد نقل ابن كثير في تفسير معنى السبب 
منها أنه العلم» وقيل هو منازل الأرض» وأعلامهاء وقيل هو تعليم الألسنة» فكان لا 
يغزو قوما إلا كلمهم بلسانهم» ثم حلص من ذلك بقوله "يسر الله لذي القرنين 
)١(‏ الاعراف/٦٠.‏ 

.٠٤۲/فارعالا‎ )۲( 

(۳) انظر: ابن كثير» تفسير القرآن...› مرجع سابق؛ ج۲» ص۱۰۱ . 
)٤(‏ انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج٤»‏ صض‌۲۲۹۰. 
)٥(‏ الکهف/ .۹٩‏ 

.٠١ التور/‎ )١( 


الأسباب أي الطرق والوسائل الي فتحت الأقاليم.. والبلاد والأرض» وكسر الأعداء 
وكبت ملوك الأرض» وإذلال أهل الشرك. وقد أوتي من كل شيء نما يتاج إلى مثله 
سببا""» وقد سثل علي بن أبي طالب عن كيفية بلوغ ذي القرنين المشرق والمغرب 
فقال "سبحان | لله سخر له السحاب وقدر له الأسباب وبسط له اليد" 

رالمحتق إن منطق الآية يوحي بيعض الدلالات المهمة ومنها من ناحية أن لفظ "كلإ" 
في قوله تعالى تيناد من كل شيء# يوحي بأن مصادر القوة المختلفة كانت بين يدي 
ذي القرنين» ومنها من ناحية ثانية أن هذه القوة-نتيجحة لذلك-قد بلغت حداسن 
الاتساع والشمول بحيث يمكن أن يحوي بين جناباته كل ما قيل من اجتهادات حول 
معنى السبب الوارد في الآيةء ومنها من ناحية ثالغة أن الله سبحانه بإضافة إتيان ذي 
القرنين السبب من كل شيء قد ابلغه الغاية في اعداد القوةء وتوافر أسبابهاء ومنها 
كذلك أن إتيان ذي القرنين من كل شيء سبباء قد حدد مدى وطبيعة التمكين الذي تم 
لذي القرنين» حتى إذا ما سأل سائل ماهي حدود تمكين ذي القرنين في الأرض؟» قيل له 
انه کان بلا حدود في ميزان البشرء لاأنه اُوتي من کل شيء سببا. 

الغا-القوة وتحقيق الأمن لدشر الدعوة: 

فما أن انستتبت لذي القرنين أسباب القوة حتى راح يوجهها نحو غاياتها 
الاستخلافية في الإصلاح ونشر الدعوة» وسياق الآيات القرآنية يوحي بأن مهمته هذه 
قد تحفل اعباءها مرتین:- 

الأرلى مع أولئك الذين وحدعم عقب توجهه تلقاء المكان الذي تغرب فيه الشمس 
كقوله تعالى "فأتبع سببا حتى إذا بلغ مغرب الشمس وجدها تغرب لي عون حثة ورحد 
عندها قوما قلنا ياذا القرنين اما أن تعذب واما ان تتحذ فيهم حسنا""» ومغخرب 
الشمس هو "اقصى ما يسلك فيه من الارض من ناحية المغرب» وهو مغرب الارض» 
وأما الوصول إلى مغرب الشمس من السماء فمتعذر"» قال ابن كثير "وما يذكره 
أصحاب القصص والأحبار من أنه سار في الأرض مدة» والشمس تغرب من ورائه 
فشيء لا حقيقة له. واكثر ذلك من خحرافات أهل الكتاب"”. 


وللعلماء في معنى العين الحمغة آراء كثيرة» وقد ذكر ابن كثر أن هناك معنيين» 


(۱) انظر: ابن کثير» تفسير القرآن› مرجع سابق» ج۳ ص۱۰۱. 
(۲) انظر: المرحع السابق. 
(۲) الکھف/٥۸-٦۸.‏ 
)٤(‏ انظر: ابن كثرر» تفسير القرآن» مرجع سابق ج۳ ص۱۰۲-۱۰۱ء وانظر ایضا: سید قطب» فی ظطلال 
القرآن» مرجع سابق؛ ج٤؛‏ ض‌۲۲۹۱. 
(ه) انظر: اہن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» ج۳» ۱۰۲-۱۰۱ . 
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أولمما أنها قد تكون عينا حارة بجاورتها وهج الشمس عند غروبها وملاقاتها الشعاع 
بلا حائل» والثاني: إنها عين في ماء وطين أسود“. 

والمرة الثانية: مع ولك القوم الذين وحدهم عقب توجهه ناحية مشرق الشمس» 
كقوله تعالى «إثم أتبع سببا حتى إذا بلغ مطلع الشمس وجدها تطلع على قوم ۾ 
نجعل هم من دونها سرا والقرآن هنا يعرض بعضا من أوصاف هؤلاء القوم» 
ومدار ذلك تفسير كلمة السار الراردة في الآية الثائية من هاتين» والواقع أن للعلماء- 
كعادة ى مثل هذه الأمور الاجتهادية-فيها أقوالاً كثيرةء منها أنه لم يكن هم بتاء يكنهم 
ولا أشجار تظلهم وتسزهم من حر الشمس» وقيل أن أرضهم لا تحمل البناى فإذا 
طلعت الشمس تغدروا في المياه» فإذا غربت خرجوا يتزاعون كما ترعى البهائم» وقيل 
کانوا بأرض لا تنبت هم شيئاء فهم إذا طلعت الشمس دحلوا في سراب حتى إذا زالت 
الشمس خرجوا إلى حروئهم ومعايشهم» وقيل لم يبنوا فيها بناء قط» و لم يبن عليهم فيها 
بناء قط كانوا إذا طلعت الشمس دخلوا أسرابا هم» حتى تزول الشمس» أو دخلوا 
البحرء وذلك أن أرضهم ليس فيها حبل"". 

هاتان هما الرتان اللتان كان على ذي القرنين أن يعمل فيهما القوة ليؤمن دعوته» 
أما عن كيفية ذلك فينبغي ملاحظة الآتي: 

-١ ٠‏ أن توجحهه في كلتا المرتين لنشر الدعوة لا ينبغي أن يكون موضع شك لأن 
قوله تعالى [فأتبع سببات يوحي بأنه لم يخلد إلى الراحة» وم يقبع متكاسلا بقوته» أو 
مزھوا بھا. 

۲- أن قرله تعالى طإقلنا ياذا القرنين اما أن تعذب واما أن تتخذ فيهم 
حسنا ي بعد توجحهه صوب الفريق الأول حمل بعض ملامح منهجه قي الح ركة» 
فالتعذيب والإحسان لا يأتيان إلا عن احتكاك وتعامل» وهما بدورهما لا يأتيان إلا على 
منهج دعوة») ولذلك قال بعض-العلماء "کانوا کفارا فخیره الله بين ان يعذبهم بالقتل› 
أو يدعوهم إلى الإسلام فيحسن إليهم"٠.‏ 

۳- أن قرله تعالى "كذلك وقد أحطنا بما لديه حبرا" بعد ذكر رحلته إلى الفريق 
الثاني فيه دليل-كما قال المفسرون-على أنه انتهج فيهم سياسة مساوية لما انتهجه مع 


(1) تفس المرجع السابق. 
(۲) الکهف/ ۹۰-۸۹. 
(۴) ورد هذه الأقوال: ابن کئیںء تفسير القرآن» مرجع سابق» ج۳ ص۳١٠‏ . 
() الكهف/ .۸٦‏ 
)٥(‏ انظر: الصابوني» صفوة التفاسير» ج۳» ص١٠ .۲١‏ 
(1) الکهف/ .٩۱‏ 
۲۸ 


الفريق الأولء وأساس ذلك قوله تعالى قال أما من ظلم فسوف نعذبه ثم يرد إلى ربه 
فیعلبه عذابا نکراء وأما من آمن وعمل صاخا فله جزاء الحسنی وسنقول له من 
أمرنا يسرا". 

-٤‏ أن تخيدر الله تعالى ذا القرنين بينأن يعذب هؤلاء الذين توه إليهم كي يدعوهم 
إلى الإبمانء أر أن يتحذ فيهم حسناء إا هو صادر عن معرفة إلحية تامة بأن ذا القرنين 
کان لديه من تنفيذ أيهما لو استطاع» بيد أنه اختار سيرة العدل معهم» فأما الظالمون 
فكانت سياسته معهم هي الشدة والتعذيب» أما الذين آمنوا وعملوا الصالحات» فكانت 
سياسته معهم هي إحسان السيرة والمعاملة» وهذا يعن أن ميزان العدل يظل يغلق القوة 
ال تستاز حلف الدعوة الإسلامية وتسزهاء فيجعلها عادلة في غايتهاء عادلة قي وسائلها 
عادلة مع الذين آمنوا بهاء عادلة مع الذين كفروا بها. 

رابعا - القوة وتحقيق الأمن للمستضعفين: 

والمستضعفون هم أولئك الذي توجه إليهم لما بلغ ما بين السدين» فإذا بهم يضجون 
بالشكوى ويستنصرونه لإئم اتبع سببا حتى إذا بلغ ما بين السدين وجد من دونهما 
قوما لا يكادون يفقهون قولا. قالوا يا ذا القرنين إن بأجوج ومأجوج مفسدون في 
الأرض فهل نجعل لك خرجا على أن تجعل بيننا وبينهم سداي) رالواضح أن هؤلاء 
الستضعفين قد قاسوا كثيرا من يأجحوج ومأحوج» وما كانوا يعيشون في الأرض من 
الفساد واهلاك للحرث والنسل") والواضح كذلك أنهم أبدرا استعدادهم لأن يكونوا 
من حلف ذي القرنين وطوع أمره لتنفيذ ما يراه ملائما لكفايتهم وتخليصهم من هؤلاء 
اللفسدين» وتجيء استجابة ذي القرنين #إقال ما مكني فيه ربي خير فأعينوني بقوة 
اجعل بينكم وبينهم ردما)4 لتعبر عن حكمة الداعي وفقهه لواقع دعوته من ثلائة 
مناحي» المنحى الأول إنه أراد أن يؤكد ان رسالته الي كلف بحملها إليهم ليعبدوا ا له 
وحدہ گنما حاء بها ليرفع الظلم والإفساد من الأرض» والثاني أنه سعى إلى كفالة حو من 
الأمن والطمأنينة هؤلاء | لمستضعفين ينفذ من خلاله لي يبلغ دعوته»و وهو ما يتعذر 
تعقيقه إذا كان المتلقون ها في حالة من الخوف والفزع والتهديد-الذي قد يحول دون 
الاقتناع بها أو تفهمهاء والمنحى الثالث أنه أراد-بواقع المارسة- أن يحقق بعض أهداف 
القوة فى ميزان الإسلام وبالذات في توجهها الخارجي» وهو هدف الاستنصار 
للمستضعفين في الأرض 


(۱) الکهف/ ۰.۸۸-۸۷ 
(۲) الکھف/ ۹۲-٤۹۔‏ 
(۳) انظر: ما آورده ابن کئیر فی تفسرره بشأن مارستهم مرجع سابق» ج۳ ص ۱۰٤-۱۰۴‏ . وقد روی 
التزمذي أن حروج مأجحوج هو أحدى علامات الساعة الكبرى في حديث حذيفة بن آأسيد. 
۲۹ 


أما منهج ذي القرنين في كفالة الأمن للمستضعفين فقد اعتمد على الآتي:- 

-١‏ رفض قبرل أي عطاء مادي مقابل تدبير وسائل الأمن مء لقناعته وإعانه أن ما 
آتاه الله هو حير من أي عطاء آخر» وأبقی منه» وأغلى منه قال مامكاني ربي فيه 

۲- الاستفادة من خحبرته في فنون أعداد القوة في ردم الممر بين الحاجزين كما جاء 
في اقتراحه لتخليصهم من بطش الطغاة والمفسدين [فأعينوني بقوة أجعل بينكم وبينه سم 
ردماتي"" فاقتراحه أن يكون الردم بدل السد» واستخدامه الحديد بطريقة معينة» وصبه 
النحاس المذاب على الحديدء كما ذكر القرآن مإأتوني زبر الجحديد. حتى إذا ساوى بين 
الصدفين قال انفخوا حتى إذا جعله ارا قال آتوني فرغ عليه قطرا4. كل ذلك 
یدل على خبرته ودرايته عستلزمات توظيف القوة» وأساليب تدبير هذا التوظيف. 

٣‏ الاعتماد في تفي اقتراحه السابق-عملية الردم-على التفاعل والتعاون بينه وبين 
الستضعفين» ولذلك قال «إفأعينوني بقوة-فالحكم مسؤولية مشر كةء والأمسن 
مسؤولية مشت ركة» والاستضعاف لا عنم بذل الجهد» لقد كان المستضعفون مح ذي 
القرنين هم اول مستفيد من هذا الرد» وكان قد أعفاهم من أي تكاليف أو أجر يأخذه 
لقاء الدفاع عنهم» فلا أقل من أن يعلموا أن الأمن وا لحماية لا يأتيان إلا بتبعات ليكونوا 
أول من يتحملها. 

-٤‏ رفض منطق الضعف والتراحي» سواء في مواحهة المفسدين من يأجوج 
ومأحوج» أو في مواحهة متطلبات ردعهم. وقوله #فأعينوني بقوة يؤكد ذلك إن ذا 
القرنين هناء يتمثل البدأً القرآئي إخذوا ما أتيناكم بقوة4") فنحاطبهم على أساسه 
فالعمليات الى تطلبها ردم ما بين الحاحزين كإعداد الحديد» والنفخ فيه» وإيقاد النار 
عليه» وصب النحاس المذاب قوته» كانت أعمالا شاقة» ومن ثم كان لزاما أن تۇتي 
بعزبعة ونشاط. 5 1 


۵- عدم الاغزار بنتيجة العمل الشاق الذي انتھی إل ردم الحاجرین وقطع السبيل 
على المفسدين في معاودة الظلم والعدوانء وييدو أن الردم كان من المنعة والحصانة 
رالقوة بحيث حال درن عحاولة اخزاقه فضلا على تسوره» كما قال تعالى فؤفما 
اسطاعوا أن یظهروه ومااستطاعوا له نقباي. 


.٠١ الكهف/‎ )١( 
.٩٩ الکهف/‎ )۲( 
.1۳ البقرة/‎ )۳( 
.۹۷ الكهف/‎ )٤( 
1 


والنص القرآني يوحي بأن ذا القرنين نظر إلى عمله الضخم بعد الفراغ منه» فلم تأحذ 
عزة الغرور والبطرء ولم تعجبه قوته» لكي يتبرأ من حول الله وقوته» بل أنه وهو في قمة 
الانتصار والحماية للمستضعفين كان يقول "هذا رحمة من ر ی أي أن هذا الردم 
كان رحمة من الله للناس حيث حعل بينهم وبين يأجوج ومأجحوج حائلا يمنعهم من 
العبث قي الأرض والفسادء حتى إذا جاء اشراط الساعةء أزيل هذا الردم كأن م يكن» 
ليحر ج هؤلاء المفسدون مرة أحرى» فيموحون في الناس ويفسدون عليهم أحرالهم» 
وأموالمم» ويتلقون أشياءهم» ولذلك يقول تعالى «إفإذا جاء وعد ربي جعله دکاء وکان 
وعد ربي حقا. وتركنا بعضهم يومئذ يموج في بعض ونفخ في الصور فجمعناهم 
معا" . 


(۱) الکف/۹۸. 
(۲) الكهف/ 44-4۸. وانظر ما أورده اين كثير من أحاديث نبوية حول يأاجوج ومأجحوج وعلامات الساعة 
الكيرى معهم-ما يويد رواية الترمذي السابق الإشارة اليها في هامش سابق-اي تفسير القرآن» مرحع سابق 
ج۳ ص٤‏ ۱۰۹-۱۰ . 

۳۹ 


Converted by Tiff Combine 


الفصل الثالث 
الترام الأمن بالقيم السياسية الإسلامية 
واندراجه في المصاح الشرعية 

إن تأسيس الأمن على العقيدة في ميزان الإسلام يعطيه تميزا حاصا عن تصورات 
الرؤى الوضعية له" » ذلك أن الإسلام يفزض ني هذا التأسيس أمرين متكاملين» أو هيا 
أن يأتى الأمن موافقا لما يتفرع من عقيدة التوحيد مسن قيم تحمل طبيعتها وحصائصها 
بحيث تشكل ضوابط مهمة ليس في بناء مفهوم الأمن وصياغته» وإقامة ال ركائز الأربعة 
التي يعتمد عليها هذا البناء فبحسب» بل وقي توجحه هذا الأمن»إن داخليا أو حارجياء 
والأمر الثاني أن يكون ما يحققه الأمن من مصالح داحلا في جملة المصاح العامة الي تهم 
السلمينء وما يهم المسلمين من المصالمح يجب أن يكون بدوره في عداد المصالح الشرعيةء 
سواء كانت مصاح ضروريةء أو حاجية» أو تحسينية» على مافصل الفقهاء. 

معنى ذلك أن محاولة ليناء الأمن سواء من ناحية للفهوم» أو ناحية الركائزء أر ناحية 
الوجهات لاتقوم على النسق القيمى الإسلامى هى عرضة لأن تؤسس إما على نسق 
قيمى غور إسلامي» أو على مضادات هذا النسق القيمي الإسلامي» فإذا ما أقيم الأمن 
على هذا النسق فطبيعي أن تخرج المصال الي يرمى تحقيقها من ججملة المصال الشرعية 
لتدحل في جملة المفاسد المحظورة شرعاء وهنا لابد أن يهوى بناء الأمن وتتصدع أ ركانه 
لأنه افتقد» من ناحية أساس» القيم الذي يؤكد شرعيته وموافقته لمقاصد الشريعة» وافتقد 
من ناحية أحرى» سياج المصال الذي يحصنه ويقويه وحفظه من الانزلاق قي جملة 
امحظورات الشرعية» وما لا ساس له فمهدوم» وما لا حارس له فضائع. 

وئ نماذج الخبرة السياسية في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة» لتقدم شواهد 
صدق على مصداقية المقدمات السابقةء ولتؤ كد أن تتابع القيادات الشرعية وتغير نظرتها 
إلى أنسب المصال الي يجب إدراكهاء ونظرتها إلى نسب الفاسد الي ينبغي تفويهاء 
كل ذلك يجب أن لا يقدح أو يشكك في ضرورة التزام الأمسن بالقيم السياسية 
الإسلاميةء واندراحه قي المصالح الشرعية على احتلاف أنواعهاء وفيما يلي تفصيل هذا 
الإجمال: 


٠ انظر: مبحث العقيدة في الفصل السابق‎ )١( 


الببحث الأول 
التزام الأمن بالقيم السياسية الإسلامية 

جى وصف القيم السياسية بأنها إسلامية ليضع حدا فاصلا بينها وبين الإنماط 
الأحرى من القيم سواء تلك المشتقة من أصول دينية» أو المستقاة من أصول لا دينية» 
والواقع أن البحث في علاقة القيم السياسية الإسلامية مفهوم الأمن هو بحث قي الضوابط 
الي يقوم عليها بنيانه كما سبق القول» وبغض النظر عن طبيعة وأشكال هذه العلاقة» 
إن أحدا لا ينكر أن نة عوامل تحعل من دراسة هذه العلاقة أمرا له أهميته . وأول هذه 
العوامل أن مفهوم القيم بصفةء عامة» من المفاهيم الي شاع استخدامهاء ووظف مدلوها 
دون ضابط منهاجي لیغطی مناحى شتى في حياة ابجتمعات السياسية» فإذا ما أضيف إلى 
ذلك أن اللغات المختلفة تستخحدم مفهوم القيمة ععان متباينة"» لاتضح أن ثمنه لبسنا قد 
علق - ولايزال يعلق - بالمفهوم» فبات ضررريا ضبطه لتوضيح مدى أصالة ويز وغناء 
الفهوم إسلاميا. 

كذلك - وكعامل ثان في الأهمية - فإن الحديث عن القيم السياسية الإسلامية قد 
يفتح الباب لاعادة الدراسة المنهاجية لمنظومة هذه القيسم» بحيث تتجاوز الاقتصار على 
دراسة قيم التوحيدء والحرية والمساواةء والعدل لتضيف إليها كل ما يحمل صفات القيم 
ويندرج تحتهاء وتبعد عنها كل محاولة لدمج قيم الزاث الحضاري غير الإسلامي بهاء 
والذي يراه الباحث في هذا الشأن أن ثمة قيما إسلامية لا تزال مهضومة الحق في الدراسة 
مل قيم الإحسان» والتقوى» والير» والخيرء والإصلاح وغيرها من القيم الي يندر 
الحديث عنهاء رعا لاعتقاد أنها جرد مواعظ وإرشادات لا قبل ها باي مدلول سياسي» 
وهذا حط لأن منظومة القيم الإسلامية تشد بعضها بعضا وما ينسحب من مات على 
بعضها يسري بدوره على بقيتها دون تفرقة . 

. وة عامل ثالث وهو أن توصيف القيم إسلاميا لا ينفك يحسم نقاشا وجحدلا حول . 
العلاقة بين القيم السياسية والقيم الدينيةء ذلك أن عقيدة التوحيد أساس السياسة 
وأساس الدين تنفى مثل هذا النقاش وذلك الحدل» كما أن طبيعة الدين الإسلامي تصبغ 
كل ما يتفرع عنه من مناح» سواء كانت سياسية أو اقتصادية»ء أو اجحتساعية أو غير 
ذلك ہ 


)١(‏ انظر تفاصيل ذلك الاستخدام قي: د٠‏ كمال التابعي» الاتجاهات المعاصرة في دراسة القيم والتنمية» 
القاهرة: دار العارف» ۱۹۸١‏ ص +١۱۸‏ د٠‏ الربيع مأمون» نظرية القيسم في الفكر المعاصر بين التسبية 
والمطلقيةء اللحرائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» ۰ ›؛) ص ۲۷ وما بعدها؛ د حامد ربیع» فنظرية القيم» 
مرجع سابق» ص ۲۱ ومابعدهاء 
وانظر أيضا: 
Geoffrey K. Robert, Op.Cit., PP. 222-223.‏ 
€ 


وهناك عامل رابع في أهمية دراسة القيم إسلاميا وهو أن عاولة تحديد الدلالة 
الحقيقية لمفهوم القيم وارتباطه بكافة مناحى الحياة قي تطور الأمة الحضاري» قد يساعد ۰ 
على فض الاشتباك الفكري والحدل حول أزمة هذه الأمة وموقع الخلل فيها. وإذا كان 
الباحث ميل إلى تغليب الحانب القيمي في علة أزمة الحتمع المسلم المعاص فذلك لا یعنی 
إغفال بقية ابحوانب الأخرىء» يل يجب مراعاتها وأخذها ف الحسبانء ولكن من منظور 
القيم ذاتهاء ذلك أن القيم الإسلامية بطبيعتها - وكما سيرد - فكرية حركيةء أو مثالية 
واقعية» لأن من مقتضيات تطبيقها في الواقع المعاش الإبعان الواعي بها والعمل من حلاها 
لتحقيق الاستخلاف الصالم. 


ویبقی عامل خامس وهو ان محاولة تحديد الدلالة الحقيقية لمفهوم القيم قد يساعد ق 


جاوز اطحدل حول إمکان الانفتاح الحضاري على تراث غير المسلمين القيمے › والتقنى» 


فهذا التحديد هو المنوط به الإحابة عن عدة تساؤلات في هذا المقام» يأتى فى مقدمتها: 
هل يقبل المفهوم الإسلامي للقيم المغاهيم الأحرى غير الإسلامية ها خحاصة الدينية؟ وهل 
يمعكن الحمع بين الأحذ بهذا المفهوم وبين الأحذ بتقنيات غير المسلمين؟. 


Yo 


امطلب الأول 
حقيقة القيم السياسية الإسلامية ودلالاتها 


القيم في اللغة جمع قيمة» وأصلها مشتق من مادة قوم» وهذا اللفظ له في اللغة أكثر 
ص معلی منها الاتتصاب قائماء والاعتدالء والظهورء والاستقرارء والدوام» والات»› 
والولاية على الأمر» والبقاء قي المكان» وإزالة العموج» والتشمين» والاستواء والعمادء 
والنظام» والنصفة» والتقديرء والحفظ والسيادة» والسياسة» والملازمة والتوقف عند 
الأمر دون ججاوزة حده» والقصد والمواظبة» وعدم الزيغ أو الميلء والإبانة للحق من 
الباطل» والتدبير والإتمام والإكمال . 

والواضح أن مادة قوم تتميز بالثراء اللغوي في معانيهاء لدرجة قد يصعب معها لأرل 
وهلة ردها جميعا - أي المعانى - إلى أصل واحد» ورغم ذلك فإنها تستبطن معنى أصيلا 
رهو الاعتدال دون ميل أو زيغ ٠‏ وأساس الاعتدال بعيدا عن الميل أو الزيع - في عقيدة 
الاستقامة عليه والانحراف عن غرره» ذلك أن هذا الدين في حقيقته "جملة من القيم 
وتطلع إلى هذه القيم» وعاكاة اء وهذه الحاكاة هى تطبيق لإنسانية الإنسان" وإذا 
كانت القيم هى جوهر الدين الإسلامي فمعنى ذلك أن كل صفة ألصقت بهذه القيم لا 
تنفصل عنه بحال» ولذلك "لا ترك النصوص الإسلامية للإنسان تقدير هذه القيم أو 
تقريرها بل هى تقدر من قبل الله تعالى» خالق الإنسان» عن طريق الشرع الذي محددهاء 
ويحدد كيفية القيام بها. 

التحليل السابق لمعنى القيم يسمح باستنتاج عدة دلالات تساعد في فهم حقيقتها 
عامة وحقيقة البعد السياسي فيها حاصة» وأهمها: 

أولا - أن التوحيد أساس القيم : 

وقد سبق الحديث عن عقيدة التو حيد» وكيف تستبطن كإحدى مستلزماتها وحدة 
قيم التعامل» والواقع أن انتصاب القيم على البناء العقيدي يجعلها ساس الالتزام السياسي 
بن الحاكم واحكوم المسلمين» وأساس التعامل بينهما وبين غيرهما ممن يقيمون معهما 
داحل ديارهم» بل وأساس التعامل مع الإنسانية جمعاء» فأما قيام الالتزام السياسي بين 
الحاكم وامحكوم المسلمين على أساس قيمى فذلك يلزم الحاكم بانتهاج ما يفرض هذا 


(۱) انظر ماده قوم فی: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۳۷۸۷ - ۳۷۹۱ .۰ 
(؟) انظر: د٠‏ عمد البهى» الفكر الإسلامي وامجتمع العاصر - مشكلات الحكم والتوجيه»ء برروت: دار 
الكتاب اللبناني» ج۲» ۱۹۸۲» ص ۲۹۵ . 
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الأساس إن الله يام ركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا حكمعم بين الناس أن 
تحکموا بالعدل إن ١‏ لله نعما یعظکم به ویازم احکوم أن یکون مغل حاکمه فی 
الالترا» اطيعوا ا لله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منکم)' بل يلرم الاين معا أن 
تحكمهم وحدة السعى في الحياة على أساس الالتزام القيمى وا مؤمنون وا لمات 
بعضهم أولياء بعض يأمرون با معروف وينهون عن انكر ويقيمون الصلاة ويؤتنون 
الركاة ويطيعون ١‏ لله ورسوله أولئك سرهم الله إن ا لله عريسز حكيمي"» وهكذا 
يكون التناغم والتراحم في حياة ابجتمع. 


وأما قيام التعامل بون المسلمون وغررهم داحل بلادهم على القيم الإمانيةء فلذلك 
تفصيل لاحق» ويكفى في هذا امقام ذكر حقيقة أن الإسلام عامل أهل الذمة مقتضى 
ذمتهم بحيث جعل مم ما للمسلمين وعليهم ما عليهم وفق ضوابط هذا المبدأء فلا يختص 
اللسلمون دونهم بقيم يتعاملون بها عليهم بغيا وعدواناء أما الستأمنون فإن الالترام بالقيم 
تجاههم لا يقل عن مثيله في التعامل مع أهل الذمة» رغم احتلاف طبيعة عقد الأمان عن 
عقد الذمةء والأصل ق معاملة الستأمنين إوإن أحد من المشركين استجارك فأجره 
حتی یسمع کلام | شش . 


أما جال التعامل مع الإنسانية جمعاء فإن منهج الالتزام بوحدة القيم يفرض على 
السلمين النظر إلى البشر على أنهم من تراب» والكل خلق الله الواحدء ومُْصرف الأمور 
ينهم سلما أو حرياء صراعا أو تعاوناء تدافعا أو تصالحاء هو الله الواحد» والكل إلى 
مصير واحد» ولا جال لمسلم أن يتعالى على غيره» لأن التقوى هى معيار التفاضل الذي 
يستوى من خلاله كل البشر بقطع النظر عن ألوانهم» ولغاتهم وأجناسه . 

وهكذا يسود مبدأً وحدة قيم التعامل كل مناحى علاقات المسلم فردا وجماعة)» 
وعوجبه ينتفى التناقض في دلالات القيم» وعوجبه كذلك تسر القيم وراء كل قواعد 
التشريع الإسلامي وأحكامه» ويتحقق الاتساق داحل منظومة القيم» ويتوحد مقياسهاء 

وتوحههاء وكلها مبادئ تؤكد أنه "لا توجد في التشريع الإسلامي قاعدة عامةء أو 
حكم عملي تفصيلي» إلا وتكمن وراءه قيم تؤصل منطقيته» وتوحب على الضمير 


٠ ٥۸ سورة النساء» الآية‎ )١( 

(۲) سورة النساي الآية ٥۹‏ . 

(۳) سورة التوبة» الآية ٠ ۷١‏ 

٠ ٩ سورة التوبةء الآية‎ )٤( 

(ه) انظر قي دلالات مفهوم التقوى: محمد تقي الدرسی» مرحع سابق» ص ٠ ٩۲-۷۹‏ 

Ismail R. Al Faroqi, “Tawhid: The Quintessence of Islam”, Journal انظر تفصيلا لذلك في:‎ )0( 
of South Asian and Middle Eastern Studies, Vol, VII, No. 4, Summer, 1985, PP, 9-33. 

YY 


الالترام به» وتحفر الإرادة إلى إحداثه واقعاء على أساس من الاقتناع الذاتي بجدوام فضلا 
على وحوب امتثاله يوازع الديں "° . 

ثانيا - أنها قيم أخلاقية : 

إذا كان التصور العام للقيم السياسية ارت لان ن ار التسليم بأن القيم 
السياسية ليست بالضرورة قيما الاق" فإن المفهوم الإسلامي للقيم يأبى إلا أن 
تكون قيما أحلاقية» منضبطة بأحلاق الوحي مسلا ورسالة ورسولاء وقد تقبل القيم 
السياسة الإسلامية الاحتلاف حول حصرهاء أو علاقاتها بيعضها البعض» وقد تغار 
بشأنها مناقشات كثيرة» بل قد تعالح معالجات منهاجية اجتهادية» لكن وحودها 
وفحواها الأحلاقي لا بمكن أن يرقى إلى مستوى التشكيك بحال من الأحوالء والصفة 
الأحلاقيةء في هذه القيم تتمخض عنها صفات أخرى فرعية» قلما توافرت في أي نط 
آحر من إماط القيم» ومن ذلك أنها قيم أحلاقية توحيدية» وتعبدية» وفطرية» و 
وتبصيرية ؛ 

فكونها توحيدية» لأن التوحيد - كأمانة تقع على عاتق الإنسان مذ حلقه الله وقدره 
وسواه» رفخ ھا خن روت - هو أمانة ااه ن حت اذ ى الإنيسان بي أن 
يوجه إلى تحقيق إرادة الله الأحلاقية قي الوجود "وهذا الواجب العظيم هو واحب 
أحلاقي لأنه سبب وجود الإنسان» وهو غایته» وهو تعریفه» وهو معنی وجوده وحیاته 
فالإنسان مخلوق كونى له أهميته الكونية لأن الكون ليس كونا بدون الجانب الأهم 
والأعلى من الإرادة الإمية"". 

وكونها تعبدية» لأن العبادة تفرض على الإنسان أن يكون حيرا في هذه الحياةء وأن 
ينزه نفسه عن إدراك الشرك» قدر التزامه العدل والإحسان» وصلة الرحم واجحتناب 
الفواحش ما ظهر منها وما بطن» والانتهاء عن المنكر والظن السيئ» إن أراد أن يسير قي 
الطزيق الصحيح» ويضمن لنفسه الاستقرار :في عاجلته --دنياه - والسعادة في ألحراه» . 

وهى قيم أحلاقية فطرية لأن كل نفس أودع الله فيها القدرة على تبين مسالك الخير 
وأحلاقه ومسالك الشر ومفاسده ولذا كان الأمر بالإقامة على دين الفطرة - إفاقم 


(۱) انظر: د فتحي الدرینی» مرجع سابق» ص ۹۸ ۰ 
(۲) انظر: د٠‏ حامد ربيع» نظرية القيم» مرجع سابق» ص ٠ ١‏ 
(۴) انظر: د٠‏ [ماعيل راجى الفاروقي» جوهر الحضارة الإسلامية» المسلم المعاصر» العدد السابع والعشرون» 
شعبان - شوال -۱٤۰۱‏ ولیو - سبتمیر ۰1۹۸1 ص ۱۸-۱۷ ٠‏ وانظر في الحانب الأحلاقي للقيم 
الإسلامية د٠‏ عبدا لله درازء دستور الاعحلاق»› مرجع سابق» ص ٩۱‏ وما بعدهاء 
() انظر: اين تيمية» العبوديةء القاهرة: المكتبة السلفيةء الطبعة الثالثة» ۱۳۹۸ ص ١۷‏ . 
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وجهك للدين حبيفا فطرة ١‏ لله التي فطر الناس عليها)" - أمرا فى الوقت نفسه بان 
"يسعى الإنسان إلى الاهتداء إلى فطرته» لا لأنها کسب رخحیص» بل لکونھا کسبا کبیرا 
غنيا عظيماء فيه يعيش المرء قي سلام ووئام مع نفسه» ومع فطرة الوحود الكيير 
حول" . 

وكونها قيما شاملةء لأن الأحلاق في الإسلام لا تتجزأء ولأنها لاتدع ججائبا مسن 
جوانب الحياة الإنسانية روحية أو جحسمية» دينية أو غير دينية» عقلية أو عاطفية» فردية 
أو اجتماعية» فكرية أو حركية» إلا رمت له المنهج الأمثل للسلوك الرفيع”. 

وکل فکر أو حركة أو نظام حرج عن دائرة هذه الأحلاقء مردود على أصحابه» 
وقد جاء في الحديث "ما من ذنب إلا له عند الله توبة إلا سوء الخلقء فإنه لا يتوب من 
ذنب إلا رنحع إلى ما هو شر مته" : 

وأخيرا هى قيم تبصيرية لأنها تسعى إلى تبصرة الإنسان عوقفه فى الحياق وموضع 
قدمه فيهاء فإذا أحطاً قادته الأحلاق إلى المبادرة بتصحيح حطئه والإقلاع عنه» والثقة في 
صدق وعد اله قل ياعبادي الذين أسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رة الل إن 
| لله يغفر الذنوب جميعا ي“ وإذا عامل الناس عاملهم بأحلاق هى أحسنء» لأنه يعرف 
نه "ما من شيء يوضع لي الميزان أثقل من حسن ال خلقء وإن صاحب حسن الخلق ليبلغ 
به دربحة صا حب الصوم والصلاة"" . 

الثالغة - أنها قيم مثالية واقعية : 


هناك ابحاهان كل منهما يعبر عن نظرة مختلفة إلى القيم السياسية فى تحديده لطبيعة 
الدشاط الفكري - وأولويته - المتعلق بظاهرة السلطة» أوهما يقوم على أن الهمدف 
الحقيقي والأول من التعامل السياسي هو البحث عن القيم المطلقة الي تحكم وتتحكم ق 
التطور السياسي» إذ أن كل حركة سياسية تستاز خحلفها أهداف» والأهداف لا تعدو أن 
تكون بلورة ذاتية أو مطلقة لمغاليات معينة حتى ولو من خلال اصطناع تلك المفاهيم 
المثاليةء والاتحاة الثاني يرفض التصور السابقء ولا يعرف سوى العلاقات الارتباطية بين 
لوقا » لييحث من حلا ما عن دلالة الح ركة بالنسبة لنشاط سياسي له مصادره» وله 
آسبابه» ولظواهر سياسية ها متغيراتها الدفينة» من أجل أن بحيل ظاهرة السلطة إلى 


. ٠١ سورة الروم» الآية‎ )١( 
. ١١ انظر : د٠ يوسف القرضاوی» ا لخصائص العامة لالإسلام» القاهرة: مكتبة وهبة» 1۹۸1» ص‎ )۲( 
٠. ٠١۷ - ۱١١ انظر: المرجع السابق» ص‎ )۳( 
۰ ۲٦۰١ انظر : السيوطي» جمع الحوامي» مرجع سابق» العدد ۲۱ من ج ۳» ص‎ )٤( 
. ه٣ (ة) سورة الزمرء الآية‎ 
۰۲۹۹۹ انظر: السيوطي» جمع الحوامع» مرحم سابق» العدد ۱ من ۳ء ص‎ )1( 
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مجموعة من القواتين الحردة الي تفسر ما هو قائم دون أن يعيها ما حب أن يكون. 


وبقطع النظر عن كلا الاجحاهين فإن المفهوم الإسلامي يرفض هذا الانشطار قي تحليل 
القيم السياسية» ذلك أن الإسلام يفرض إلزام قيمه عامة والسياسية خحاصة على أنها من 
ناحية أولى مثالية من حيث أنها "تقوم على المغل العليا الي تستند أساسا إلى عنصر 
اعتقادي يجعل كل تصرف من تصرفاتها مظهرا هذا الاعتقادء الأمر الذي ينول بجميع 
تصرفات الدولة المسلمة إلى أن تكون عبادة لذاتية الوازع لدى الحاكم والحكوم")» 
e E LG i‏ هو 
حقيقة واقعة ووجود مشاهد» ولكنه يدل على 2 حقيقة أكبر منه ووجود أسبق وأبقى من 
وحوده» وهو وجود الله الذي حلق کل شئ فقدره تقدیرا"" . 


وييقى القول إن تكامل الصفتين المثالية رالواقعية ية في القيم الإسلامية له ما يبرره لأن 
طبيعة المنهج الإسلامي ترفض أن يكون جرد صور ذهنية لاحراك ها ولا حياة فيها“ ٠‏ 


كذلك ما يبرر ذلك التكامل على النحو السابق أن مقتضيات تنزيه المسلم عن تعطيل 
قراه» وحرمان أمته من هذه القوى تفرض أن جد امال أو المبادئ الى تحكم حر كته نفيا 
هذا التعطيل وذلك الحرمان» ليستزشد بها ويرشد بهاء وفي الحديث "على كل مسلم 
صدقة قال: أرأيت إن م جد؟ قال: يعمل بیدیه فینفع نفسه» ويتصدق ٠‏ قیل اریت أن 
يستطم؟ قال: يعين ذا الحاحة الملهوف ٠‏ قيل: أرأيت إن لم يستطع؟ قال: يأمر 


)١(‏ انظر: د٠‏ حامد ربيم» نظرية القيم» مرجع سسابق» ص ۳-۲ وانظر أيضا في حقيقة العلاقة بين هذين 
الانحاهين القيمى والعلمى في 
William Esslinger, Politics and Sciences, New York: Philosophical Library 1957,‏ 
PP. 85-88, Richard E. Flathman, The Practice of Political Authority and‏ 
Authortative, Chicago: The University of Chicago Press, 1980, PP. 225-243, Felix E.‏ 
Oppenheim, “Facts and Values in Politics: Are They Separablé, Political Theory,‏ 
Vol. 1, February, 1973, PP. 51-68.‏ 
)( انظر: د فتحي الدرينى» مرجع سابق» ص 44 ۰ 
)٣۳( ٠‏ انظر: د٠‏ القرضاوى» الخصائص العامة لالإسلام» مرجع سابق» ص ٠ ٠٤١١‏ وانظر أيضا كيف تضبط 
القيم بأحلاقها الواقع في اججتمع الإسلامي في 
Syyed Hussain, “Morality and Conduct of Life in Islam,” Hamdard Islamicus, Vol.‏ 
ll, No. 3, Autuman, 1979, P. 3-29.‏ 
)٤(‏ ولذلك ربط الحديث النبوي بين مثالية الإبمان وواقعية العمل ربط ترادف لا سغل الرسول صلى الله عليه 
وسلم عن أي العمل أفضل فقال "يمان با لله ورسولهء قيل ثم أي؟ قال الحهاد في سبيل الله» قيل ثم أي؟ قال 
حج مبرور" ۰ 
انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع ساق جحا» ص ١١٤١ء‏ وانظر أيضا آثار وآفاق تكامل المثالية والراقعية 
في القيم في: مكنبة الانجلو المصرية» ۱۹۸۲ء مواضع متفرقة ٠‏ 
fe‏ 


بالمعروف أو الخير. قال: أرأيت إن م يفعل؟ قال: يسك عن الشر فإنه صدةة". 

ومن ناحية أحرى فإن العنى الحقيقي للقيم - وهو الاعتدال دون ميل أو انحراف - 
يقعضى أن لا تكون الأمة مفرطة في المالية أو مفرطة في الواقعية ل فهمها وفتهيا 
للأصول المنزلة وأحكامها الشرعيةت بقدر ما ينبغي أن تحمع بينهما ميزان عادل» فلا 
تطغى إحداهما على الأحرى» وذلك بعض معاني الأمر بالاستقامة على منهج التوحيد 
الوسط إفلذلك فاد ع واستقم کما أمرت ولا تتبع أهواءهي ي" . 

وأحيرا فإن من مبررات تكامل الصبغة المثالية والصبغة الواقعية في القيم السياسية أن 
غاذج رة السياسية الإسلامية لي نقائها" تلبت أن القيم حينما تتأصل لي واقع 
اللسلمين تكون استقامة هذا الواقع» كما تثبت بنفس القدر أن هذه القيم حين تعزل عن 
الواقع يتخبطا» وتتعثر فعالياته» وتتعرج به السبل بعيدا عن الخير والإضلاح. 

الرابعة ~ أنها قيم التوازن بين الفرد والجتمع : 

فکما يتنازع الحديث عن المخالية والواقعية اتحاهان متضادان» يتنازع تنظيم العلاقة بين 
الفرد واججتمع - تنظيما قيميا - اتحاهان أيضا على نفس القدر من التضادء أحدهما 
ينطلق من ذاتية الإنسان وحبه لذاته ورغبته المستمرة في تحقيتق مصالحه حتى في نطاق 
احالات الي قد يعطى فيها للمجتمع من حوله - لیعازف للفرد باستقلالیته وذاتیته 
ويطوع له الحماعة السياسية لتحقيق أهدافه وغاياته» سواء في حراسة متلكاته» أو فى 
إزالة العقبات من طريقهء وبقدر إعطاء ابجحتمع له في هذه احالات وفي غيرهاء بقدر 
أحذه من الفرد بطريقة غير مباشرة لتحقيق الصاح العام“ . أا الاججاه الثاني فينطلق من 
الاتبحاه الفطري في الإنسان» وتأصل المييل الاجتماعي في طبعهء ليعزف للمجتمع 
السياسي بأسبقية مصالحه وعلوها على كل مصلحة فردية» وليطوع الفرد في معيشته 
وتفكيره لكي يسعى إلى تحقيق تلك المصالح والعمل ما تقتضيه "وإذا كانت له حرية 
النقد فذلك في محال التطبيق لا في محال النظريةء وإذا كانت له حرية العمل فذلك 
للبحث عن أنفع سلوب لأداء أكبر قدر ممكن من العمل» لكن ينبغي أن يتم ذلك في 
إطار الواحبات العامة الي تفرضها الحماعة على الأفراد لتحقيق مصلحة الجحماعة أرلك 
ولا قيمة للأفراد الإ باعتبار هم أداة حدمة وإنتاج للجماعءة". 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۷ ص ٩٤‏ ۰ 

(۲) سورة الشورى» الآية ٠١‏ . 

(۴) وهى النماذج الي سيعرض ها في حينها تي المبحث الأخير من هذا الفصل ٠‏ 

. ٠۳١ انظر: د٠ مقداد يالحنء الاتجاه الأخلاقي» مرحع سابق» ص‎ )٤( 

(ه) انظر: د٠‏ مقداد يالحن» الاججاه الأحلاقي» مرجع سابق» ص ٠۳١‏ . 
E3)‏ 


فإذا ما عرض الاججاهان على الإسلام لأتضح أن الأمر حد ختلف» ذلك أن الإسلام 
حين يتعامل مع الفرد ومع ابجتمع إنما يتعامل معهما وهو يخلع عليهما مثاليته وواقعيته» 
عن جتمعه» ولا هو یری اجتمع متجاهلا لأفراده حو شخصیاتهم» وینضی بشریتهم» 
وإغا هو القسط في النظرة" . 

هذا ويقوم التوازن القيمى في علاقة الفرد باجتمع قي الإسلام على بعض الأسس 
ومنها:- 

١‏ - أن تقرير مسئولية الفرد عن أفعاله» وأقواله كما أكدت الأصول 
المنرلة» في أكثر من موضع كقوله تعالى فمن اهتدى فإنما يهتدى لنفسه ومن 
ضل فإنما يضل عيها ولا تزر وازرة وزر أخحرى4) وقوله أن لاتزر وازرة 
وزر أخرى وأن ليس للإنسان إلا ما سعى لا ينفى مسغرليته عن الأحذ 
بيد حتمعه نحو الأصلح والأقوم وأن يسعى لذلك دائماء وإن لقى العناد 
والإعراض ٠‏ 

۲ - أن ذاتية الفرد تظل مكفولة له مادامت منضبطة بوازع الشرع 
ومقاصده» ومادامت لا تعرض الصا العام لأية تهديدات» وإلا أصبح من حق 
الحتمع مثلا في سلطته السياسية القائمة على تدبير أمره ما يصلحه التدحل لقطع 
دابر الإفساد» لقوله تعالى إواتقوا فتسة لا تصيبن الذيسن ظلموا منكم 
خاصة) ولا ورد في الحديث "إن الناس إذا رأوا الظالم فلم يأحذوا على يديه 


أوشك اَن يعمې م أ لله بعقّاب ARS‏ 


۳ - أن استمرار العلاقة بين القرد ومحتمعه مسئولية تبادلية .عو جبها يتحصسل 


الجتمع المسثولية غن كل فرد فيه» باعتباره واحدا من رعیته وعضوا من أعضائه 
يتداع له بالسهر والحمى إذا أصابه مكروه» ويساند ح ركته إذا كانت صحيحة» 


Shawkat Ali, “Ethical Dimensions of Administration in A. Muslim State”, Hamdard : انظر‎ )۱( 
Islamicus, Vol. IH, No. 3, Autumn, 1979, PP. 31-41. 
انظر:‎ )۲( 
Mumtaz Soysal, “Freedom of Opinion, Expression and Association”, Unpublished Paper Presented in 
The Seminar of Human Rights in Islam, Kuwait, 9-14, December, 1980, PP. 1-9. 
٠ ٠١ سورة الإسراءء الآبة‎ )۳( 
٠ ۳۹-۲۳۸ سورة النجم الآية‎ )٤( 
. ٠١ (ه) سورة الأنفالء الآية‎ 
٠ ٠٠١ انظر : النووىء» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )1( 
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والأصل في ذلك "كلكم راع» وكلكم مسئول عن رعيته". 
۽ - ان الأمر بالسعي والكدح تكليف مشازك للفردى وللمجتمع» يتحمل 
كل منهما جزءا من تبعته» والواقع أنه من الصعب في محال السعى التفرقة بين 
القيم الفردية والقيم الاجحتماعية» فما من عمل يقوم به الفرد إلا ويؤثر سلا أو 
إجابا في حياة بجتمعة» أيا كان قطاع ابجتمع الذي يتأثر مباشرة بمردود هذا 
العمل» وما من حطاب الهى إلا ويحمل الوجهتين الفردية والاجتماعية ٠‏ 
النامسة س أنها قيم تجمع بين الثابت والمتغير : 
تستند القيم السياسية الإسلامية إلى قاعدة صلبة تؤصل وجودهاء وتحفظ ها ايناعها 
رهى قاعدة الوحي الإلهى» ومن ثم فهى تحمل من حقيقته وحصائصه الكثير» وحيث إن 
هذه الحقيقة وتلك الخصائص تنطق بان الوحى إنغا جاء بأحكام ثابتة وأحرى متخيرة 
ليضبط سير الحياة - على أساس من دعامتين أولاهما عدم تقييد الوحي هذا السير ما 
يشل فاعليته ويعطل سنة الله في التبديل والتغيير» والثانية عدم انفلات سير الحياة من 
هيمنة الوحي تحت أية دعوى» وإلا أصبح الوحي شكلا بلا مضمون» ومعنى ذلك أن ما 
ينطبق على الوحي قابل للتطبيق على القيم السياسية الإسلامية» من حيث احتوائها على 
حوانب ثابتة» وأحرى متغيرة» وهذا آثاره المتعددة. 
فمن ناحية أن القيم السياسية الإسلامية هى قيم إلمية المصدر» بشرية الوحهة»ء لأن 
مصدر هذه القيم واحد لا يقبل الشريك أو الند» وهو سبحانه» عندما ضمنها شرعه 
وجهها ليحكم بها كافة انشطة الإنسان» ولذلك فالإنسان ليس حرا طليقا في اختيار 
الأساليب ال يحكم بها هذه القيم . 
ومن ناحية أحرى أن منطقة العفو الي تركتها الشريعة دون حكم قاطع رالي 
استتبطها بعض الفقهاء من بعض الآيات كقوله تعالى بيا أيها الذين آمنوا لا تسألوا 
عن أشياء إن تبد لكم تسؤكم ٠‏ وإن تسألوا عنها حين ينزل القرآن تبد لكم٠‏ عفا 
الله عنها وا لله غفور حليم)» ومن بعض الأحاديث» مثل ما ورد سابقا في الحديث 
٠.٠"‏ وسكت عن أشياء رة لكم غير نسيان فلا تبحثوا عنها" هذه المنطقة ليست - 
كما جلو للبعض تصورها - منطقة فراغ لا تضبطها قيم إلا العقل امحض» من أجل 
تنحية الدين الإسلامي عن جال الحياة السياسية» بل هى منطقة التزام يرك ملؤها 
لاجتهاد ابجتهدین بالتشريع» والتنظيم» لانتهاء الوحي»› والمسالك في ذلك متعددةء الهم 
آن یاتی کل مسلك وفق شروطه» وای إطار متطلباته ۰ 


٠ ٠١١ سورة المائدة الآية‎ )١( 
انظر الشروط المنهاحية في دراسة منطقة العفو دراسة سياسية أوردها سيف الدين عبدالفعاح» مرجع‎ (9 
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ومن ناحية ثالثة أن هذه القيم مطلقة في مصدرها نسبية في تطبيقهاء فهى مطلقة 
لأنها تعبير "عن الله سبحاته المطلتى الذي لا حدود لهء والذي يستوعب بصفاته الثابعة 
٠‏ كل الئل العليا لاإنسان الخليفة على الأرض» من إدراك» وعلم» وقدرة» وقوة» وعدل 
وغن ى" وهو مطلق كذلك "لأنه يفرض رفض كل الطلقات الوهمية الي كانت 
ومازالت تشكل ظاهرة الغلو قي الانتساء وبهذا يتحرر الإنسان من سراب تلك 
الطلقات الكاذبة الي تقف حاجزا دون سيره نحو الله» وتزور هدفه» وتطوق 
س 
وهى نسبية لأن الإتسان يعازيه في تصوره لتطبيقها الحدودية والنقص» والخطاء 
والنسيان» ولأن الاساليب الي تسعى إلى نقلها إلى الواقع السياسي - فيما لا نص فيه - 
متغيرة بتغيدر إنغاط هذا ل ولأن هذه الاساليب مهما بلغت الغاية في التحري الدقيسق 
لتطبيق هذه القيم لن ترقى إلى كماما المطلق" . 
ومن ناحية رابعة أن هذه القيم تحدد حال بناءء وجحال عمل المؤسسات السياسية في 
اجتمع السياسي» فأما جال البناء فهو وإن كان - من حيث التفاصيل والتقسيم والإدارة 
وتوزيع الأدوارء وأغلب الأمور الإجرائية - مز وكا للسلطة السياسية الشرعية إلا أن 
هذا کله يحب أن لا يتحطی هذه القيم» لأن احكام الإسلام تعتير واجبة الأتباع لي 
الدولة الإسلاميةء ولأن القيم الإسلامية حق وواحب على الأمة السلمة*) وأما محال 
العمل فهو كذلك إلتزام هذه القيم غاية - حيث تحقيق العبودية الحقة لله» ليكون الدين 
كله له سبحانه - ومنهجا - حيث العدل الشامل والعام - كأساس لتعامل المسلمين في 
کل ٿوجهاتهم الداحليةء واللخارجية. 


۰ رما بعدها‎ ۱۴۳١ سابق» ص‎ = 
انظر: محمد باقر الصدرء نظام العيادات في الإسلام» طهران: منظمة الإعلام الإسلامي» قسم العلاقات‎ )١( 
٠ ۲١ ص‎ (٤۰٤ الدرلية» طبعة آول»‎ 
٠ ۲١ انظظر: المرحع السابق؛ ص‎ )۲( 
وانظر أيضا بشأن نسبية وإطلاق القيم السياسية عامة: د٠ الربيع‎ ٠ ۲١ انظر: المرحع السابق ص‎ )۳( 
مأمون» مرجع سابق» ص ۲۱ وما بعدهاء وانظر آيضا:‎ 
M. E. Gay, “Measuring Conflicting Political Values, or How to Tell Who Argues with 
Whom?”, Political Methodology, Vol, 10, No. 2, 1989, PP. 125-141, Nicolae Kallos & 
Ovidin Trsnea, “Politicial Values - Their Status and Social Functions”, International Political 
Science Review, Vol. 3, No. 2, 1982, PP.182-189, Georges C. Vlachos”, Phiiosopie des 
Valeurs Et Theorie Political Science Review, Vol.3, No. 2, 1982, PP. 198-204, Harry Pross 
“Hierarchy of Political Values and Their Communication”, International Political Science 

Review, Vol, 3, No. 2, 1982, PP. 205-211.‏ 
)٤(‏ افظر: د٠‏ محمد سليم العواء قي النقلام السياسي» مرجع سابق» ص ٠ ٠٤١‏ 
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ومن ناحية أخحيرة أن توافر البيعة الصالىة هذه القيم هو المدحل الأساسي لاتباعهاء 
وهذا يتطلب ارتقاء في فهم غتواهاء وارتقاء في فهم الواقع المطلوب تحكيمها فيه 
وارتقاء تي فهم أساليب ذلك التحكيم . 


fo 


ملازمة الأمن للقيم السياسية 

تتعدد أبعاد العلاقة بين القيم والأمن في المفهوم الإسلامي لتأخحذ أكثر من شكل» 
فالأمن حين يراد منه صيانة وتحصسين فعالية القيم داحل ابجتمع السياسي يصير حالة 
ملازمة هذه الفعاليةء والأمن حين يصبح الوجود والإيشاع القيمي -حقيقة معاشة يصير 
أثرا من آثار هذا الوحود وذلك الإيناع؛ أما حين يطراً أي تهديد أو أي احزاق للبناء 
القيمى فإن الأمن يغدو قرارا سياسيا لا تملك القيادة الحاكمة حياله إلا اتخاذه لإعادة 
الإينا ع القيمي إلى ما كان عليهء وفوق ذلك فإن قرار الأمن كى يتحول إلى واقع عملي 
جب أن يصاغ في شكل سياسة أمنية واضحة المعا ل وقابلة للتطبيق والإنجاز. 

أولا - الأمن كحالة ملازمة لوجود القيم السياسية : 

الأمن ني حقيقته لا يعدو أن يكون حالة نفسية ترتبط .معنويات الفرد والحماعة وليس 
بالنطاق الإقليمي الذي يضمهماء إنه ليس سوى أداة تحقيق طمأنينة الفرد والجحماعة الي 
هى عور الأمر"ء بيد أن هذه الطمأنينة الي تذهب النوف روالروع إنغا هى - في ميزان 
الإسلام - رة الإعان القائم على عقيدة التوحيد لالذين آمنوا وتطمئن قلوبهم بذكر 
الله ألا بذكر ا لله تطمعن القلوب ٠‏ الذين آمنوا وعملوا الصالحات طوبى هم وحسن 
ماب . 

بالعنى السابق بعكن القول أن الأمن كحالة ملازمة للوحود القيمي له حقائقه» كما 
أنه يفترض بعض الشروط ٠‏ 

فأما حقائقهء فمنها أنه حالة شاملة» تعم الوجحود السياسي كله» الفرد وايحتمع» 
والحاكم والمحكوم» والمسلم وغير السلم والذمى والمستأمن داحل هذا ابجتمع» كما أنها 
تشمل فى الوقت ذاته كل فعاليات هذا الوجود» الفكرية» والح ركية» والنظمية ٠‏ 

وهو وإن كان حالة شعورية من حيث ظهور آثاره على معنويات الوحود السياسي . 
إل أن هذه الحالة الشعورية هى عصلة التفاعل بين عوامل مادية» وأحرى غير مادية» ٠‏ 
وكذلك الحال في المكونات الأساسية لأية ظاهرة سياسية» مسن حيث أنها تمع بين 
عناصر متعددة تشارك بقدر أوبآحر في صياغتهاء والأمن إنما يسد حاجة الإنسان إليه في 


(۱) انظر: د حامد ربیع» نظرية الأمن القومي» مرجع سابق» ص ٠ ۷١‏ رانظر أيضا: 
Borry Byzan, People, States and Fear Problem in International Relations, U. S. A., The‏ 
University of North Carolina, Press, 1980, P, 18.‏ 
(۲) سورة الرعدى الآیة ۲۸ - ۲۹ ٠‏ 
“ئ 


کل متطلہات حياته المادية وغير المادية. 


كذلك فإنه كحالة ملازمة للوجود يمى هو حالة نسبيةء لأن التطبيق الإنسانى 
للقيم الي محقق هذه الحالة نسبى» ولأن عناصر الوحود السياسي - مهما ساد الإحساس 
المشترك بتوافر حالة الأمن - تتفاوت في درحة ومدى الإحساس تبعا لاحتلاف رؤیتها 
هاء واستعدادها لمعايشتهاء وهى نسبية أيضا لأنها تتوقف على شروط يتسم فهمها 
وإدراك حقائقها بالنسبية» ولأنها بالإضافة إلى ذلك ليست حل مستمرة» فقد تتعرض 
لصادر القلق والتهديد» وهى نسبية أخحرا لأنها تتجه إلى واقع نسبى الفعاليات» 
والملكونات» والموارد البشرية» وغير البشرية. 

علاوة على ذلك فإن حالة الأمن تتسم بالتعدد ف الأبعادب والاحتلاف في المستريات. 
لأنها مو حهة > باعتبارها ملازمة للقيم - من أجل توفير البيئة المناضبة لتحقيق نظام القيم 
كله في الواقع الاجتماعي» بيغة العدل» والمساوات رالشورى» والأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكرء والتقوى» والإحسان» والبرء والنصح» والتقويم» وغيرها من القيم» فكل قيمة 
من هذه القيم ها شرو طهاء وها بيثتها الي يلرم توافرهاء كما يلزم مساهمة الأمن فيها 
بقسط وافر لتحقيقهاء وإلا أصبح الحديث عنها بلا حقيقة. 

وأخيرا فان هذه الحالة ليست ثابتة الإيناع» إذ قد تتعرض لبعض الاهتزازات» وبعض 
التحديات اي قد تطمس معالمهاء وهذا من سنن الله في الحاةء وقد سبق الول إن حالة 
الأمن قد تعانى من التغرر إن بفعل الاعتداء أو بفعل الابتلاءء 

وأما شروط الأمن كحالة فمنها يقظة احتمع السياسي» واستعداده الدائم لضرب 
حاولات اختراق جدار الأمن أو تهديده» وذلك مقام الوعى المنظم عا يدور داحله وما 
يدور حوله» وما يحاك ضده» وما يراد له» ولذلك كان الأمر الإلهى بالاستنفار أبداء 
والنهيؤ لما قد يطراً من أخحطار ميا أيها الأين آمنوا خذوا حذركم فانفروا ثباتا أو 
انفروا جمیعا» بل و کان الأمر بضرورة الصبر والمضابرة والمرابطة على ذلك فيا أيها 
الذين آمنوا اصبروا وصابروا ورابطوا واتقوا | له لعلكم تفلحون ي" . 

ومن الشروط أيضا تطهير البجتمع من المصادر المتوقع من محلاطها تهديد أمنه» إنه مبداً 
الوقاية وتفويت الفرصة والمبادرة باتخاذ العدة لكل احتمالات التهديد» لكن ينبغخي 
ملاحظة أن عملية التطهير بالعنى السابق ليست مطلوبة لذاتهاء وليست منفكة بعيدا عن 
أية قيم أو ضوابط عا قد يسمح باتخاذها مطية للعدوان والبغي» والأصل قي ذلك حديث 
"إن الله فرض فرائض فلا تضيعرهاء وحد حدودا فلا تعتدوهاء وحرم أُشياء فلا 


(1) سورة النساي الاآية ۷١‏ . 
(۲) سورة آل عمران» الآية ۲٠٠١‏ . 
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تنتهکوها» وسكت عن أشياء رحمة لکم غير نسیان فلا تبحثوا عنها" . 

ومن الشروط كذلك المشاركة الحماعية في رعاية حالة الأمن» والقيام عليها ما 
يصلحهاء وهذا يلزم كل فرد في البجتمع السياسي» أن يدرك أنه يتحمل قدرا من المسئولية 
عن من جتمعه» اما حین زك العنان لکل واحد - حاکما وحکوما - لکی يصبح له 
مفهومه الخاص للاأمن» بغض النظر عن توافقه وقيم متمعه من عدمه» فذلك قد يصيب 
الجتمع ما قد يصيب أصحاب السفينة من هلاك قي الحديث النبوي "مشل القائم تي حدود 
ا لله ومثل الواقع فيهاء كمثل قوم استهموا على سفينة فصار بعضهم أعلاهاء وبعضهم 
أسفلهاء وكان الذين في أسفلها إذا استقوا من الماء مروا على من فوقهم» فقالوا لو أنا 
حرقنا في نصيبنا حرقا ولم نؤذ من فوقناء فإن ت ركوهم وما أرادوا هلکوا جميعاء وإن 
أحذوا على أيديهم نجواء وجرا رعا" ٠.‏ 

ويدحل في هذه الشروط أيضا أن لا يكون هناك سبيل لإعمال مبداً التضحية بالقي 
- بعضها أو كلها - باسم حهماية حالة الأمن» أو الحفاظ عليهاء فذلك لا محال له فى 
ميزان الإسلام إلا في حدود ضيقة» كما وأن الغاية والوسيلة في هذا الميزان منضبطتان 
دائما بقيمه ولذلك تفصيل لاحق . 


ويبقى شرط أحير وهو ضرورة توافر إمكانات القوة الي يكن الاستعائة بها حال 
تهديد الأمن» وللقوة مفهومهاء وها شروطها في الممارسة» كما أن ها غاياتها الشرعية 
الي توجه نحوهاء سواء لتحقيق الأمن» أو للحفاظ عليه» وقد سبق تفصيل ذلك 

ثانيا - الأمن كأثر للقيم السياسية الإسلامية : 

وهذه العلاقة من آكد علاقات الأمسن بالقيم السياسية الي تحدثت عنها الأصول 
النرلةء إذ تواترت الآيات القرآنية» والأحاديث النبوية على ذكر الأثر الإيجابي الذي 
نحدثه القيم» النابعة من التوحيد في كفالة الأمن» ولذلك كانت الاستقامة على الإبمان 
هى استقامة في الوقت ذاته على يسابيع الأمن الحقيقية» في الوقت ذاته تواترت هذه 
النصوص المتزلة على ذكر الأثر السلي الذي يحدثه الانفلات من القيم في سلب الأمن 
حين يكون المنهج السائد هو منهج مضادات القيم ٠‏ والواقع أن حديث النصوص المنزلة 
عن كيفية تحقيق الأمن كأثر للقيم» لم يأحذ صورة واحدة» بل إن إمعان النظر فيها - 
أي الصور - قد يسمح باستخلاص يعض اللامح هذا الأثر . 

فأما صور هذا التحقق فيدحل فيها من جهة أولى حعل الأفعال الأمنية مرادفة للقيم 
الإمانيةء وهنا ينبغي إدراك أمرين مهمين» أوهما أن أرقى درجحات الإبمان وأكملها هى 
(۱) انظر: ابن رجب» جامع العلوم وا لحکم» مرجع سابق» ص ۲٣۱‏ . 


(۲) انظر: النووى» رياض الصالحينء مرجع سایق» ص ۰.١١‏ 
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الأفعال الي يتزتب عليها الأمنء وقد جاء ي الحديث "أسلم - وف رواية أكمل - 
المؤمنين إماتا من سلم المسلمون من لسانه ويده"» والفاني أن الإان غالبا ما ترتبط به 
قیم احری - ھی نتاحه- في تحقيق الأمن؛ فأحيانا ترتبيل به التقوی إن المقين في مقام 
أمين 4 وأحیانا يرتبطل به الإصلاح فمن آمن وأصلح فلا خوف عليهم ولا هم 
يحزنون ي“ وأحيانا يرتبط به الإحسان إن | له مع الذين اتقوا والذيسن هم 
محسنو ن وأحیانا يرتبط به العدل في حديث ”المسلم أحو المسلم لا يظلمه رلا 
يسلمه"*» وأحیانا يرتبط به الأمر با لعروف والنهي عن المنكر #إأنجينا الذين ينهون عن 
السوء وأخذنا الذين ظلموا بعذاب بئیس با کانوا يفسقون4)» وأحیانا يرتبط به 
الصدق» والنصرةء وعدم امتهان الآدميةء إذ "المسلم أحو المسلم لا يخونه ولا يكذبه ولذ 
يخذله» كل المسلم حرام» عرضه وماله ودمه» التقوی ههناء بحسب امرئ من الشر أن 
يحقر أخحاه المسل ", ۰ ۰ ۰ 


ويدحل فيها من جهة ثانية صورة نفى الإبمان ما م يتحول إلى واقع قيمى يسوده 
الأمنء» فالإيعان قد ينفى إذا م تحفظ حقوق الحيرة "لا يؤمن أحدكم حتى يأمن جاره 
شره"» وقد ينفى لتحوله إلى ظلم وشح وقتال» كما في حديث "اتقوا الظلم فإن الظلم 
ظلمات يوم القيامةء واتقوا الشح» فإن الشح أهلك من كان قيلكم» حملهم على أن 
سفکوا دماءهم» واستحلوا حارمهم""» وقد ينف الإعان لتغيره إلى أثره وأنانية كما في 
حدیث "لا يؤمن أحد كم حتى يحب لأخيه - أو لحاره - ما يحب لتف"". 


وهناك صورة ثالثة هى ترتيب الرحاء المادي وأمن الأرزاق على الاستقامة على 
القيم» فقد ربط الله تعالى بين الإبمان وإنزال الب ركات من كل مكان في قوله «إولو أن 
أهل القرى آمنوا واتقوا لفتحنا عليهم بركات من السماء والأرض 4" وقرله 
وان لو استقاموا على الطريقة لأسقيناهم ماءِ غدقا وربط بين الإبمان والتقوى 


(۱) انظر: ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» اء ص ۳٦‏ ۰ 
(۲) سورة الدحانء الآية ١ه‏ . 

(۳) سورة الأنعام» الآية 4۸ . 

. ٠١۸ سورة النحلء الآية‎ )٤( 

(ه) انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» بک۱۰ ص ۱۷۸-۱۷۷ ۰ 
(1) سورة الأعرافب الآية ٠٠١١‏ . 

(۷) انظر: النووى»› رياض الصا ين» مرجع سابق» ص °1 
(۸) اتظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» جا) ص ۱۷ ۰ 

(۹) انظر: التووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص ٠ ٠١١‏ 
(۱۰) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲ ص ۱۹ ۰ 
)۱١(‏ سورة الأعراف الآية ٩٦‏ . 

(1۲) سورة الحجنء الآية ٠١‏ . 


وبين تيسير الأرزاق في قوله ولو أن أهل الكتاب آمنوا واتقوا لكفرنا عنهم سسياتهم 
N E E,‏ ولو آنهم أقامرا توراه والإنجیل وما أتزل إليهم من دم 
سل الرس رتيل الرزق والر كةي الشمل في عمك yT‏ 
وان پنسا له - أي يوفر له - في آثره» فلیصل رجه" . 

وة صورة رابعة تأحذ شكل ذكر الآثار الناجمة عن مضادات القيم في سلب الأمن 
من ظلم» وبغی) وطغيان» وجور» وإکراه» واستبدادء وما شاكلها»ء لكي ينخلع الجتمع 
الملسلم منهاء ولتكون فيها العبرة والعظة؛ 

أما الصورة الأخيرة من صور تحقق الأمن كأثر تابع للقيم فهى ضرب الأمشال في 
الأصول المنرلة للتفرقة من ناحية بين تلازم الأمن رالقيم» وبين تلازم اللخحوف ومضادات : 
القيم من ناحية أحرى» ويلاحظ أن هذه الأمثال تتحدث أحيانا عن نماذج فردية كما 
تتحدث أحيانا عن نماذج جاعية للأسم السابقة» سواء ما كان منها - أي من كلا 

رانا مؤخ الاين ار الیم فی معد رما آنا ر ان کنا اه م 
a‏ وهو أيضا أثر تراكميء e‏ لأن يغيب مؤقتا رغم سيادة القيم» 

فكونه أثرا تابعا» فذلك يعنى أن ارتباطه بالقيم ارتباط وجود إن كان ثمة التزام بهاء 
رارتباط غياب إن كان نثمة خلل في الالتزام بهاء لكن مع ملاحظة أمرين» أوهما أن 
الالترام بالقيم لا يقبل التجزئةء أو التبعيض» لأن الإعان - مصدرها - لایعرف الانشطار 
بافتؤمنون ببعض الكتاب وتكفرون ببعض فما جزاء من يفعل ذلك منکم إلا خزي 
في الدنيا ٠ ٠‏ والهاني أن e‏ کک اترا حالصا له 
الدين الخال صي“ . : 

وأما كونه أثرا شاملاء فذلك لأنه إغا تد ليشمل كل قطاعات الجتس» مادام الالتزام 
القيمى شاملاء ما التصور الميكافيللى لإمكانية تحقق الأمن رغم الانشطار قي الالتزام بين 
داحل فيه وهو المحكوم» ومتحلل مته وهو الحاكم» فلا مكان له قي الإسلام مادام الكل 


٠ 1٦ - ٠٠ سورة المائدةء الآية‎ )١( 
۰ ۱۹٩ انظر: ابن حجر» مرجع سابق» ج۲۲) ص‎ )۲( 
انظر بعض هذه النماذج أوردها محمد حسين فضل ا له» الحوار في القرآن» بيروت: المؤسسة الجامعية‎ )۳( 
للدراسات» ١۰٤۱ھ - ۰۱۹۸۰ ص ۲۱۹ ومابعدهاء‎ 
٠ ۸١ سورة البقرة الآية‎ )4( 
. ٣ (ه) سورة الزمرء الآية‎ 
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تعلوهم قيم الإبمانء ومادام الكل متبرئ من مضاداتهاء ولذلك قول تعالی الذین آمنوا 
وم يلبسوا إعانهم بظلم أولئك هم الأمن وهم مهتدوني. 

وكونه أثرا تراكمياء فذلك مبنى على أساس أن القيم الإمانية تشارك فيه كلها 
وتغطى فيه كل قيمة بعدا من أبعاده» بحيث تكون امحصلة هى حدوث الأمن الذي يعم 
الجتمع كله ولايظهر الراكم بصورة واحدة في حالة الأحذ بسنة التدرج فى تنزيل 
الحكم الشرعي"» فهذا التدرج يعنى - ضمن ما يعنيه - تأحر تكامل البناء القيمى» 
حتی إذا ما انتھی العمل بالتدرج واستوى الحكم الشرعي على سوق استوی معه البناء 
القيمي» ومن ثم توطدت معه دعائم الأمن رأ ر كانه في الحتمع السلم. 

وأما كونه أثرا قد يغيب مؤقنا رغم احزام القيي وانضباط الح ركة السياسية بهاء 
وذلك يحدث كما سبق تأ كيده نتيجة الابتلاء الإلهى» الذي لا يقبل الاستسلام للهزعة ٠.‏ 
أو الانسياق وراء القنوط من رحة ال رإنغا يقبل بحميع القوى» للتكتل حلف القيادة 
الشرعية للحروج من هذا الابتلاء لإوإذا جاءهم أمر من الأمن أو الخوف أذاعوا به 
ولو ردوه إلى الرسول وإلى أولى الأمر منهم لعلمه الذين يستنبطونه منهي“. 


ويبقى بعد ذلك أن الأمن كأثر للقيم قد يستتبع - لكي يكون واقعا معاشا- تدبير 
مجموعة من الأساليب الإحرائية والأشكال المؤسسية» الي تدحل في نطاق ما يفرضه 
العمل الصاح والاستقامة على نهجه»ء وقد تأحذ هذه المقتضيات وقتا وجهدا كبيرين من 
المح ركة السياسية» وقد يكون ذلك ضرورياء بل هو كذلك» لكن بشرط ألا يؤدى ذلك 
في النهاية إلى إفراغ القيم الإعانية من متواها الح ركي والنظمي ٠‏ 

الا - الأمن كقرار منضبط بالقيم : 

حين يتعرض أمن الجتمع السياسي للتهديد أو الاحراق» وحين تصبح ح ركته 
السياسية متعثرة» وغير قادرة على إنضاز الإيناع القيمي داحلیا أو حارجياء فإن التصدي 
احتمع من التزدي الذي احق به» والسبيل هو ترجمة ذلك في شكل قرار سياسي 
يستوعب الردى وأسبابه» ويرسم طريق الخلاص منه» ويتجاوز الآثار السلبية الي رسبها 
قبل مداواته وأهم معام قرار الأمن بمكن إجاها قي:- 


١‏ - أنه قرار أزمةء أو ععنى آحر يتجه لمعالحة اضطراب حدث في موقف 


. ۸ سورة الانعام» الآية‎ )١( 
كما ثبت في السنة لما أرسل الرسول صلى الله عليه وسلم معاذ بن جبل إلى اليمن ليعلمهم الفرائض‎ )۲( 
٠ ۷۸١ انظر راوية البخاري : اين حجر» مرجع سابق» ۷ء ص‎ ٠ واحدة تلو الأحرى‎ 
٠ ۸۳ سورة النساء الآية‎ )۴( 
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سياسي طارئ»ء لم يكن متوقعا حدوثه» وقد يكون هناك إعداد مسيق لتحمل مثل 
هذا الموقف حال وقوعه لكن الإعداد المسبق للموقف شيءء وانفجاره في لحظة 
زمانية ومكانية شيء آحر» وججيء هذا الانفجار مخالفا لتوقع حدوثه شئ ثالث» 
ويلاحظ أن التأزم قد يكون وليد تعرض الحتمسع لتهديدات أو مصادر حطر 
داحلية» وقد يكون عكس ذلك بفعل أحطار حارجية»ء بيد أن أشد حالات 
التهديد هى الي تتفاعل في علتها عرامل داحلية وأحرى خارجية ٠‏ 

۲ - وهو أيضا قرار اضطراري لأنه لا يلجا إليه إلا إذا انتهك الحد الأدنى 
من الأمن الذي لايعكن للمجتمع السياسي التنازل عنه أو العيش بدونه» وإذا كان 
من التصور حدوث بعض الهزات الأمنية بفعل تعقد بعض مواقف الح ركة 
السياسية أحياناء فإن ما لا بعكن تصوره أو قبوله أن يصل تهديد الأمن إلى حد 
لا بعكن تحمله الا بتصدع البنيان السياسي» فهنا لا جال إلا لسرعة التحرك وإلا 
أصبح التصدع حقيقة واقعة ٠‏ 

٣‏ - وهو كذلك قرار تابع» لأنه منضبط في حتواه ومبناه بالأحكام 
الشرعية مهما كانت أهميته» ومهما كانت درجحة المسئولية السياسية للق ائمين 
عليه» ابتداء بأهل العلم والخبرة وانتهاء بالقيادة الشرعيةء بعبارة أحرى إنه قرار لا 
يمكن أن يكون مستقلا عن الحكم الشرعي ٠‏ 

٤‏ - وهو قرار - وإن حكمته وحدة قيم التعامل» وضرورة التعانق بين 
السياسة الداحلية والسياسة الخارجحية - يستلزم التمييز بين الوضح الداحلي 
والوضع الخارحي في وحهته فالتصدي لمصادر الخطر القادمة من عدو خحارحي 
لا بعكن التعامل معها بنفس أسلوب التعامل مع مصادر الخطر الآتية من عناصر 
تعيش داحل الجحتمع المسلم» ذلك أن الالترامات الي تفرضها الشريعة على الحاكم 
ني تعامله مع كلد الوعين من مصادر الخطر» جد خختلفة. 

۵~ فر و ف غ ا 
جميع احتمالات المستقيل والاستعداد الفعال لما قد تفرضه» ويفزض أن الحاكم 
إغا ملك تصورا واضحا لما يريد من حركته المقبلة» كتعحامل كلى شامل» 
وكخطوات مرحلية» وكحركة» أو کجهد بیذل لابد أن یکون له عائدے وان 
يكون هناك توازن بين ذلك الجهد وذلك القائدء وهو ما يعرف قي لغة التحليل 
السياسي باقتصادیات الح ر کے . 


رابعا - الأمن كسياسة : 


٠ ٠١ مرجع سابق» ص‎ »٠ ٠ انظر: د٠ حامد ربيم» نظرية الأمن القومي‎ )١( 
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يصير الأمن سياسة عماية حين يتجسد قراره ي جموعة من الخطوات التفيذية الي 
تهدف إلى تحقيق مقاصده وقد حرج لي صورته النهائية كتعبير عن التكتل الجماعي 
والمساندة الحماعية للحاكم الذي أصدره با لمعنى السابق يكون للأمن كسياسة فعلية 
ملاحه» کما تکون له مراحله. 

فمن ناحية الخصائص فهو التقاء بين بجموعتين من العناصرء أهداف ينبغي إدراكها 
وخرجات تم إنجازهاء فإذا كانت الجماعة تملك القدرة على تحديد أهدافهاء ولكنها لإ 
تملك الكفاءة اللازمة لتشكيل المخر جات المتوافقة والمعبرة عن تلك الأهداف فإن هذا 
يصير جرد أمل ولیس سياسةء أما إذا كانت الجحماعة تملك القدرة على إنتاج خرحات 
بلا قيم أو هداف» فإن هذا يصير تعبيرا عن قوة وليس سياسة» فا لبعدان كلاهما يحب 
أن يتفاعلا في انسجام تام» وتوافق مستمر» لصناعة سياسة حقيقية . 

كذلك فإن الأمن كسياسة يرتبط وجوده من عدمه بوجود أزمة أمنية قائمة» معنى 
ذلك ان هذه السياسة قد تمتد بامتداد الأزمةء وقد تنتهي بانتهائهاء وقد يحدث فى غتواها 
بعض التعديلات أو التغييرات تبعا بجريات التغيير قي أحداث هذه الأزمةء والفاعلين فيهاء 
والحاولات المبذولة لتحقيق الانفراج ها. 

يضاف إلى ذلك أن الأمن كسياسة يتسم بشيء من الرونةء أو يتقبل التغيير والتعديل 
وتعدد البدائل لمواحهة كافة احتمالات تطور الموقف السياسي المتأزم» حتى لا يفاجاً 
القائد أو الأجهرة التنفيذية للسياسة الأمنية عا لم يكن متوقعاء نما قد يريد الأزمة تفاقماء 
الأمر الذي قد يصل بابجتمع السياسي إلى العجز الكامل عن مواجهة الأحطار الي تهدد 
أمنه» وما حدث في أواخحر خحلافة عثمان بن عفان خير شاهد على ذلك . 

وفضلا على ذلك فهو كسياسة يفازض الحذر في الحركة» بل هو بهذا المعنى كل 
تحرك حيث يسوده الحذر» وعدم تقبل المغامرة بأي معنى من معانيها في كل ما له صلة 
بالضلحة العامة والحذر: كما سبق لا ينفصل عن الوعى» ولا يبع عن التدبر 
والتحطيط المنهجي» لأن الخطا في صياغة السياسة الأمنية» وسوء التدبير فى منهجها قد 
يكلفان الح ركة الكثير من الانتكاس راهزعة. 

وآحر ملامح سياسة الأمن أنها مرحلية ٠‏ وذلك مقام الحديث في النقطة التالية . 


وآما مراحل الأمن كسياسة» فهى وفق رؤية الباحث مراحل متكاملة» بل ومتزامنة 
والفصل بينها في التحليل لايعنى الفصل بينها واقعياء يأتى في المقدمة مرحلة التحديد 
بالقيم والأهداف الي يجب أن تتكون من خلا ما العناصر الأساسية للسياسة الأمنيةء إتها 


. ٤٠ انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 
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بعبارة أحرى الأهداف المباشرة التي جب على السياسة الأمنية تقيقها بصورة إبجابية 
كإحداث أفعال أو سلوكيات معينة» أو بصورة سابية حيث الامتناع عن أفعال أو 
سلو کیات معينة لا ترتضیها الح ركةء والفيصل في ذلك مراعاة المصال العامة للمجتم» 
وقد حاءت متوافقة ومقاصد الشريعة؛ ٠ ٠‏ ثم هناك مرحلة بناء التصور الواضح لردود 
الأفعال الحتملة لأهداف السياسة الأمنية» وتحديد كافة الإحراءات المتتابعة والمتصاعدة 
الي تسمح بتنفيذ هذه الأهداف . 

ثم تأتى المرحلة الثالثة والأحيرة وهى مرحلة تطبيق السياسة الأمنية الملصاغةء وقد 
جحاءت تتويجا للمرحلتين السابقتين» إنها بعبارة أخحرى المواحهة الفعلية للواقع لتحقيق 
التطابق بين الأهداف المصاغة - ما ينبغي أن يكون - وبين أحداث هذا الواقع - ما هو 

ئن فعلا > وكشض مواطن العيب والقصور في التطابقء حتى يأتى تحقيق الأهداف 
على الحو المراد منهاء 


of 


المطلب الثالت 
القيم السياسية وضبط وسائل تحقيق الأمن 

لا ييح الإسلام أية وسائل للوصول إلى غايات الأمن ومقاصده القيمية» ولا يفازض 
وجود أية فجحوة بين هذه الوسائل وتلك الغايات والمقاصد. وهنا يثار التساؤل: أين مبدأً 
الغاية تيرر الوسيلة من المفهوم الإسلامي؟ ٠‏ 

الواقع ان تحقيق متاط العلاقة بين الغاية والوسيلة في إيناع الأمن - في الإسلام - من 
حيث انضباطها بقيمة من عدمه» يقتضى توضيح أمور أربعة هى بالترتيب: 

أولا - تحقيق مار قضية العلاقة بين الغاية والوسيلة : 


٠‏ يرتبط مثار هذه القضية في أذهان كثير من رواد التحليل السياسي بالمبداً الحروف 
الذي نقل عن المفكر الإيطالي تقولو مكيافيللى» والذي يقضى بأن "الغاية تبرر 
الوسيلة""» وهذا المبداً - مهما احتلف بشأته - إنما يعبر عن عدة حقائق مهمة : 

١‏ - أن الغاية أو المهدف هو الأساس في الحكم» وف الوصول إليهء وقي 
التعامل به مع مختلف عناصر الح ركة السياسية» وفي الحفاظ عليه» بقطع النظر عن 
الوسيلة التبعة للوصول إلى تلاك الغاية» وإن كان في ذلك ضرب لكل القيم 
الإنسانية - فما القن بالقيم الإعانية - وهى القيم الي يضعها الإسلام لتستقيم 
عليها الفطرة السليمة"» وترتضيها الإنسانية الحقة في طهرها وبراءتهاء 

۲ - تسييس الفضائل والأحلاق» فمصطلح الفضيلة الذي تكرر قي آراء 
مکيافيللي لا يحمل أي معنى أخلاقي» لأنها مربوطة بععايير نسبية تتوقف على 
مدى ما تحققه من نتائج وأهداف» ومن ثم كانت الفضيلة نسبية من حيث حکم 
عليها على أساس مدى تحقيق النجاح السياسي" ٠‏ وهكذا تدور القيم مع 

السياسة» و السياسة يجب أن يقاس مدى نحاحها .عدى استخدامها وقيامها على 
نهج القوة لأنها - أي السياسة - ليست إلا معركة مستمرة تقوم على الصراع 
من أجل القوة» بل إن كافة السياسات ما هى إلا سياسات القوة . 


() انظر: مکیافیللي» الأمير ٠‏ الكتاب المشهور عن السياسة والسلطادء تعريب حيري مادء بسوروت: المكتب 
التجاري لاطباعة والتوزيع والنشرء الطبعة الأرلل» ۰٦۱۹ء‏ ص ٠ ٠١١‏ 

(۲) انظر: حيدر الكوفى» "الوسيلة بين المكيافيللية والإسلام"ء الحوار السياسي» العدد السابع» السنة الرابعةء 
٥ص ٤1-٤0‏ ۰ 

V. Venkata Rao, A.History of Politcial Theories - Ancient and Medival, Delhi: :رظil‎ (F) 

S.Chand & Company, 1967, P. 249.‏ 
)6( انظر: د حورية توفیق جحاهد» تطور الفکر السیاسي ۰ ۰» مرجع سابق» ص ۲۱۰ - ۳۱۱ ٠‏ وانظر - 
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۳ - تصور التناقض في التعامل السياسي» فما يحق للحاكم .عوجب هذا 
المبدأء لا يحق بالضرورة للمحكوم إذ الغاية تبرر الوسيلة للحاكم ومع أعدائه» 
أما بالنسبة للأفراد فإن الغاية تبرر الوسيلة بالضرورةء ومادام المقصد هو وحدة 
ابجتمع السياسي» وأمنه» فإن الحاكم حر طليق في اتباع أية أساليب للحكم ولو 
کانت تحمع بين المتداقضات ٠‏ 

> - غابة النظرة التشاؤمية في تحليل الطبيعة الإنسانية» فالأفراد طبائعهم 
شريرة) وأنانيةء وکل منهم یسعی ویندفع لتحقیق مصالحه وعلی راُسھا حب 
البقاء» بصرف النظر عن مصالح الأحرين› ولذلك جب تقییدھهم› وهکذا حتی 
الترام المحكومين - الذين طالبهم بالبعد عن اسستخدام مبدا الغاية تبرر الوسيلة 
لانهم تحت القانون - هو وسيلة من وسائل الحكم في نظر مكيافيللى ذلك لأنهم 
"ناكرون للجميلء متقبلون» مراءون ميالون إلى بحنب الأحطار» وشديدو 
الطمع . 

ه - إزكاء تدفق المبادئ الفاسدة في ضبط الح ر كة السياسية في الجتمعات 
السياسيةء فهذا المبداً إذا ما أضيف إليه مبداً "فرق تسد" - حيث "التفريق 
والإيقاع بين الناس وإشعال نار الحقد والعداء فيما بينهم» ليقع الشقاق الذي 
يأتى على قوتهم فيضعفهاء وحينعذ يسهل إحضاعهم وقهرهم ٠‏ ."- ومبداً 
"ويل للمغلوب" - وهو المبدأً "الذي يعتمد على التتكيل بالحارب» أو التمثيل 
بالقتلى» أو الانتقام والتشفى والإذلالء سواء إبان قيام الحرب أو أثر انتهائي" 
- كانوا - أي المبادئ الثلاثة - نتاجا لسياسات غذت السياسة الأم» أي 
السياسة الباغية ٠‏ - الاستعمارية - الي ل ينفك مكيافيللى ينادى بهاء ويبحض 


انيا - حقيقق موقف الإسلام من قضية. العلاقة بين الوسيلة والغاية : 


بمكن القول إن الوسيلة والغاية في الإسلام لا تتفصلان عن قيمه»ء ولا تبعدان عن 


حصائص شريعته» إذا ما أريد لكل منهما أن تحمل الصبغة الإسلامية» ومن ثم فإنه لا 
يقر يرير أي منهما للآخر» عا يخالف ما يقضى به روحا ومقصداء ذلك أنه لايدع أي 
جال لانفكاك الوجحود السياسي عن الدين والخلق فيه» لا من حيث الغايات» ولا من 


= أيضا: د٠‏ مود حيري عيسى ود٠‏ بطرس غالي» الدحل في علم السياسةء القاهرة: مكتبة الانجلو المصريةء 
.٤4‏ ص ۲۰۲-۲۰۱ د٠‏ طه بدوي» النظرية السياسية» مرجع سايق» ص ٠. ٠۳١‏ 

٠ ٠١۴ انظر: لأرجع السابق» ص‎ )١( 

(۲) انظر: ده فتحي الدرینی» مرجع سابق؛ ص ۷۴ . 

(۳) انظر: مرجع السابقء ص ۷١‏ . 
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حيث الوسائلء وهه احدى الحقائق الحاسبة الي تفصل بين وبين غيره من اش ريعات 
والسياسات الوضعية” . 

انطلاقا من هذا الإجاز حكن القو ل إن العلاقة بين الوسيلة والغاية في الإسلام تحكمها 
عدة قواعد مهمة» منها: 

ت أن الله سبحانه لا أرسل رسله ليقوم الناس بالق مل إغا جعل منهج 
رسالتهم التوحيدي - رغم احتلاف الشرائع الي جاءرا بها - منهجا أحلاق 
يسع كل مناشط الحاةء ومن ثم فان هذا النهج لا تستقیم له وسائل» رلا غایات 
إلا في إطار أحلاقه وها الأمر البدهى إن صسدق في شرالع الرسل كلهم فهو 
أممدق وأبين ني شريعة الإسلام الخالمةء ذلك أن الرسول صلى الله عليه وسلم قد 
اص منهجه القیّمی بقوله: "إا بعشت لأقم مکارم الأحلاق"“ وحری عن 
حعله الله على حلق عظيم بإوإنك لعلى خلق عظيم) أن يستقيم منهجه مع 
لق إنها إذا ليست الأخلاق فحسب الي أرسل الرسرل صلى الله عليه 
وسلم ليتممهاء بل المكارم منها. ۰ 

۲ - مادامت الوسيلة والغاية في الإسلام مالين من امحالات الي يسيح 
فيهما > بالعنى السابق - منهجه الأحلاقي ضابطا ومرشداء فإنهما تصبحان من 
قبیل العمل الصاح الذي يقتضيه الإبمان ويشزطه» والعمل الصاح هو العمل 
النافع» ولا يكون العمل نافعا إلا إذا كان أخلاقياء أو بعبارة أدق إلا إذا كان 
أمرامعروف يحض الشرع عليه ويستحسنه» أو نهيا عن منكر ينهى الشرع عنه 
ویستقیحه» فإذا ما حادت الوسيلة أو الغاية» أو كلتاهما عن تلك الوجهة» 
واتخذت - أو اتخذتا - وجهة أخرى بعيدة عنهاء فقد أصبحت - أو اصبحتا معا 
- أمراحنكر ونهيا عن معروف» وذلك هو العمل الفاسد. 

۲ - أن أية وسيلة ؤأية غاية غير أخلاقية» أو غير نض منضبطة بقيسم الشرع 
وأخحلاقه» قد یکون الدافع إليها - وفق ميزان الإسلام وإذا ما استتنى الخطاً 
والنسيان والإكراه» مما لا يؤاحذ به الإنسان“- أحد أمور ثلاثةء أوهها اتباع 


(1) انظر: د٠‏ فتحي الدرينى› مرجع سابق» ص 1۷-٦٦1‏ . 
(۲) انظر: ابن كثير» تفسرر القرآنء مرجع سابق» ج٤‏ ص ٤۳‏ ۰ 
(۳) سورة القل الآية ٤‏ . 
)٤(‏ لأن خلقه كان القرآن ف رواية الحديث النبوي» انظر: ابن کشير» تفسير القرآن» مرجع سابق» جح4 
ص .٤٤‏ 
)٥(‏ لما حاء ي الحديث "إن الله تجاوز لي عن أمتى الخطاً والنسيان وما استكرهوا عليه" انظر: النورى» 
الاربعون النووية» مرجع سابق؛ ص ۷۲ء ابن رحب» امع العلوم» مرجع سابق» ص ۲٠۰‏ . 
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الهوى والشهوات والرغبات في تحاوز واضح أو غير واضح للحدود الشرعية 
والثاني التحايل على أحكام الشرع» والثالث تصور إمكان اضافة بعض المداحل 
غير الشرعية في التعامل أيا كان الدافع إلى ذلك. 

وهذه الأمور الثلائة لا تعدو أن تكون أعمالا شر كية قد تحبط الأعمال» وقد 
تمحقهاء ذلك أن اتباع الهوى شرك من حيث أنه عدول عن اتباع شرع ا لله 
لإولا تتبع الموى فيضلاك عن سبيل | له رالتحايل على الأحكام الشرعية 
شرك لأنه افزاء وكذب لإومن أظلم ممن افازى على الله الكذبي") أما 
تصور امكان اضافة ما ليس من الإسلام إليه شرك فذلك لأنه استغناء واستنصار 
بغير الله وقد جحاء في الحديث "من أحدث في أمرنا هذا ما ليس منه فهو 
زد 

۽ - أن الوسائل والغايات يجب أن تكسون لبنات في جدار التعاون 
والتماسك بين أعضاء الجتمع السياسي ني إطار إوتعاونوا على الير والتقوى 
ولا تعاونوا على الإثم والعدوان4» وهى لن تكون كذلك إلا إذا التزمت 
أحلاق البر والتقوى» ونأت عن خحصال الإثم والعدوان“ . 

والمسلم فوق ذلك يدرك أن السعى في أعمال الخير - وسائل وغايات - هو 
من قبيل القرض الحسن الجزى عنه لإمن ذا الذي يقرض | لله قرضا حسنا 
فيضاعفه له أضعافا كثيرة 4 وهو ابقى في الجزاء من أعمال الشر لأن "من 
هم بحسنة فلم يعملها كتبها الله تبارك وتعالى عنده حسنة كاملة» ومن هم بها 
فعملها كتبها الله عشر حسنات» إلى سبعمائة ضعف إلى أضعاف كشيرةء وإن 
هم بسيئة فلم يعملها كتبها الله تعالى عنده حسنة كاملة» وإن هم بها فعملها 


كتبها الله سيئة واحدة" . 


ه - يظل للقاعدة الأصولية المبنية على حديث "لا ضرر ولا ضرا" ٠‏ 


)١(‏ سورة ص» الاية ۲۹ ٠‏ وني الحديث "لايومن أحدكم حتی يكون هواه تبعا ما جعت به" انظر: النووى»؛ 
مرجع سابق» ص ۷٤‏ ابن رجب جاع العلوم» مرجع سابق؛ ص ٠ ۲٠٣٤‏ 

(۲) سورة الصض الآية ۷ ٠‏ 

(۳) انظر: النووىء» الأربعون النورية» مرحع سابق» ص ۲۹ ابن رحب» جامع العلوم» مرجع سابق» ص 


٠ ۲ سورة المائدة الآية‎ )٤( 

(ه) انظر: د عبدا لله درازء دستور الأحلاق› مرحع سابق» ص ٩۱۲‏ ۰ 

٠ ٠٤١ سورة البقرةء الآية‎ )١( 

™( انظر: النووی» رياض الصالین» مرجع سابق» ص ۹-۸ ٠‏ 

(۸) انظر:النووى» الأربعون النووية» مرجع سابق»ص1۲-۹۱؛ابن رحب»جامع العلوم» مرجع سابق» ص٥۲۸‏ 
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حكمها على كل وسيلة وكل غاية» في ميزان الإسلام» وهذه القاعدة تنطوى 
على حكمين أوهما لا يجوز الإضرار ابتداء» أي لا يجوز للإنسان أن يضر 
شخصا في تفسه أو ماله» لأن الضرر ظلم» والظلم حرم في جميع الشرائي» 
والضرر الممنوع هو الضرر الفاحش مطلقاء أي حتى لو نشا من قيام الإنسان 
بالأفعال المباحة٠ ٠‏ وكذلك ينع الضرر الناشئ من فعل غير مشرو ع» أما الضرر 
غير الفاحش إذا نشا من فعل مشروع فليس .حمنوع ٠‏ والشاني لا يجوز مقابلة 
الضرر بالضرار ٠٠‏ ويلاحظ أن مقابلة الضرر بالضرر قد تكون مباحة أو واجبة 
كما في العقوبات الشرعية الي يوقعها أولو الأمر بابجرمين. 
ثانا - الالترام بالقيم وحالات الضرورة 
هناك بغض الحالات الي قد يتوهم فيها انفلات بعض وسائل تحقيق الغايات 
بالضوابط القيمية الشرعية» وهى الحالات الي يسميها الفقهاء وعلماء الأصول بحالات 
الضرورة» وال قد يدفع» تبريرا ها أحياناء بقاعدة "الضرورات تبيح الحظورات"» وإغا 
يأتى التوهم بسبب ما قد يبدو لأول وهلة من تعارض ظاهري بين هله القاعدة مع 
قاعدتى "لا ضرر ولا ضرار"» و"الضرر يزال"» الأمر الذي قد يدفع المتوهمين إلى اعتقاد 
أن لمبداً مكيافيللى "الغاية تبرر الوسيلة" جذورا شرعية» والذي لاشك فيه أن قاعدة 
"الضرورات تبيح امحظورات" لاتنفك تأتى نتاجا للالتزام القيمى في المفهوم الإسلامي ولا 
تأتي نتاجا للانفلات منه» أما تفصيل ذلك فالباحث يرى أن مناسبة الحديث عنه مرتبطة 
بالحديث عن علاقة القيم الإعانية بالمصاح الشرعيةء ذلك أن تطبيق القاعدة السابقة لا 
يجب الأحذ به الا مراعاة لمصالمح شرعية» قد يتعذر تدا ركهاء ما لم تأت بوسيلة أو 
أحرى» قد تكون محظورة» ولكنها الوسيلة الحدد مسارهاء ونطاقها شرعا. 


)١(‏ انظر: د٠‏ عبدالكريم زيدان» المدحل لدراسة الشريعة» مرجع سابق» ص ۸۹ وانظر أيضا ما أورده 
السيوطي ف الأشباه والنظائرء القاهرة: مكتبة الحلیی» ۱۹۵۹ء ص ٤-۸۳‏ ۸؛ ابن رجحب» جامع العلوم» مرح 
سایق» ص ۰۲۹۲۰-۲۸۰ 

1o۹ 


الطلب الرابع 
الأمن وضرورة تربية الأمة على القيم الإسلامية 
العرض السابق لفهوم القيم السياسية الإسلامية وطبيعة العلاقة بينها وبين مفهوم 
الأمن» ومدی ضبطها لوسائل تحقیقه یژ کد أن الأمة الملسلمة مطالبة حاكما ومحكوما 


بصياغة منهج تربوي يغرس فيها الوعي بضرورة القيم» وينمى فيها الإحساس بأهمية 
توريشها لأجياطما المتعاقبة'. وهذه متابعة موجزة هذا الإجمال: 


أولا - دلالات مفهوم الربية : 

الواقح اك مفهوم التربية مشتق من مادة ربی»› وهذه المادة ومشتقاتها تعنی قي اللغة 
الريادةء والدشأة والتغذية» والرعايةء والمحافظةء وعلو المنرلة وحسن القيام على الشيء» 
وسیاسته» والتدبير» وابیر» وإصلاح الشوع» وإماءء" . 


وهذه المعاني تستبطن معنى عاما هر قوامها جميعاء وهو تعهد الشيء لتزكيته 
وتطهيره» وأساس التعهد للتركية والتطهير في ميزان الإسلام هو اتباع منهجه» وهو بحق 
منهج تربوي فريد"» ولذلك لا تنفك كلمات التركية والتعليم والتطهيرء تلازم حديث 
الأصول المنزلة للدلالة على هذا المنهج» في أكثر من موضع» كقوله تعالى كما أرسلنا 
فيكم رسولا منكم يتلو عليكم آياتنا وي زكيكم ويعلمكم الكتاب والحكمة ويعلمكم 
ما م تكونوا تعلمون)“ وقرله [إخذ من أموالمم صدقة تطهرهم وتزكيهم باي 
ومثل هذه الكلمات إا هى "أعمال إمانيةء وليست الأعمال الإبمانية في الحياة الإسلامية 
إلا ناء متكاملا من التفاعل المهتدى الذي تقوده النصوص الإسلامية وتطبيقاتها 
الشرعية» وحين يكون الشرع عماد التربية فلذلك دلالاته المتعددة:- 


الأولى - أن الخيار القيمى هو أساس الزبية : 

فلم يعد حفيا أن القيم السياسية لا تؤتى نمارها إلا في وجود الضمير الحماعي البق ظط 
القادر على إدراك حقائقهاء رالتفاعل بھاء وتقييم وتقويم فعالياته من نحلاهاء وقد وضح 
أنها المرشد ل ركاته» والدليل -خطواته ٠‏ وهذا الضمير اليقظ لكى يؤدى مثل هذا الدور 


(۱) انظر: د٠‏ عبدالقادر هاشم رمزي» مرجع سابق» ص ۱٤٤‏ ۰ 
(۲) انظر مادة ربی قي ابن منظورء مرجع سابق» ص 
(۲) انظر ملامح هذا النهج أوردها د٠‏ محمد سعيد رمضان البوطىء» منهج تربوي فريد اي القرآن» بيروت: 
مۇسسة الرسالة» دمشق: مكتبة الفارابى» ۲۳ ص ۱۷ ومابعدها؛ 
(4) سورة البقرةء الآية ٠١١‏ . 
)٥(‏ سورة التوبةء الآية ٠١۴‏ . 
(1) انظر: د عبدالقادر هاشم رمزي» مرجع سابق» ص ۱٤١‏ ۰ 
E0‏ 


يتاج إلى عاملين مهمين في بنائه» أوهما الانطلاق من الأساس العقيدي لأن العقيد: 
"ھی الي تحدد القيم بدلالة التصوص التشريعيةء الي حاءت لتنظيم الحياة من أجل هداية 
الناس»› أو لتغييرها إلى الأفضل تغييرا حيط بعلاقات الإنسان» ويننظم وحوده ٿي اجتمسع 
الإنساني الذي يثله المستوى الجتمعى الإسلامي"» أما العامل الثاني تبنى السلطة 
الشرعية له فالضمرر اليقظ لا يوبحد من فراغ» ولا تستحدثه أية سلطة في اجتمع 
السياسي» وإما حتاج من يربيه على هدى الفطرة. ٤‏ 

الدلالة الثانية - أن المنهج الؤبوي هو امتداد للمنهج الإسلامي الشامل : 

وهو انبثاق منه أيضاء ويحقق مقاصده» ویازسم مساره» وینضبط بضوابطه» دون 
اعات عليهء أو تناقض معه» أو انفصال عنه» بل يتناغم مع كل ما يتفرع من هذا المنهج 
الشامل في الحياة إن هذا المنهج الزبوي هو الأداة الي كرم الله بها الإنسان على غيره 
من مخلوقاته» بعد أن احتاره لیکون حليفته» الذي يلقنه بدهيات الزبية ومفاتيحها منذ أن 
أوحى إلى آدم علم الأماء كلهاء وهو أيضا الأداة الي ارتضاها الله سبحانه لتكرن 

والذي لا شك فيه ان إقامة المنهج الزبوي على هدى المنهج الإسلامي الشامل في 
كافة مناحی الحياة هو "الذي يجعل مفرق الطرق بين الزبية الإسلامية وبين أنواع التربية 
الأحرى سواء التقليديةء أو الحديثةء هو أنها تربية ربانية» وهذا جعلها تتميز عن غررها 
من تلك الأنواع من التزبيةء من حيث الأهداف» والطبيعة» والمحتوى والسمات» رالأثر 
العملي". 

الدلالة الثالغة - أن العلم النافع لا ينفصل عن المنهج الزبوي : 

وتلك حقيقة ت تكشفت بعض معالمها مذ دعا نبى الله إبراهيم عليه السلام ربه أن 
برسل رسولا ذا منهج عقيدي تربوي قائم على علم الكتاب والحكمة ليكون الرسول 
الحاتم في قيادة الأمة الإسلامية من بعده #إربنا وابعث فيهم رسولا يتلو عليهم آياتك 
ويعلمهم الكتاب والحكمة وي زكيهم إنك أنت العزيز الحكيم74. 


وارتباط العلم النافع بالتربية في ميزان الإسلام أمر طبيعي» من ناحية لأن الزيية تقوم 


(1) انظر: المرحع السابق» ص ٠ ٠٤١‏ 
(۲) انظر: د٠‏ إسحاق أحمد فرحات» الزبية الإسلامية بين الأصالة والمعاصرة» عمان: دار الفرقان» الطبعة 
الثانية» ۳ ص ۴١-۲۹‏ د٠‏ إبراهيم زيد الكيلاني» "القيم الربوية الإبمانية وأسس بشاء الشخحصية 
الإسلامية مذللة واسعة لتوحيد المسلمين"» بمحث مقدم إلى ندرة الفقه الإسلامي» عمان: حامعة السلطان 
قابوس» ۲۹-۲۲ شعبان -۱٤۰۸‏ ۱۳-۹ ابریل ۰۱۹۸۸ ص ۲۳ وما بعدهاء 
(۳) سورة البقرةء الآية ٠١۹‏ . 

۲۹۱ 


على منهج مرتكز على العلم بمحقيقته وتطبيقه «[فاعلم أنه لا إلله إلا | لله واستخفر 
لدنبكء ومن ناحية أحرى لأن استناد التربية على العلم والمعرفة النافعين هو الطريسق 
إلى سواء منهجها لإويرى الذين أوتسو العم النذي أنزل إليك من ربك هو الحق 
ويهدى إلى صراط العزيز الحميد4 ومن ناحية ثالثة لأن التريية الحق كالعلم احق 
تماما لا تتفصل عن المنه ج القيمى (إواتقو؟ الله ويعلمكم ا لهه" وقي كلام بعض 
السلف "ليس العلم كثرة الروايةء ولكن العلم الخشية" ولذلك يقول تعالى #إإغا 
بخشی الله من عباده العلماءي . 

الدلالة الرابعة - أن المنهج الازبوي يقبل المراجعة والتصحيح : 

فهذا المنهج إن رفض التقلب والتغير على غير هدى فهو لا يتأبى على الرشيد في 
أسلوبه» والتقويم لإجراءاته وحطواته إن حدث ما يستحق المراجعة أو التصحيح» وذلك 
يتطلب أمرين أوهمما ربط المراجعة والتصحيح بالمفهوم الإسلامي بالاستغفار والتوبة 
إوأن استغفروا ربكم ثم توبوا إليه بمتعكم متاعا حسنا )4 فإوإنى لغفار لمن تاب 
وآمن وعمل صاطا ثم اهتدى)") إن استلهام العطاء الإلمى والتقريم الإلهى في ذلك 
لا يكون إلا بإحلاص النية وتطهيرهاء وأول مراحل الإحلاص والتطهير إظهار التوبة 
والاستغفار من زلل غير مقصود» أو حطأً غير متعمد» أو مبالغ فيه ولم يصروا على ما 
فعلوا وهم يعلمون؛ 4 . 

أما الأمر الثاني أن يبنى التغيور الذي تستلزمه المراجعة والتصحيح - وقد انطلقا من 
الاستغفار والتوبة - على الجهد الأحلاقي البناء ذلك أن "المحهد والقيمة الأحلاقية 
بينهما علاقة ثابتة» لدرجة أن دقة قياس أحدهما بالآحر يمكن أن تذكر في صور معادلة» 
فوجود أحدهما أو عدمه» وزيادته أو نقصه قد يستتبع نفس الأثر ثي الآ" . 


. ٠۹ سورة محمد الآية‎ )١( 
٠ ٦ سورة سبأء الآية‎ )۲( 
٠. ۲۸۲ سورة البقرةء الآیة‎ )۳( 
٠١ ص‎ ه١‎ ٤۰۷ انظر: ابن رحب» ورئة الأنبياء تحقيق أشرف عبدالمقصود» القاهرة: مكتبة الزاث»‎ )٤( 
وانظر ارتباط العلم بالريية في الإسلام يي د٠ حسن الشرقاوي» مرجع سابق‎ ٠ ۲۸ سورة فاطرء الآية‎ )١( 
مقداد يالجن» أهمداف الزيية‎ ٠د‎ ٠٠-۲١ ص ۱۲-۱۱ د٠ البوطى» منهج تربوي» مرجع سابق» ص‎ 
. ۷٠-٤١ ص‎ »۱۹۸1٩ الإسلامية وغايتهاء الرياض: مطبعة القصيم» الطبعة الأولل»‎ 
٠ ۲ سورة هود الآية‎ )٦( 
٠ ۸۲ سورة طهء الآية‎ )۷( 
۰ ۱۴١ سورة آل عمران الآیة‎ )۸( 
. انظر: د عبدا لله دراز» دستور الأحلاق قي القرآن» مرجع سابق» ص 4۲ء‎ )٩( 
۲ 


الدلالة الخامسة - أن المنهج الربوي هو الطريق إلى فاق الخحضارة الصالة : 

وذلك يتحقق لأن الحضارة الصالحة هى من ناحية أوللى الي ترتفع بجوانب الحياة 
كلها وتعدل بینهاء فلا یظلم جانب متها جانبا آحر» ولا ینمو واحد ویضمر آخں 
والمنهج الزبوي بقيمه قادر على كفالة ذلك الارتفاع» كما أنهاء من ناحية ثانية» هى 
الي تفسح اال لنمو العقل وتفتحه واكتشاف آفاق الوحود فتزيده علما ومعرفة 
نافعين» وتزياد من قدرة الإنسان على السيطرة على الطبيعة ليستثمرها لنفعه بعد أن 
يتعرر من سلطانهاء والنهج الزبوي بقيمة يصنع ضوابط النمو العقلي دون تفريط أر 
إفراط» كذلك فهى تزيد تماسك الأفراد لي احتمع وارتباطهم وتضامنهم وتكافلهم 
سواء من الوجهة المادية الظاهرة أو من الوجهة النفسية والعاطفية» والمنهج الزبوي بقيمه 
هو الذي يخلق مادة هذا التماسك وأساسه» وهو.التوحيد٠‏ وأحيرا لأن الحضارة الصالحة 
هى ال تحقق الأهداف السابقة ارتفاعا وعلواء آي في أعلى درجة ممكنة» تحمقها سعة 
وأفقاء أي تشمل بتحقيقها أكبر عدد من أفراد شعب من الشعوب» بقدر إمكاناتهي 
كما تشمل كذلك أوسع نطاق ممكن في شعوب الأرض . 

انيا - أبعاد الزبية القيمية وعناصرها : 


يحكن اعتبار التريية القيمية رسالة حضارية تعتمد على التفاعل والتكامل بين عناصر 
خمسة هى في حقيقتها ججموع الأبعاد الرئيسية لمفهوم الزبيةء وسوف يتم التعرض ها 
باجازء مع أحذ النموذج القرآني للربية القيمية في علاقة لقمان الحكيم بابنه وهو يعظه 
ليستقيم على منهج التوحيد. 

وأول هله العناصر المربي وهوالذي يقوم بفعل التربية» والسئرل عن تحقيق الاتباع 
للمنهج الزبوي» والمنوط به القيام بالإصلاح وفق هذا المنهج» ولذا كان ضروريا أن يلزم 
نفسه المنهج قبل أن يزم الآحرين به» رلن یکون كذلك إلا ذا کان مستوعبا له ومۇمنا 
به» ووائقا فيه» ولديه إرادة الدعوة إليه» وقذ كان لقمان الحكيم كل ذلك فقد كان 
عالما ذا حكمة» منزها عن أفعال الشرك» من حيث أمره الله تعالى بالشكر على نعمة 
الإعان إولقد أتينا لقمان الحكمة أن اشكر لله ومن يشكر فإغا بشكر لنفسهه ومسن 
كفر فإن | لله غني ميد وقد ذكر ابن كثير في معنى الحكمة أن الله أتاه الفقه في 
الإسلام ولم يكن نبيا يوحى إليه» إذ الحكمة هى الفهم» والعلم والتعبير". 

اا العنصر الثاني فهى المربى» وهو مستقبل المنهج التربوى» ومتلقیه» ویلزم کی يۇتى 


(۱) انظر: ده البوطي› منهج تربوي فرید مرجم سابق» ص وما بعدهاه 
(۲) سورة ٬غماف‏ الآية ١١‏ . 
(۷۳) انظر ابن کثيرء» تفسير القرآن» مرجع سایق» جج۳ ص ٤٤٤‏ ۰ 

۹۳ 


منهج شاره - إذ يتلقاه المربى من مربيه - أن ينزل الأول نفسه منازل أحلاق وآداب 
تلقى المعلم وطلب حقائقه""» وقد كان ابن لقان الحكيم مثالا للحرص على تلقى . 
منهج التربية القويم من أبيه» ولذلك كان طائعاله» منصتا لما يلقيه» تواقا إلى الأحذ 
بحکمته» وعلمه» وحدیٹ القرآن عن وصایا لقمان» وهی تنوالی - کما سيرد - دون 
مقاطعة اينه له يوحى بأن الابن م يكن أقل التراما من أبيه في حب الحكمة وحب 
الاستزادة منهاء 

والعتصر اثالث هو منهج الزبيةء وهو ضابط الح ركة التزبوية وأساس التفاعل بين 
طرفيهاء وقد حددت من حلاله أهدافها وغاياتهاء ومتطلياتهاء وأساليبها وهذا المنهج 
کان واضحا لا لبس فيه» ولا غموض في نغوذج لقمان مع ابنه» لأنه انطلق من التوحيد 
ساعيا إلى التحلية» والتحلية» التخلية من الأوصاف المذمومة» والتحلية بالأوصاف 
امحمودة» من هنا اعتمد منهج التربية قي تصور لقمان الحكيم على عدة ركائر بحسدت 
في نصائحه لابنه لإيابنى إنها إن تك منقسال حبة من خردل فتكن في صخرة أو في 
السموات أو في الأرض يأت بها | لله ٠‏ إن ١‏ لله لطيف خبير ٠‏ يابنى أقم الصلاة وأمر 
بالمعروف وانه عن المنكر واصبر على ما أصابك ه٠‏ إن ذلك من عزم الأموره 
ولاتصعر خحدك للناس» ولا تمش في الأرض مرحاء إن | لله لا حب کل ختال شحور ۰ 
واقصد في مشيك واغضض من صوتك إن أنكر الأصوات لصوت الحميري". 

والعنصر الرابع هو أسلوب الربيةء وله تفصيل لاحق» لكن من الواضح في نموذج 
لقمان الحكيم وابنه أنه كان يعتمد على الوعظ ولا يوعظ الا من كان في حاجة إلى 
الارشاد والتوجيه» بيد أن الوعظ ارتبط بأساليب تربوية أحرى كانت مساندة له» 
كالنصيحة والأمر والنهى» وإظهار الحرص على الإصلاح» والآيات السابقة تؤكد ذلك 
وهذا يعنى أن منهج التربية القيمي لا ينبغي أن يقف عند حد اتبا ع أسلوب معين» والهم 
أن يؤتى المنهج نماره وفق ضوابط الالتزام بأحلاق الغاية والوسيلة في الإسلام ٠‏ 

أما العنصر الخامس والأحير فهو بيئة ا منهج التزبوي إطار التفاعل بين كل عناصر 
العملية التربويةء والمنهج الإسلامي عامة والزبوي منه حاصة لا يعملان إلا وسط بيفة . 
تتيح هما الإيناع» بحيث يصير غراسها الإعان والعمل الصالم» وتغارها التقوى» 
والاحسان» وإشاعة روح الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وإذا كان من أهداف هذا 


)١(‏ انظر بعض هذه الأحلاق وتلك الآداب في: إبن عبدالير» امع بيان العلم وفضلسه» القاهرة: إدارة الطباعة 
النيريةء ۱۹۷۸ء مواضع متفرقة؛ الشوكاني» طلب العلم» وطبقات التعلمين» القاهرة: دار الأرقم د٠‏ ت» 
مواضع متفرقة ٠‏ 
(۲) سورة لقمانء الآیة ٠ ۱۹-۱۲٩‏ 

“4 


المنهج التخلية والتحلية بالمعنى السابو) فإن عائد ذلك لابد أن يرحع إلى الوسط الذي 
يعمل فيه المنهج تطهررا وإحلاصا وتقوعا. 
وقد كانت بيئة الحوار الزبوي في نموذج لقمان الحكيم وابنه حى ة نقية» صالحة 
مصلحة» حصنت کليهماء وحصناها من مضادات القيم وغيرها من الأجواء الفاسدة 
الا - أهمية الربية القيمية في تحقيق الأمن : 


-١‏ القدر ة على البناء الحضاري» فإذا كانت الحضارة الإنسانية المستقيمة 
"ليست أكثر من غار لحهود التعاون الإنساني قي نطاق الاستفادة مسن ذحر. 
الأرض وخيرهاء وإذا كانت أصول هذا الجهد تتمشل ف منهج تربوي متکامل 
يؤحذ به الإنسان بوصفه فردا مستقلاء أو عضوا في جماعة" فإن الدين 
الإسلامي قد وضع للجماعة الإنسانية منهجا متكاملا لحضارتهاء وأقام هذا 
المنهج على أصول تربوية قيمية» وهذه الأصول هى الي تنأى بهذه الحضارة - 
رهى إنسانية الوخهة - عن الانحلال الخلقيء والانشطار القيمى لأنها حضارة 
القيم الإبمانيةء وارتكازها على الإبمان له أهميته الخاصة", ` 


۲ تحصين اجتمع المسلم من كافة عوامل التصدع والسقوط والتجزقى 
لأن مثل هذه الأدواء ”لاتتسلل إلا حيث تعانى الأمة من فراغ عقيدي» وفقر إلى 
بحموعة المبادئ والقيم الي تغنيها بدراية سليمة مطمثنة عن حقيقة كل من 
الكون» والإنسان والحياة"“ ولقد حبا الله الأمة الإسلامية بعقيدة هى حياتهاء 
وهویتهاء ومنهجهاء وقوتهاء وهى الي تضع قاعدة المبادئ والقيم الي تشكل 
قا ما مشار کا يؤمن به ويخضع له الجميع ٠‏ ۰ 

۴ - إن إقامة التزبية القيمية على العلم النافع يعنى أنها تربية غير منحرفة 
المنهج»ء ولا تقوم على الضلالات أو الجهالات أو الخرافات» لأن العلم النافع لا 
يستقيم وهذه الأمراض» ولأن أهله حين يأتون به من مظانه الصحيحه "ينفون 


)١(‏ انظر بعض الأهداف الأحرى ف:د.مقداد يالحن» أهداف التربية الإسلامية» مرجع سابق »ص۳۸ وما بعدها. 
(۲) انظر: د٠‏ محمد سعيد رمضان البوطى» منهج الحضارة الإنسانية في القرآن» دمشق: دار الفكء طبعة 
أول» ۲ص ۱۳-۱۲ ۰ 
(۴) انظر: د٠‏ محمد فتحي عثمان» القيم الحضارية في رسالة الإسلام» جدة: الدار السعودية للدشر والتوزيع» 
٥6ص‏ ۲۱-۲۰ ۰ 
)٤(‏ انظر: ده البو »> منهج الحضارة مرحم سابق» ص ۱۸٤‏ ۰ 
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عنه تحريف الغالين» وانتحال المبطلين» وتأويل المجاهلين"» طالما اعرف هم 
عكانتهم هذه فإذا أبعدوا عنها كانت الفرصة مواتية كى يقوم على الربية 
رعءوس جهال حسب رواية الحديث النبوي "حتى إذا سلوا أفتوا بغير علم» 
فضلوا وأضلوا"» وبوجود مثل هذا النمط من الرءوس تفقد التزبية ركنا أساسيا 
من أ رکانها. 

٤‏ - التعامل مع الإنسان المسلم كما هو فإن كانت نفسه مطمئنةء فإن 
النهج التربوي يزكيها وييشرها بالغير الدائم «إيا أيتها النفس المطمئنة ارجعي 
إلى ربك راضية مرضية فادخلي في عبادي وادخللي جسني وإن كانت 
نفسه لوامة كال أقسم الله بها ولا أقسم بالنفس اللوامة 4 أحرجها 

. المنهج من لومها إلى دائرة التوبة لتصل إلى مرتبة النفس المطمعنة الأمنةء وإن 
كانت نفسه أمارة بالسوء كاليّ ذكرها القرآن في قله تعالى إن النفس لأمارة 
بالسوء إلا ما رحم زربي“ د ضبطها المنهج مصححاء ومرشداء ومبشرا إن 
الله يغفر الذنوب جھمیعا ا گ e‏ ومنذرا بل ومعافیا على ساس ومن 
يعمل سوءا جز بەچ" . 

٠ه‏ - تحقيق التواصل القيمى بين أجيال ابجتمع المسلم» لأن المنهج الزبوي 
بثبات مبادئه العقيدية يتلقاه جيل عن جيل» ويضيف ف كل جيل لاحق إليه ماقد 
يسل محللا ت ركه .الحيل السابق» أو م ید رکه أو بندارك أمرا | يحتجه ذلك الجيل 
السابق» ومعنى ذلك أن أمانة الحفاظ على هذا المنهج يتحملها كل مسل 
معاصر لمذه الأمانةء أو لاحق ناء وأنها - أي الأمانة - قوامها النصح» 
والتواصى بالحق؛ والتواصى بالصير والتراحم 
رابعا - أهم الأساليب الزبوية القيمية : 


` إن الحديث عن أساليب التربية على القيم الإبمانية هو حديث في الحقيقة عن أساليب‎ ٠ 
الزبية الإسلامية عامة» في كافة مناحى الحياة» ويمكن الإشارة إلى أهم الأساليب التزبوية‎ 
القيمية في الآتي:-‎ 


(۱) انظر: علاء الدين على المتقي› مرجع سابق» ج۷ ص ۱۷٦‏ ۰ 
(۲) انظر: اہن حجر» مرجع سابق» اء ص ۲۹۹-۲۹۸ ۰ 

٠ ۳٠-۲۷ سورة الفجر»‎ (™ 

٠ ۲ سورة القيامة»‎ )٤( 

. سورة بوسف» الآية ۳د‎ )٥( 

(1) سورة الزمرء الآية ٠٣‏ . 

(۷) سورة النساء» الآية ٠. ٠١۲۳‏ 


و ارف ا و ا الي تقدم النموذج الحي على كيفية 
الالتزام بالقيم وآثاره» ويأتى في مقدمة من يقتدى بهم الحاكم الشرعي باعتباره 
حارسا للدين وسائسا الدنيا به» وباعتبار أن الرعية مؤدية للراعي ما هو مؤديه 
لشرع الله ونهجه» ومن ثم فليس من حقه أن یلزم رعیته بالاقنداء به ما م یکن 
هو مقتديا بهذا الشرع اللازم امتثاله. 


۲ - اسلوب الرغيب والزهيب» حيث الحمع بين الواب والعقاب» وهو 
أسلوب يتفق ومقتضيات الفطرة الإنسانية» وقد ثبت صلاحيته في كل زمان 
ومكان» وهو يعتمد على المقابلة بين الشيء ونقيضه» ومثل هذا الأسلوب شائع 
الاستحدام في الأصول المنرلة» حيث المقابلة بين الحنة والنار» والوعد والوعيد» 
رالدنيا والآجرة٠‏ وهكذاء ليستبين الفارق» وليعرف مآل الأعمال والممارسات فى 
النهاية . 


۳ - اسلوب الوعظ والنصح» وقد سبق بيان بعض ملاحه في نموذج لقمان 
الحكيم مع ابنه وهذا الأسلوب يلجأ إليه في الحقيقة للإقناع والإرشاد بالحسنى» 
وهو مبنى على الأمر الإلمي ادع إلى سبيل رباك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادهم بالتي هی آحسن4"“. 

>٤‏ - اسلوب التعلم» والتعلم قد يبدأ بالخطاً وقد يتعصرج بين الخطا 
والصواب» ولا بأس في ذلك والمهم أن يؤدى في النهاية إلى الإبعان بفاعلية المفهوم 
الإسلامي للقيم» والاقتناع بأنه حير السبل لتحقيق النفع العام لكل عناصر الجسد 
السياسى ‏ 

“ي 


ه - أسلوب الحوار والحدال» حيث تبادل الإقناع والاقتناع لترسيخ الإعان 
بالقيم وإزالة الشبهات حوهاء والرد على ما قد يتبادر بشأن مفهومهاء أو كيفية 
التعامل بهاء وحدود الالترام المتبادل ما قد تفرضه على الحاكم والمحكوم» 
والمفرض في أسلوب الحوار والحدال أن يكون بال هى أحسنء» في إحرائه» 
وإثارة القضايا من حلاله» وتبادل الآراء بين أطرافه» وانتهائء" . 


)١(‏ انظر صفات هذه القدوة في: محمد تقي المدرسى» احتمع الإسلامي - منطلقاته وأهدافه» بيروت: دار 
البداية للنشر والإعلام» ۰۱۹۸۲ ص ۱۹۹-۱۸۰ ٠‏ 

(۲) سورة النحل» الآية ٠١١‏ . 

(۳) انظر تفاصيل أحرى عن الحدال وشروطه في: د٠‏ زاهر عواض الأ معىء مناهج الحدال في القرآن الكريم» 
رسالة دكتوراه منشورة» بدون: مطابع الفرزدق› بدون» ص ٤١‏ ومابعدهاء وانظر حقيقة ارتباط الحدال 
بالاحتلاف ثي: د. طه جابر العلوانى» أدب الاحتلاف في الإسلام» قطر: رئاسة الحاكم الشرعيةء كتاب الأمة 
رقم 9 هص ۳۲-۲۲ 


۷ 


س الأسلوب القصصي» الذي يعتمد على عرض وقائع وأحداث الأمم 
والأفراد سواء من كان منهم ديدنه اتباع المنهج القيمي التوحيدي - وهنا تبدو 
أهمية عرض نماذج الأنبياء والرسل وأتباعهم» وغاذج الأمم من مشل أصحاب 
الكهف» وأصحاب الأخدود - أو من كان منهم على غير النهج التوحيدي - 
وهنا تبدو أهمية عرض نماذج الطغاة من الأفراد كفرعون» وهامان» وقارون 
والنمرود» والطغاة من الأمم كأقرام عاد ونمود» - ومن کان على شاکلتهم. 


YA 


المبحث الثاني 
اندراج الأمن في المصاخ الشرعية 

لا ينفك مفهوم الأمن يغلف حديث علماء الأمة عن جلة المصالح الأساسية ال لا 
قوام للحياة بدونها وهى حفظ الدين» وحفظ التفس» وحفظ العقل» وحفظ المالء 
وحفظ النسل والعرض» وهذا الحديث رغم أنه لا محكمه اجتهاد واحد إذ تتعدد فيه 
الاحتهادات إلا أنه لا بخرج عن كونه سبرا لأغوار الفكر سعيا وراء أبقى الأحكام» ومن 
ثم لحملة الصاح الي تستبطنهاء على أن يكون الرائد الأعظم للفقيه في هذا الملسلك 
الإنصاف ونبذ التعصب لبادى الرأي» أو لسابق الاجتهاد أو بقول إمام. ٠٠٠‏ بحيث إذا 
انتظم الدليل على إثبات مقصد شرعي وحب على المتجادلين فيه أن يستقبلوا فيه 
الإنصاف""» وصولا إلى أقوم فهم لمقاصد الشريعة الإسلاميةء وهى تتجه إلى الإنسان 
لتحميه وتحفظه» ومن ثم لتضمن له الأمن في كل ما يقيم ويصلح حياته في الدنياء وكل 
ما يضمن له الفوز في الآحرة» ومن هنا يكتسب الحديث عن مفهوم المصلحة الشرعية 
أهمية خحاصة لا بالنسبة لمفهوم الأمن فحسب» بل وبالنسبة لمفاهيم الشريعة عامة 
والمفاهيم السياسية حاصة» إذا ما أحذ في الاعتبار عدة أمورء 

وأوها أن مفهوم المصلحة - إذ يشغل جانبا مهما قي دراسة العلماء والفقهاء بالمعنى 
السالف - يقتضى التزأم ال لحذر والاحتياط عند التعرض له» والرحوع في ذلك إلى مظانه 
من هؤلاء العلماء - حاصة علماء أصول الفقه - فهم الأقدر على جملية هذا المفهوم» بل 
ينبغي أن ينطلق التحليل السياسي له مبتدئا عا قدموه» ومز ما لخطاه حتى لا يقع في 
مزالق كثيرة قد تخرج بالمفهوم بعيدا عن معناه وضوابطه ٠‏ 


والأمر الثاني: أن التنوع الاجتهادي في تحليل مفهوم المصلحة - والذي يدل في 
حقيقته على تنوع الأفهام ابجتهدة في نظرها إلى بعض قضايا الشريعةء وارتقائها إلى مرتبة 
٠‏ الغوص ف أبعاد هذه القضايا - استخدم - ومازال يستخدم - أحيانا لتبرير بعض 
المارسات الي غالبا ما يدفع بها باسم المصلحة العامة وان تعارضت هذه الصلحة مع 
مقاصد الشريعة" ٠‏ 


(۱) انظر: الشيخ الطاهر بن عاشور»› مرجع سابق» ص ۲٠١-٠۹‏ ` 
(۲) انظر: د٠‏ مصطفى زيد» المصلحة في التشريع الإسلامي وبحم الدين الطرفىء» القاهرة: دار الفكر العربي» 
الطبعة الثانية» ۱۹٦٤‏ ص ٠ ۲١‏ 
)٣(‏ أل يقل نحم الدين الطرفى "إن رعاية الصلحة أقوى من الإجماع» ويلزم من ذلك أنها أقوى أدلة الشرع» 
لأن الأقوى من الأقرى أقوى" انظر المرجع السابق» ص ١۳۲-٠۱١‏ د٠‏ محمد سعيد رمضان البوطي» 
ضرابط المصلحة في الشريعة الإسلامية» بيروت: موسسة الرسالة الطبعة الثانیة» ۰۱۹۷۷ ص ٠ ۲٠۹‏ 

۹ 


ويلحق بالأمرين السابقين أن مفهوم المصلحة الشرعية - وانطلاقا من النقطة السابقة 
بدلالاته المنهاجية» قد يحمل لدى البعض اعتقادا حاطعا أن فة التقاء هر الترادف بينه 
وبين بعض المفاهيم الشبيهة في السياسية الوضعية» حاصة مفهوم المنفعة» ومفهوم 
الصلحة القوميةء وقد يؤدى ذلك بهؤلاء إلى تصور أن لا غضاضة في استخحدام أي منها 
ليدل على الآحرء أو ليحل محله» وهو أمر ينبغي الحذر منه» والتحذير أيضامنه - 
وحسنا فعل ذلك بعض الباحثين إذ تناولوا مفهوم المصلحة الشرعية سواء من منظور علم 
أصول الفقه"» أو من منظور التحليل السياسي . 

كذلك هناك أمر رابع وهو أن الحديث عن المصلحة الشرعية لا يتفصل محال عن 
الحديث عن بعض المفاهيم أو القضايا ال تشكل لب علم أصول الفقه مثل الحديث عن 
الحكم الشرعي» والمقاصد الشرعية» ومصادر الشريعة» والقواعد الكلية قي الشريعة» وغير 
ذلك» بيد ان الارتباط بين هذه المفاهيم» لا ينبغي ان يؤدى إلى طمس معانيها المتميرة 
التكاملة في فهم حقيقة وأبعاد الشريعة» حاصة وأن هذا الارتباط قد يسد الطريق أمام 
كثير من المشكلات الي تثيرها أسغلة عديدة تثرى البحث بلا شك في موضو ع المصلحة 
الشرعية ٠‏ 

ثم يأتى الأمر الخامس في أهمية البحث في مفهوم المصلحة الشرعية ليؤكد أن حاولة 
بعض البانحثين الاجتهاد لمعل المفهوم أحد الداحل المنهاجية الهمة في إرساء بناء المنهج 
في التحليل السياسى الإسلامي- كمحاولة منهم لتأكيد أصالة المفهوم الإسلامي في 
هذا الشأنء وقدرة علم أصول الفقه على أن يكون اللبنة الأولى الي يعتمد عليها في مغل 
هذا البثاء المنهاحي للمفاهيم السياسية الإسلامية- هذه الحاولة تعد بلا شك جهدا 
طيبا - وإن كان أوليا - ومداحل من هذا النوع - إذا ما قدر ها الإيناع والتكامل» 


ستكون حطوة رائدة فى جمعال الدراسات السياسية الإسلامية“ . 


)١(‏ انظر ما فعله د٠‏ البوطي في ضوابط المصلحة مرحع سابق» ص ۲١‏ ومابعدهاء ومواضع أحرى متفرقة. 
(۲) انظر على سبيل الخال: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق) ص ۲۷٤-۲۷۳‏ ۰ 
(۳) انظر بعض هذه الحارلات قي د٠‏ محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرجع سابق» ص ٠١٠١-٠١۲‏ 
سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ۲۷۳ وما بعدهاء 
)٤(‏ انظر عاولة مساهمة عام أصول الفقه في قضية المنهج في دراسة الظاهرة الإسلامية في د٠‏ طه العلراني» 
"نظرة عامة في بعض مناهج البحث الإسلامي"» أضواء الشريعة) العدد الشامن» جمادی الأرلی ۳۹۷٠ه‏ 
ص 40-4۰۰ .۰ 
)٥(‏ انظر: سيف الدين عبدالقتاح» مرجع سابق» ص ۲۷۴ وما بعدهاء 
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اللطلب الأول 
حقيقة ودلالات مفهوم المصلحة الشرعية 

مفهوم المصلحة مأحوذ من مادة صلح» والصلاح ضد الفساد» والمصلحة الصلاح 
وهى واحدة امصال والإصلاح إقامة الشىئ بعد فساده» وأصلح الدابة أحسن إليهاء 
والصلح السلا والواضح أن هذه المادة تدور حول ما فيه نفع "سواء كان بال حلب أو 
التحصيل» كاستحصال الفوائد واللذائذ» أو بالدفع والإتقاء» كاستبعاد امضار 
لآل" ولذلك وردت المقابلة بين الإصلاح والإفساد في أكثر من موضع في القرآن 
الكريم» كما في قوله تعال: «إوا لله يعلم المفسد من المصلح)” وقوله: إولا تفسدوا 
في الأرض بعد إصلاحها)4» رقرله «إوأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين4. وقوله 
إن ا لله لا يصاسح عمل المهسدين)» وقوله لالذين يفسدون في الأرض وله 
يصلحو ني" . 

فإذا ما أحذت المصلحة وصف الشرعية فقد تحدد مسارها - كما سيرد - من حیث 
ضوابطهاء ولذلك تعددت تعريفات علماء الأصول هاء فقد عرفها الغزالي بأنها "عبارة 
في الأصل عن جحلب منفعة أو دفع مضرة. ولسنا نعنى بذلك» فإن جحلب المنفعة ودفع 
المضرة مقاصد الخلق» وصلاح الخلق في تحصيل مقاصدهم لكنا نعنى بالمصلحة الحافظة 
على مقصود الشرع» ومقصود الشرع من الخلق خمسة وهو أن يحفظ عليهم ديهم 
وأنفسهم» وعقلهم» ونسلهم ومالمم» فكل ما يتضمن حفظ هذه الأصول الخمسة فهو 
مصلحة» وكل مايفوت هذه الأصول فهو مفسدة» ودفعها مصلدة"") وعرفها 
الخوارزمي بأنها "امحافظة على مقصود الشرع بدفع المفاسد عن الخلق"» وعرفها 
الطوفى بأنها "السبب المؤدى إلى مقصود الشارع لحق كالعادات" " أما العز بن 
عبدالسلام فيقول "المصاح ضربان أحدهما حقيقي وهو الأفر اح واللذات» والثاني جازى 


(۱) انظر: مادة صلح: فی ابن منظور» مرجع سابق» ص ۲٤۸۰-۲٤۷۹‏ ۰ 
(۲) انظر: د البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ٠.۲۳‏ 
(۳) سورة البقرةء الآية ۲۲٠١‏ . 
)٤(‏ سورة الأعراف الآية ٠٦‏ . 
(ه) سورة الأعراف الآية ٠١١‏ . 
() سورة يونسء الآية ۸۱ ٠‏ 
(۷) سورة الشعراء الآية ٠ ٠١١‏ 
(۸) اتظر:الغزالي» المستصفى من علم الأصول» القاهرة: مطبعة مصطفى محمد )۹ ۱۲٣‏ هج ۱:ص ۱۳۹- 
۰ 
(4) انظر: د٠‏ محمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام» عرض وتحليل لطريقة التعليل وتطوراتها في عصور 
الاجتهاد والتقليدء بيروت: دار النهضة العربيةء الطبعة الثانیة» ۱۹۸۱» ص ۴۷۸ ٠‏ 
)٠١(‏ انظر المرجع السابق ٠‏ 
44 


وهو أسبابهاء ورا كانت أسباب المصال مفاسد فيؤمر بهاء أو يتاح» لا لكونها 
مفاسد» بل لكونها مؤدية إلى اللصالح ٠٠ ٠‏ وكذلك المفاسد ضربان» أحدهما حقيقي 
وهو الغموم والآلام» والثاني جحازى وهو أسبابهاء ورعا كانت أسباب المغاسد مصالح 
فنهى الشارع عنهاء لا لكوتها مصالح بل لأدائها إلى المغاسد""؟. 

والواقع أن هذه التعريفات - وغيرها ما لم يعرض في هذا المقام - تدور معظمها 
حول تحقيق النفع .مناه الإيجابي» من حيث تحقيق المصال للإنسان في جملة أشكال 
الحفظ ال لخمسة السابقةء أو .ععناه السلبي من حيث دفع المفاسد والمضار عن الإنسان عا 
يحصن هذه الكليات الخمس» فكأن النفع قائم على الحفظ في كلا الحالين للإنسان» وفق 
مقتضيات الشريعة وقيمهاء وقد سبق القول في موضع سابق أن أحد معاني الأمن» هو 
الحفظ ما يضمن إبعاد الخوف والأضرار» وهذا يعنى في الحقيقة أن ثمة ترابطا بين مفهنوم. 
الصلحة ومفهوم الأمن» أو بعبارة أحرى تبدو الصلحة وكأنها حقيقة أمنية» ولكنها 
الحقيقة الي تتصف بسمات» وتتفرع منها دلالات أحرى» تؤكدهاء وتحفظ ها أصالتها 
ومن ذلك:- 


أولا - أن المصلحة حقيقة شرعية : 


فما يعطى المصلحة هويتها الإسلامية هو وصفها بأنها شرعية» فمن الشرع تستقى» 
وبه تنضبط» اليه تهدف» حتى إذا ما ذكرت المصلحة والشريعة ذكر التوافق» ذلك أن 
(الشريعة كلها مصالم» اما تدرا مفاسد» أو تجحلب مصالم» فإذا معت الله يقول فيا أيها 
الذين منوا فتأمل وصيته بعد ندائه» فلا تحد إلا حيرا يحثك عليه أو شرا يزجحرك عه 
ا عا ین الت وال : 

ولا شك أن ضبط الصلحة بوصف الشرعية يعنى ضمن ما يعنى مسن ناحية أولى أن 
الترام ابحتمع السياسي الشرع هو قي نفس الوقت الستزام بجملة المصالح الي رادها | لله 
تعالى لعباده» والمادية إلى عبوديته الحقة من حيث تحقيق رضاه وطاعته“) أما نكوصه 
عن الشرع فهو في نفس الوقت نكوص عن الصاح الي أرادها الله تعالى لعباده وقي 
ذلك عدول عن عبودیته من حیٹ عصیانه وعدم الاستجابة ها أمر به“ . 


)١(‏ انظر: العز بن عبدالىسلام قواعد الأحكام في مصال الأنام» مراحعة وتعليق طه عبدالرؤرف سعد 

القاهرة: مكتبة الكليات الازهرية» ۱۹1۸ء اء ص ١١-۱۲ء‏ ص ٠ ٠٤‏ 

(۲) انظر: ابن عبدالسلام» مرحع سابق» اء ص ٠ ١١‏ وانظر في قيام الشريعة على المصالح أيضا: ابن قيم 

الحوزية» إعلام الموقعين» مرجع سابق» ٣ء‏ ص؟۴» وقد سبق نقل ما قاله في هذا الصددء وانظر أيضا: الشيخ 

محمد الطاهر عاشور» مرجع سابق» ص ۱۳ ۰ 

(۴) اتظر: عبدالر من عبدالخالق» المقاصد العامة للشريعة الإسلاميةء الكويت: مكتبة الصحرة» ۱۹۸٩‏ ص 

1 

٠ ۱۳ انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
۷۲ 


كما أن ضبط المصلحة بالصبغة الشرعية ي ؤكد من ناحية ثانية أن ما وافق من الصاح 
الفطرة السليمة لأفراد ابجتمع السياسي - أو بعبارة أدق ما حقق الأمن اتهم - هو 
من الإسلام» أما ما حالفها - وأوقع الجحتمع السياسي قي احرج والمشقة - ومن ثم 
عرض أمنه للخطر - فليس من الإسلام في شئ» ذلك أن "تقديم الأصلح فالأصلىب 
ودرء الأفسد فالأفسد مركوز قي طبائع العبادء نظرا هم من رب الأرباب٠٠‏ ولا يقدم 
الصاح على الأصلح إلا حاهل بفضل الأصلح» أو شقى يتجاهل» لا ينظر ما بين المرتبتين 
من تفاوت"» بل إن امعام النظر في المقصد العام من التشريع الإلهى يبت أنه إغا 
"يساير حفظ الفطرة والحذر من حرقها وإضلا اء ولعل ما أفضى إلى حرق عظيم منها 
يعد في الشرع حذورا وممنوعاء وما أفضى إلى حفظ كيانها يعد واجباء وما كان دون 
ذلك فهو منهى أو مطلوب قي الحملة» وما لا يعسها مباح» ثم إذا تعارضت مقتضيات 
الفطرة» ولم حكن الحمع بينها في العمل يصار إلى ترحيح أولاها وأبقاها على استقامة 
الفط د" . 

كذلك فإن ضبط المصلحة بالصفة الشرعية يعنى من ناحية ثالغة أن تحرى مراتبها 
وفق مراتب الحكم الشرعي) فهناك مصال المباحات ومصال المندوبات» ومصاح 
الواجبات» وهناك بالمقابل مفاسد المكروهات» ومفاسد الحرمات» وهذا - يفضى إلى . 
القول بأن تعلق ابجحتمع السياسي أو التزامه العمل بأقسام الحكم الشرعي الي تدحل في 
نطاق المباح» والمندوب والواحب» هو تعلق أو الترام بتحقيق مصالح شرعية» وأن عدم 
تعلقه أو التزامه التوقف عن العمل بأقسام الحكم الشرعي الي تدحل في نطاق المكروه 
واحرم» هو التزام بتفویت مفاسد کان لابد واقعا فیهاء لو انساقت حر کته إلى مغرياتها . 

ثم إن مقصد الشار ع الحكيم من المصالمح - من ناحية رابعة إذا كان لا يقف عند 
تحقيتق البشر ها في دنياهم فقط - حيث إن الشرائع كلها وبخاصة شريعة الإسلام جحاءت 
عا فيه صلاح البشر قي العاحل والآحلء في حاضر الأمور وعواقبها - فمقتضى ذلك 
أمران أومماً أن من التكاليف الشرعية ما قد يبدو فيه حرج وإضرار للمكلفين» وتفويت 
مصالح عليهم» ولكن المتدبر إذا تدبر في تلك التشريعات ظهرت له مصالحها في عواقب 
الأمور”» إفعسى أن تكرهوا شيا وبجعل ١‏ لله فيه خيرا كثيرا4 ٠‏ رالناني أن مصاڂح 


٠ ۷ انظر: المرجع السايق» جا» ص‎ )١( 
٠ 1١ - ٥۹ انظر: الشيخ حمد الطاهر عاشور» مرحع سابق» ص‎ )۲( 
انظر قي مراتب الحكم الشرعي وأقسامه بين الإباحة» والندب» والكراهةء والوحوب والحرمة» الشاطبى»‎ )۳( 
٠. ۱۰۹ الموافقات» مرجع سابق» جا ص‎ 
٠ ٩ انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» ج اء ص‎ )٤( 
۰ ٠۴ انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشور» مرحع سابق» ص‎ )٥( 
٠ ٠۹ سورة النساء الآية‎ )٦( 
YY 


ومفاسد الدنيا والآحرة لاأ تعرف إلا بالشرع» فإن خحفى متها شئ أو لم يعلم معناه 
وكتهه طلب من أدلة هذا الشر ع . 

وأخيرا فإن ضبط ابجتمع السياسي مسار حركته في كافة مناحيها السياسية وغير 
السياسية من حلال الأمر الالمى بإقامة الصاح في كل منحى» والنهي عن ترك المفاسد 
انما ي ؤكد انه - أي الجحتمع - قد بلغ الرشد في إدراك الخلاف بين الأمر والنهي الإهيين 
من حيث معرفة ”أن كل مأمور به فيه مصلحة الدنيا والآحرة أو إحداهماء وأن كل 
منهى عنه فيه مفسدة فيهماء أو في إحداهماء وأن ما كان من الأعمال حصلا لأحسن 
الصاح فهو أفضلهاء وأن ما كان منها حصلا لأقبح المفاسد هو أرذل هذه الأعمال"" ؛ 

انیا - أن المصلحة دليل شرعي : 

لا يحتاج اعتبار المصلحة الشرعية في الشريعة إلى الإنكار» بعد أن ثبت ورودها 
كدليل شرعي - يؤحذ به - ويراعى ما لا يدع بالا للشك أو التشكيك في القرآن 
والسنة والإجماع والقياس"» بيد أن الاحتلاف الفقهي ليس في إنكار أو عدم إنكار 
وجود المصلحة كدليل شرعي» ولكن في موقع هذا الدليل ومدى حجيته بين الأدلة 
الشرعية الأحرى ٠‏ وهناك ثلاثة آراء في ذلك» فرأى أول يذهب أصحابه إلى "أن شريعة 
الإسلام.أسمى من أن توزن .ميزان الصاح وأن أحكام الله تعالى لا تقوم على شئ غير 
محض التغبدء وأن حاولة استخراج الحكم والمنافع الدنيوية من هذه الأحكام إن هر إلا 
تكلف قي تحميل هذا الدين ما لا محتمل وما لم يأت من أجله في شىء" . 


والرأي الثاني يذهب فيه أصحابه إلى ضرورة إنزال المصلحة كدليل شرعي فوق 
النص - أي القرآن والسنة - والإجماع» لأنها أقوى أدلة ا وقد ترعم الطوني 
أصحاب هذا الرأي ودفع لذلك دليلا ثلاث حجج» المحجة الأولى أن مفكرى الإجماع 
قالوا برعاية الفا نن إذا محل وفاق» والإجماع محل حلاف» والتمسك ما اتفق عليه 
اول والحجة الثانية أن النصوص متلفة متعازرضة» فهسى سبب الخلاف قي الأحكاغ 
الذمومة شرعاء ورعاية المضالم أمر حقيقي في نفسه لا بختلف فيه» فهو سبب الاتفاق 
اللطلوب شرعا فكان اتباعه أولى» والحجة الثالثة أنه قد ثبت في السئة معارضة النصوص 


(۱) انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» جاء ص ۱۰ ۰ 
(۲) انظر: المرجع السابقء جا ص۸ ۰ 
(۴) المقام لا يتسع لعرض آدلة اعتبار المصلحة في الشريعة» حاصة وقد نال كثير مسن العلمساء قصب السبتق في 
ذلك انظر على سبيل الخال: المرجع السابقء ج١‏ مواضع متفرقة؟ الطاهر بن عاشورء مرجع سابق» ص 1“ 
٥‏ ده حمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام» مرجع سابق» ص ۲۹۱-۲۸۷ د۰ البوطى» ضوابط المصلحة 
مرجع سابق)» ص ۷۸-۷٥‏ ۰ 
(4) انظر: د٠‏ البوطى» ضوابط المصلحة مرجع سابق» ص ۷٤‏ ۰ 

2: 


بالصالح ونحوها في قضايا فقهية. 


وقد حلص الطوفى إلى "أن دليل رعاية المصاخ أقوى من دليل الإجماع» فليقدم عليه 
وعلى غيره من أدلة الشرع عند التعارض» بطريقة البيان ٠"٠ ٠‏ ثم تفرع الطوفى بعد ذلك 
كى ينقض حجج المعارضين له» ودفع بخمسة ردود على اعازاضات خمسة وجحهت إلى 
رأیه» لکن ما توهمه لم أت ما أرادء إذ سرعان ما انبرى كثير من العلماء للرد عليه" ٠.‏ 

وحسب الباحث في هذا المقام أن يؤازر رأى من قال "أن الشريعة تتسع ما فيها مسن 
مرونة لرعاية المصال التي ل يرد بها نص ولم يجمع عليهاء لكن هذه المصالح لا تخالف ما 
جحاءت به الشريعة الإسلامية» وإن لم تثبت بنص حاص أو إجماع عليها بذاتهاء ثم هى 
لا يمكن أن تكون مصلحة كاية بحال» لأن المصالح الكلية قد كفلتها هذه الشريعة بأكثر 
من دليل» وإنغا مى مصالمح جزئية» حدثت بعد عهد التشريع فكان واجبا أن يشرع ها 
حکم یکفلهاء فھی إضافات لا معارضات" ۰ 

والرأي الثالث يذهب أصحابه إلى ضرورة اعتبار المصلحة دليلا شرعياء لكنهم 
احتلفوا بعد ذلك» فمنهم من يرى أن المصلحة العتيرة هى الي ها أصل معين» وأما 
الصلحة المرسلة وغيرها من المصالح المعارضة للدليل فلا يصح التمسك بهاء وهذا الرأي 
منسوب إلى بعض الشافعية» وجماعة من المتكلمين» ومنهم من يرى أن المصلحة يعمل 
بهاء ولو لم يكن ها أصل معين» ولكن بشرط مشابهتها للمصال المتفق عليهاء آر 
المنصوص عايهاء وهذا الرأي منسوب إلى الشافعي وجمهور الحنفية» ومنهم من يرى أن 
الصلحة يعمل بها جحردة عن اشتزاط المشابهة» قربت من موارد النصوص أو بعدت» 
بشرط عدم مصادمتها للنص أو للإججماع» وهذا الرأي منسوب إلى الإمام مالك . 

وسوف يكتمل الحديث عن حجية المصلحة. كدليل شرعي عند التعمرض لضوابطهاء 
ذلك أن هذه الضوابط تثيت أن رعاية الصلحة محردة ٠‏ ليست فى حقيقتها دليلا مستقلا 


(۱) انظر: د مصطفی زیده مرجع سابق» ص ۲۳۳-۲۲۳۲ ۰ 

(۲) انظر ردود کل من د٠‏ مصطفی زيد في المرجع السابق» ص ۲٤۷ - ۲٣۴۴‏ د. البوطي في ضوابط 
الصلحة» مرجع سابق» ص DÎ‏ وانظر ما آورده د عمد مصطفى شلبي حول ضرورة التفرقة بين 
نقد آراء الطوفى ودحضهاء وبين تحريحه واتهامه بالإلحادء وسوء الخلق والدين؛ انظر: تعليل الأحكام» مرحع 
سابق» ص ۲۹۵ ۰ 

™( انظر: ده مصطفی زید مرجع سابق» ص ۲٤۷-۲۳۳‏ ۰ لكن الباحث یعخفظ على کلمتی "یشرع" و 
"إضافات" الراردة في العبارة المقتبسه أعلاه ٠‏ ويرى ضرورة تقبيدهما» يث يضاف الى الكلمة الأرلى كلمة 
سبحانه» كذلك يجب أن توصف كلمة "إضافات" بأنها اجتهادية» حتى لا يتوهم أحد أن هناك نقصا تي 
ساس احکام الشريعة يتاج إلى إضافة» وذلك نحطل وحطاًء 

)٤(‏ انظر مزيدا من التفاصيل أوردها د. محمد مصطفی شلي ف تعليل الأحکام» مرجع سابق» ص۲۹۲ وما 
بعدها. 

Va 


عن النصوص المنزلة حى عك اعتبارها قسيما أو مشا ركا له . 
ثاثا - أن المصلحة الشرعية هى حقيقة مبئية على القيم : 


لا تعدو المصلحة الشرعية أن تكون حقيقة قيمية» وتحليل دلالات المفهوم لا ينفك 
يساير هذا الأمر البدهى» بل وبعكن في ضوئها القول أن ثمة وجوها عدة تؤكده. 

الوجه الأول أن مادة قيم في جذرها اللغوى تتضمن معان ذات دلالات خلقية مل 
الاعتدال» والبعد عن المي أو الاعوحاج» OT‏ والاستواء» والحفظ» 
وابانة الحق من الباطل» وغيرهاء ومادة الملصلحة في جذرها اللغوي تتضمن هى الأحرى 
کثیرا من الدلالات الئلقية المشابهة مشل إقامة الشيع بعد إفساده» والإحسان» وعدم 
CC LIL‏ من 
مادة قيمية أو تحمل دلالات قيمية» ولذلك فإن إطلاق أي منهماء أو استعماله في التعبير 
عن الحقائق يعنى أنها - أي الحقائق - ذات مضامين احلاقية ٠‏ 

والوجه الثاني أن ساس القيم وجوهرها في عقيدة السلم دينه» فهو الذي يضبطها 
ويعطيها هويتها كما سبق» وكذلك مفهوم المصلحة لا يكتسب شرعيته إلا بابتنائه 
E E E E‏ 
اوم ينبغي ان لا تخرج الصاح الشرعية عليها 

Ty‏ المصلحة» حيث 
هو ”حفظ نظام الأمة» واستدامة صلاحه بصلاح المهيمن عليه» وهو نوع الإنسان» 
ویشمل صلاحه صلاح عقله» وصلاح مابین يديه من موجحودات العام الذي يعيش 


: o 


ثم إن الصا الشرعية في حقيقتها ليست إلا بجموعة من القيم المبتغى الوصول إليهاء 
والني لاتدرك فعاليتها إلا من حلال حركة سياسية معاشة» ذلك "أن المصالح الضرورية 
تصير مفاهيم دستورية ومعان تشريعية تتفرع منها أحكام تفصيلية نصاء أو دلالة» تنزل 
بتلك المفاهيم الكلية من أفقها التجريدي إلى واقع الوحود فعلاء وهى راحعة إلى مصاح 
الأمة أفرادا وجماعات» بحيث تغطى كافة حاحاتهم ومطالبهم الأساسية"" ٠‏ 


كذلك من وجه حامس ان النكوص عن تحجصيل المصال الشرعية هو خروج عن 
دائرة القيم الي تحسدهاء أو هى نكوص يتب عليه حلب مفاسد لا قيم فيهاء وما 


)١(‏ اتظر: د البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ١۱١۲ء‏ وانظر رأيا قريبا في د٠‏ محمد مصطفى 
شلي» تعلیل الأحکام» مرجع سابق» ص ۱٤۳‏ . 
(۲) انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشورء مرجع سابقء ص 1۴ ۰ 
(۳) انظر: د. فتحي الدرینی› مرحع سابق» ص ۲۰٤‏ ۰ 
۷٦‏ 


السياسة غير الشرعية من حيث تعطيلها مصالح الأمة إلا تحلل من كل قيمة» أيا كان 
التحللء وسواء حاء من تفريط الحكام والمحكومين» أو من إفراطهم في ذلك . 
رابعا - أن المصلحة الشرعية جوهر السياسة الشرعية : 


يظل لعلماء السياسة الشرعية دورهم الرائد في ربط هذه السياسة بتحقيق مصاح 
السلمين» إذ السياسة الشرعية في مبناها وأساسها لا تعدو أن تكون القيام على أمر 
امسلمين ما يصلحهم» ويصلح شأنهم كما سبق» من هنا فإن تحقيت السياسة الشرعية 
لمصالح الأمة إنغا يكون وفق القواعد العامة الإسلامية الي تعتبر رعايتها والتمكين هما زعا 
من واحب الحاكم الشرعي لي اجحتمع المسلم» وقد بين ابن قيم الحجوزية سبب ذلك 
بقوله» "فالشريعة عدل الله بین عباده» ور مته بین خلقه» وظله ف أرضه وحكمته الدالة 
عليه وعلی صدق رسوله صلی الله عليه وسلم٠ ٠٠‏ وكل خير في الوجود فإغا هو 
مستفاد منها وحاصل بهاء و كل نقص في الوجحود فسببه من إضاعتها ٠ ٠‏ فالشريعة الي 
بعث الله بها رسوله هى عمود العام وقطب الفلاح والسعادة في الدنيا والآعحرة". 


وبناء السياسة الشرعية على المصالمح بحدث من حهتين» حهة ما ورد فيه نص أو 
إجماع أو قياس فذلك تلترمه السياسة الشرعية» ولا تحيد عنه لأنه تشريع حكم» وهو ما 
يسميه بعض العلماء الفقه السياسي العام الثابت» وهو قواعد السياسة ومقاصدها العامة 
القارة في الأحوال العادية» وجهة ما لم يرد فيه نص ولا إجماع قاطع» أو مالا نص 
خاصا فيه أصلاء وهو ما يسميه بعض العلماء الفقه السياسي الذي تقتضيه سياسة 
التشريع"» وقي هذه الحهة سعة للسياسة الشرعية لكنها سعة غير مطلقة» لأنها تبنى على 
الصال» وابتناؤها على المصالح مقيد بشروط ثلائة ٠‏ الشرط الأول أن يقوم بتقرير المصالح 
أهل ال خبرة والتحصص العلمي الدقيق في كل شأن من شؤون الدولة» لأنها هى مناطات» 
أو موضوعات الأحكام والتشريعات» فضلا على الجتهدين من علماء التشريع 
الإسلامي» والشرط الثاني أن يؤحذ بعين الاعتبار تقدير الظروف الملابسة للوقائع» أو 
للأمةء أو للدولة بوجحه عام» السياسية منها والاقتصادية» والاجتماعية» والعسكرية» وما 
شاكلهاء لوحوب النظر إلى المآل المتوقع من التطبيق» كى لا تكون التتائج بجافية لمصاح 
الدولة الحقيقية في ظل تلك الظروف» والشرط النالث أن تدرك وسائل تحقيق المصالح 
الشرعية إما بطريق الاجتهاد - في حالة سكوت النص على ذلك - لواحهة ضرورات 
تطور اجتمع السياسي» وحاجاته» أو بطريقة الاستفادة بشكل أو بآخحر نما سبق إليه غير 


٠ ۳ انظر: ابن قيم الجوزيةء إعلام الموقعين» مرجع سابق» ج ۳ء ص‎ )١( 

(۲) انظر: د فتحي الدرینی» مرجع سابق» ص ۱۸۸ ۰ 

( انظر امرحم السابق ٠‏ 

۰ 1۹۲ --۱ انظر: د٬ محمد سليم العواء في النظام السياسي› مرجع سابق» ص‎ )٤( 
VY 


المسلمين من الأمم والشعوب» وتبين ملائمته كذلك لتحفيق مصالح السلمين»ء وحل 
مشكلات حياتهم» و كما أن للطريق الأول شروطه المنضبطة بضوابط الشريعةء فللطريق 
الثاني أيضا شروطه المنضبطة بنفس الضوابط . 

خامسا- إن التزام المصال الشرعية يجعل تصرف الحاكم على الرعية مدوطا بها: 

إذا كانت إقامة الدين من الأهمية .عكان باعتبار أنها غاية الحكم الإسلامي فإن تحقيق 
مصالح المحكومين قي الحتمع الإسلامي يحتل مكانا من الأهمية لا يقل عن إقامة الدين» 
ونظرة إلى ما وسده الفقهاء من مهام إلى ولى الأمر - ابتداء بحفظ الدين على أموره 
الستقرة وما أجمع عليه سلف الأمةء وانتهاء بأن يباشر ينفسه مشارفة الأمور وتصفح 
الأحوال لينهض بسياسة الأمة وحراسة دينها - يتأكد ذلك ولذايقول العز بن 
٠٠‏ عبدالسلام "إغا تنصب الولاة في كل ولاية عامة» أو حاصة » للقيام محلب مصالح امول 
عليهم» وبدرء المفاسد عنهم""» بدلیل قرله تعالی على لسان موسی لأخحيه هارون 
ل[اخافنى في قومي وأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين )4" . 

ورعاية الصاح الشرعية من قبل ولى الأمر تعنى عدة أمور ٠‏ الأمر الأول أن سلطات 
ولى الأمر المسلم في الاستجابة لفقه الواقع ومتطلبات الخلافة هى سلطات تقديرية» ولو 
م يرد بتلك التدابير نصوص خاصة بها عيناء أو انعقد عليها إجماع أو قياس حاص» 
مادامت متفقة وروح الدشریع» ولا تنافی ساسیاته ومقاصده ۰ 

والأمر الثاني أن المصلحة - ونتيجة لما سبق - تدور مع ولاية أمر المسلمين أساسا 
للرجيح بين الأصلح هذا الأمر والصالم» بحيث يولى الأول ويقدم على الشاني إلا أن 
يكون الأصلح بغيضا للناس» أو محتقرا عندهم» ويكون الصاح عيبا إليهم» عظيما في 
أعيدهم» فيقدم الصاح على الأصلح» لأن الإقبال عليه موجب للمسارعة إلى طواعيته 
وامتثال أمره في جحلب المضالم» ودرء المفاسد» فتصير حينئذ أرحح تمن ينفر منه لتقاعد 
أعواته عن المسارعة٠‏ إلى ما يأمر به من جحلب المصالح ودرء المفاسد» فيصير الصاح بهذا . 
السبب أصل" . 


والأمر الثالث ليس نمة عذر لولى الأمر - بعد السعة الي أعطتها له الشريعة - في 
عدم تحصيل ما يحقق صا المسلمين ونفعهم بأية طريقة مقامة على احق والعدل وقيام 
الناس بالقسط» وإنغا يقع قصور ول الأمر إذا حدذدث عدم تحصيل المصالح من جحهتين» 


٠ ٠١١ - ٠١۱ انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 

(۲) انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق؛ جا ص ۷٤‏ ۰ 

(۳) سورة الأعراف الآية ١٤١‏ . 

۰ ۷٤ انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» جا» ص‎ )٤( 
۷۸ 


احداهما قائمة على الإفراط قي شرع | لل والثانية قائمة على التفريط فيه" على ما 


أما الأمر الرابع فإن سلطات الحا كم الشرعي تخول له الحق في توظيف قاعدة "تغير 
الأحكام بتغير الأزمان" للقيام .عهمته الإصلاحية على وجهها الأنسب» والواقع أن هذه 
القاعدة الي ذكرها ابن قيم الحوزية - قي مؤلفه إعلام الموقعين - بعنوان "الحكمة لي تغير 
الفتوى بتغير الأحوال""» قد أثارت نقاشا واسعا بين العلماء قليمما وحديشاء حاصة أن 
ابن قيم الحوزية م يحرر مقصوده بالحال الذي يتغير الحكم أو الفتوى تبعا لتغيره» ول 
يحرر كذلك المعنى المراد من التغير»ء وسوف يعود الباحث إلى هذه القاعدة في موضع 
لاحق» لتحديد بعض ضوابط فهمها. 


(1) وإنما محدث الإفراط من ولاة الأمور حين يتبعون سنة الذين "جعلوا الشريعة قاصرة لا تقوم عصالح العباد» 
وسدوا على أنفسهم طرقا صحيحة من الطرق الي يعرف بها احق من المبطل» وعطلوها مع علمهم وعم 
الناس بها آنها أدلة حقء ظنا منهم منافاتها لقواعد الشرع» والذي أوحب لمم ذلك نوع تقصير لي معرفة 
حقيقة الشريعة والتطبيق بين الواقع وبينهاء فلما رأى ولاة الأمر ذلك وأن الاس لا يستقيم أمرهم إلا بشئ 
زائد على ما فهمه هولاء من الشريعة فأحدثوا هم قوانين سياسية ينتظم بها مصال العا فتولد من تقصير 
أرفك في الشريعة و[حداث هولاء ما أحدثوه من آوضاع سياستهم شر طويل وفساد عريض ٠ ٠‏ وأفرط فيه 
طائفة أحرى فسوغت منه ما يناقض حكم الله ورسوله." انظر ابن قيم الحوزية» إعلام الموقعين» مرجع سابق 
ج٤»‏ ص۳۷۲ - ۳۷٣‏ . 

(۲) انظر: المرحع السابقء ج۳ ص ٠ ٤۳ - £٤١‏ 

۹4 


المطلب الشاني 
الأمن وأقسام المصلحة الشرعية 

الواقع أن اجتهادات العلماء في قضية تقسيم المصال الشرعية من الكثرة والتعدد 
بعكان» فكل واحد وضع تصورا معينا هذا التقسيم» أو ساهم في بعضه» فاقترب به أحيانا 
من تصنيفات الآحرين» وابتعد به عنها أحيانا أحرى» وسوف يعرض الباحث بصورة 
موجزة لأهم التصنيفات دون حوض في تفاصيل كثيرة يكن الرحوع إليها في كتب 
أصول الفقه» وكتب مقاصد الشريعة"» ثم يردفها ببعض الملاحظلات العامة . 

أولا - أقسام المصال الشرعية طبقا للتصنيفات المتعددة :' 

تتعدد التصنيفات قي هذا الشأن»ء ويمكن الإشارة إلى ستة منها: . 


فثمة تصنيف أول يعتمد على معيار شهادة الشر ع للمصالي وقد سلك العلماء في 
هذا التصنيف مسالك عديدة» فمنهم من قسمها طبقا لذلك - وهم جمهور الأصوليين 
- إلى مصلحة شهد الشرع لاعتبارها بوحود الأصل الذي يشهد لنوع الملصلحة أو 
بحدسهاء ومصلحة شهد الشرع لبطلانهاء ومصلحة لم يشهد الشرع لبطلانهاء ولا 
لاعتبارهاء وهى المصال المرسلة عندهم"» ومنهم من قسمها إلى مصلحة منصوصا أو 
جحمعا عليهاء وهى المصلحة المعتيرة» ومصلحة معارضة لنص» أو إجماع» ومصلحة غير 
معارضة لنص أو إجماع وهى المرسلة"» ومنهم من قسمها إلى مصلحة اعتبر الشارع 
نوعهاء وهى راجعة إلى باب القياس» ومصلحة اعتبر الشارع جنسها وهى الصلحة 
المرسلة عند ومصلحة تناقض نصا شرعياء والصلحة المسكوت عنها في الشرع» رهى 
الصلحة القريبة» ومنهم من لم ير داعيا لتقسيم المصلحة من حيث الاعتبار والإلغاء 
مثل الطوفى اللحنبلى» وقد سبق عرض وجهة نظره. 


وأهمية هذا التقسيم تكمن في .كونه اساسا للتفرقة بين المصاح الي يجوز القول بها 
والتفريع عليهاء وتلك الي لا يجوز التعويل عليه“ . 


اما التصنيف الثاني فيعتمد على معيار قوة الصاح في ذاتهاء ويموجبه تقسم الصاح 


)١(‏ انظر بصفة ححاصة: الشاطبى» مرجع سابق» ج۲ ص ۸ وما بعدهاء ده محمد مصطفی شلبی» تعلیل 
الأحكام» مرجع سابق» ص ۲۸1-۲۸١‏ د٠‏ حسين حامد حسان» نظرية الصلحة ف الفقه الإسلامي 
القاهرة: مكتبة المتنبی» ۱۹۸۱» ص ٠ ٤:٥-٠١‏ 
(۲) انظر: د٠‏ البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ٤4‏ وما بعدهاء 
(۳) انظر: د۰ محمد مصطفی شلبى» تعليل الأحكا» مرجع سابق» ص ۲۸۲-۲۸۱ . 
)٤(‏ انظر: د. حسین حامد حسان» مرجع سابق» ص ۱۹ ۰ 
)٥(‏ انظر التفاصيل في د٠‏ حسين حامد حسان» مرجع سابق ۰ 
۸۹ 


ل ضرورية» وحاجحية» و والأصل الذي اعتمد عليه العلماء قي تحديد معانی هذه 
الصاح وبيان مقصودها هو ما ذكره الشاطبي ”. 

وقد فصل الأصوليون الحديث في هذه الأقسام الثلائة من المصالح» خحاصة قي نواحي 
الأحكام الفرعية بکل مر من الأمور الخمسةء الدين» والنفس» والعقل› والنسل› والمال»ء 
سواء من حيث الإيجاد أو العفظ والأمغلة الدالة على تفارت هذه الصاح والأحكام 
الكملة هاء حيث إن كل رتبة من رتب المصاح الضروريةء والحاجية» والتحسينية يلحق 
بها وينضم إليها بجموعة أحرى من المصاح هى متممة أو مكملة ها بحيث إذا فرض 
فقدهاء م يخل بالحكمة الأصلية للرتب الثلائة السابقة" . 


وتبرز أهمية هذا التقسيم ني أنه يساعد على معرفة مقصد الشارع من الحكم الشرعي 
ما يساعد على فهم النص على الوجه الصحيج» كما أنه بجدد مراب الأحكام نخسب 
القصود منهاء يضاف إلى ذلك أن هذا التقسيم وضعت بناءٌ عليه المبادئ الشرعية الخاصة 
بدفع الضررء والأحرى الخاصة برفع الحرج» كما أن له أهمية في دراسة المصلحة الي 
يؤخذ بها کدلیل شرعي" . 

والتصنيف الثالث يعتمد على معيار تعلق الملصال بعموم الأمة» أو جماعاتهاء أو 
أفرادهاء وعوجحبه قسمت المصال إلى كلية» وجزئية٠‏ ويدحل في جملة الصا الكلية 
الصلحة العامة بحميع الأمة مثل حماية ثغورها وأراضيهاء وحفظ الجحماعة من التفرقة 
وحفظ الدين من الزوال» ونحو ذلك مما يهس صلاحه وفساده جميع الأمة وكل فرد منهاء 
وبعض صور الضرورى والحاحي مما يتعلق بجحميع الأمة» كذلك يدل قي جماتها الملصلحة 
الي تعود على الحماعات العظيمةء كالضروريات والحاجيات» والتحسينات التعلقة 
بالأطراف والقبائلء والأقطار على حسب مبلغ حاجاتهاء كالعهود المنعقدة بين أفراد 
المسلمين وبين ملوك الأمم المحالفة في تأمين تجار المسلمين بأقطار غيرهم إذا دخلوها 
للتجارة٠‏ ويدخحل في جملة الصا الحزئية الخاصة مصلحة الفرد أو الأفراد القليلة» وهى . 
أنواع ومراتب» وقد تكفلت بحفظها أحكام الشريعة في العاملات* . 


وهذا التقسيم له أهميته في بيان نوع المصلحة الي جوز الاحتجاج بهاء وقي الترحيح 


() انظر مزيدا من التفاصيل عن الصا الضروريةء والحاحية» والتحسينيةء أوردها الشاطي في المرافقات» 
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بين المصالح المتعارضة". ‏ 


والتصنيف الرابع يعتمد على معيار الثبات والتغير» وعوجبه تقسم الصاح إلى نوعصين 
الصا الثابتة على مدى الأيام» والمصال المتغيرة بتغير الزمان» والبيثات» والأشخاص وقد 
رتب صاحب هذا التصنيف عليه نتيجحة في غاية الأهمية مؤداها "أن المصلحة إذا 
تعارضت مع النص ف أبواب العاملات والعادات التي تتغير مصالحها أحذ بهاء وأما إذا 
كانت المصلحة المستفادة من النص لا تتغير فلا يترك النص أصلا وأما غير المعاملات 
كالعبادات والمقدرات فلا سبيل إلى عمل المصلحة فيه" . 

والتصنيف الخامس يعتمد على معيار تحقق الحاجة إلى جحلب المصلحة أو دفع الفساد 
عن أن بحيق بهاء وموجبه تقسم الم إلى أقسام ثلاثةء القطعية وهى الي دلت عليها 
أدلة من قبيل النص الذي لا ممحتمل تأويلاء وما تضافرت الأدلة الكثيرة عليهاء ما مشتنده 
استقراء الشريعة مثل الكليات الضرورية» أو ما دل العقل على أن في تحصيله صلاحا 
عظيماء أو ي حصوله ضرا عظيما على الأمة» مثل قتال المرتدين في خحلافة أبى بكر 
والظنية وهى ما اقتضى العقل ظنه» أو دل عليه دليل ظنى من الشرع مثل حديث "لا 
يقضى القاضى وهو غضبان"» والوهمية وهى الي يتخيل فيها صلاح وخير» وهو عند 
التأمل ضرء إما لخفاء ضره» مثل تتاول المحدرات» وإما لكرن لاع مغمورا بفساد 
كما في الخمر واليسر» قل فيهما إثم كبير ومنافع للداس وإهما أكبر من 
نفعهما ي . 

أما التصنيف الأخير فيعتمد على معيار كون المصالح حاصلة من الأفعال بالقصد أو 
حاصلة بالمال» "فأصول المصالح والمفاسد قد لا تكاد تخفى على أهل العقول المستقيمة 
فمقام الشرائع في اجتلاب صالحهاء ودرء فاسدها مقام سهل ٠٠‏ واتفاق علماء الشرائع 
في. شأنها يسير» أما دقائق الصاح والمفاسدء وآثارهاء ووسائل تحصيلها وانحرافهاء لذلىك 
تتفاوت فيها مدارك العقلاء اهتداء وغفلة» وقبولا وإعراضا ..٠‏ 

ثانيا - ملاحظات عامة على التصنيفات السابقة 

عكن في ضوء التصنيفات الست الي تم عرضها بإجاز إبداء بعض الملاحظات المهمة. 

وأولى هذه الملاحظات أن أساس احتلاف هذه التصنيفات إنما يرجحع إلى احتلاف 
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العيار الذي اعتمد عليه أصحاب - أو صاحب - كل تصنيف» واحتلاف المعيار يعود 
بدوره إلى الاحتلاف في أمور عدة بين العلماءء كالاحتلاف المذهي الفقهي الذي يؤثر 
في الانتماء إلى مذهب دون آحر وهو اختلاف منهاجحي لي فهم الأحكام الشرعية وفهم 
مقاصدهاء والاحتلاف في فهم الممارسات المعاشة وف ضروراتها ومتطاباتهاء 
والاحتلاف في المدارك والأفهام. 

والملاحظة الثانية إذا كان قد علم من هذه التصنيفات أن للمصاح أقساما متعددة فإن 
ذلك لا ينع من اتخاذ ميزان معين بعكن من حلاله معرفة مدى تفاوت الصاح قي 
الأهمية» وهذا الميزان يتناول تصنيف المصالح من جوانب ثلاثةء أوها النظر إلى قيمها من 
حيث ذاتها وترتيبها في الأهمية حسب ذلك» فما بفظ الدين يقدم على ما يحفظ النفس 
عند تعارضهماء وما بحفظ التفس يقدم على ما جحفظ العقلء وما يحفظ العقل .يقدم علسى 
ما يحفظ النسل» وما يحفظ النسل يقدم على ما يحفظ المال» كل ذلك عند التعارض» وإذ 
علم من التصنيف الثاني أن رعاية كل من هذه المصالح الخمس يكون بوسائل متدرجحة 
تبداً بالضروري ثم الحاجي ثم التحسييٰ» وعلم أيضا أن هذه الوسائل ينضم إلى كل 
منها ما هو مكمل أو متمم ها ويندرج معها في الرتبةء فقد علم من ذلك أيضا أن 
الضروري مقدم على الحاحي عند تعارضهماء والحاجي مقدم على التحسينى عند 
التعارض» و كل من هذه الأقسام الثلاثة مقدم على ما هو مكمل له عند تعارضه معه» 
وسبب ذلك أن الضروري هو الأصل المقصودء وأن ما سواه مبنى عليه كوصف من 
أوصافه» أو كفرع من فروعه» ولا ريب أن إهمال الفرع أو الوصف عند الضرورة لا 
يوجحب إلغاء الأصل أو الموصوف» لأن الأصل إذا احتل» احتل معه الفرع» لكن إذا 
كانت المصلحتان المتعارضتان في رتبة واحدة» فالأمر هنا بالنظر الاجتهادي فإن كان كل 
منهما متعلقا بكلى على حده» كأن تكون إحدى امصلحتين متعلقة بالدين» والأحرى 
متعلقة بالعقل» جعل التفاوت بينهما حسب تفاوت متعلقاتهما فيقدم الضروري التعلق 
٠٠‏ محفظ الدين على مثيه المتعلق يحفظ العقل» وهكذاء ٠‏ أما إذا كانت المصلحتان 
المتعارضتان متعلقتين بكلى واحد كالدين» أو النفس» أو العقل٠‏ نظر إلى الجانب الشاني 
في ميزان الصاح من حيث أهميتها والخاص عدار وها للناس» فيقدم عند التعارض 
أعم المصلحتون مولا على أضيقهما في ذلك إذ لا يعقل إهدار ما تتحقق به فائدة جمهرة 
من الناس من أحل حفظ ما تتحقق به فائدة شخحص واحد» أو فة قليالة من الناس" ٠‏ 
أما الحانب الأخير فيتناول النظر إلى مدى حصول اللصالم في الخارج» أي في الواقع 
العاش» ورا كانت نتيجة العقل أن يؤدى إلى المصلحة مؤكدة الوقوع» ورعا كانت 
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مظنوتة على احتلاف درحات الظن» ورما كانت مشك وكة أو موهومةء وإذ علم هذا 
فلا جوز ترحيح مصلحة على أحرى إذا كانت مشكوكة أو موهومة الوقوع مهما 
كانت قيمتها أو درحة شموهها - طبقا للجانبين الأولين - بل لابد إلى حانب هذا أن 
تكون قطعية الحصول أو ظنية ما م يدسخ الظن بيقين معارض. 

والملاحظة الثالغة أن هذه التصنيفات الست - إذا ما عرضت على ضرابط المصلحة 
الشرعية بالمعنى اللاحق - تقسم المصالح طبقا لمراعاة هذه الضوابط بطريق أو آحر إلى ما 
ذكره البعض كالطولي» وما ذكر في بعض نواحي التصنيف الرابع» ذلك أن التصنيفات 
الأول والرابع ثي بعض وجوهه» ثم الخامس والسادس اعتمدت في تقسيمها على ضابط 
عدم معارضة المصلحة لمصادر الشريعة» والتصنيف الثاني الذي اعتمد على معيار قوة 
الصاح في ذاتها انطلق من ضابط اندراج المصال في مقاصد الشريعةء ولذلك قسم 
الصاح إلى ضرورية» وحاجيةء وتحسينيةء أما التصنيف الفالث فيلحق بالتصنيف الشاني 
لأن تعلق المصالح بعموم الأمة أو جماعتهاء أو أفرادها لا تخرج - كما ذكر أضحاب هذا 
التصنيف عن الضروري»› والحاجي» والتحسینى ٠‏ 

والملاحظة الرابعة أن هذه التصنيفات يحكمها قدر من الاتساق أكثر ما بجكمها من 
التناقض ومن ثم فإن تصنيفا للمصال حكن اللحمع بين أكثر من معيار واحد من معايير 
هذه التصنيفات» بل ويمكن ابتداع تصنيفات جديدة» لكن بيقى أن لا تكرن التصنيفات 
أشكالا لا حقيقة هما إما من حيث انفلاتها من الضوابط الشرعيةء أو من حيث التعويل 
على المهمل أو المتروك شرعا منها رغم حرمته وبطلانه» وهذا يدعو إلى القول إن سلطة 
اجتمع السياسي في مراعاة أو تحقيق الصاح من وراء أمته - كحالة للقيم السائدة فيه 
أو كأثر هاء أو كقرار» أو كسياسة - ليست مطلقة» وهذا هو الحد الفاصل الحقيقي 
'والأساسي بين مصا الأمن ي الإسلام» والمصال القومية في غيره. 


. ۲٠٤ انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 
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المطلسب الثالث 
کات بنوها على مصادر الشريعةء ويقاس من حلاها مدى توافقها مع أحكامها القيمية 
من عدمه» فان ثبت التوافق» صار اعتبار اللصلحة مصلحة شرعية أمرا غير قابل 
للتشكيك ومن ثم جاز العمل بها والتعامل .منطقهاء وإن ثبت الاخحتلاف حرجت 
الصلحة عن النطاق القيمي الشرعي» وأضحى لا جال لاعتبارهاء إلا ما ذهب إليه 
الطوحي ومن شايعه من ترجيح المصلحة على النص المنزل كما سبق ٠‏ 
أولا - ضابط عدم معارضة المصلحة للقرآن والسنة الصحيحة والقياس الصحيح 


فأما عدم معارضتها القران الكريم فلا محل له» وأساس ذلك دليلان أحدهما نقلىء 
والآحر عقلي ٠‏ فالدليل النقلي ثبت بالقرآن نفسه حيث وجحوب التمسك بأحكامه 
وتطبيق أوامره ونواهيه مشل قوله تعالى اإوأن احكم بينهم با أنزل الله ولا تتبع 
أهواءهم واحذرهم أن يفوك عن بعض ما أنزل الله إلبك وغير ذلك من 
الشواهد القرآنية كثير» كما ثبت بالسنة الصحيحة كمافي حديث معاذ لما أرسله 
الرسول صلى الله عليه وسلم إلى اليمن» وسأله عن كيف يقضى فأجاب أنه لن يعدل 
عن كتاب الله حتى في حالة الاجتهاد برأيه» فأقره الرسول صلى الله عليه وسلم 
وكذلك ثبت بالإجماع وحوب عدم معارضة المصلحة للشرع» ولا عيره .عن جاء بعد 
الصحابة والتابعين والأئمة الأربعة» فشذ عن إجماعهم» كالطوفى؛ وأما الدليل العقلي 
فيقوم على اعتبار أن معرفة مقاصد الشارع إنما تمت استنادا إلى الأحكام الشرعية المنبثقة 
من أدلتها التفصياية والأدلة عائدة إلى القرآن الكريم» فلو عارضت المصلحة الشرعية 
٠‏ كتاب الله تعالى» لاستلزم أن يعارض المدلؤل دليله وهو باطل . 

ومن ناحية عدم معارضة المصلحة للسنة» فذلك مبنى على أن ما ورد صحيحا عن 
ابی صلى الله عليه وسلم من قول أو فعلل أو تقرير سواء ورد متواتراء أو آحادا لا 
ينبغي مخالفته"» فما ورد متواترا فلأنه قطعى الابوت ٠‏ وما ورد آحادا - أي ما كان 


دون التواتر - فلأنه ثابت ظتا وكل ما ظن ثبوته وجب العمل به قطعاء لكن ليس كل 
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ما ورد آحادا جب العمل به» فضلا على معارضة الملصلحة له» وإ نما يشتزط فيه أن لا 
يكون ما تتوافر الدواعي على نقله متواترا عند جمهور العلماء حلافا للشيعة» كما 
یشتزط فيه ان لا یکون نما تعم به البلوی. 


وينبغي العلم أن معنى وجوب العمل بالسنة مطلقا ينقسم إلى قسمين أولهما الترام 
العمل .دلو هما ٠‏ والثاني التزام حطته ومبدئه صلى الله عليه وسلم في سياسة الأمور. 

وجملة القول في المعنيين السابقين لوحوب العمل بالسنة "أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم سلك في تصرفاته مسلکين أحدهما تنفيذ جوهر الأحكام الباقية إلى يوم الدينء 
والثاني استعمال الوسائل إلى تنفيذهاء واتباع السنة قي استعمال الوسائل يكون من 
حيث التوصل إلى تنفيذ حكم الله تعالى» لا من حيث الحمود عند جزئياتها بقطع النظر 
عن نتائجها" ريلاحظ أن عدم تحري الفضل بين هذين النوعين من المسالك أحيانا 
يعد من أسباب الخلاف بين الفقهاء ”فقد يرى بعضهم حكما لرسول الله صلى الله عليه 
وسلم يظنه صدر عنه بحكم الفتوى والتبليغ» وبعبارة أحرى يقبله على أنه شرع عام 
آبدی لا یتغیر» بینما يراه الآحرون صادرا عنه بحکم إمامته أي أنه حكکم مصلحي جاء 
لمصلحة خحاصة قد تتغير على مر الأياء"". 

ومن ناحية عدم معارضة المصلحة للقياس الصحيح فإن ذلك مرجحعه أن القياس - مع 
الاعتزاف بتعدد الآراء في تعريفه - إنغا هو بصفة عامة مراعاة مصلحة في فرع بشاء على 
مساواته لأصل في علة حكمه المنصوص عليه» فبينهما من النسبة إذا العموم والخصوص 
المطلق» إذ القياس فيه مراعاة لمطلق المصلحة» وفيه - زيادة على ذلك - العلة الي اعتبرها 
الشارع» فكل قياس مراعاة للمصلحةء ولس كل مراعاة للمصلحة قياساء ولا عبرة 
بالمصلحة إذا عارضها قياس صحيح سواء كانت مصلحة لا شاهد نها في الشرع 
كالمصلحة المرسلة» أو كانت مصلحة معتمدة على مناسب معتبر من الشرع كالقياس إذا 
عارضه قياس أقوى منه في الاعتبار» وليس صحيحا أن بعض الأئمة قدموا القياس على 
الصلحة في بعض الفروع بل إنهم رأوا أن مقومات القياس م تتوافر في بعض الحزئيات 
بسبب دليل شرعي آحر أثر فى نقض العلة بالنسبة لهاء وثمة فارق كبير بين إهمال 
القياس الصحيح في أمر بحرد أن مصلحة رؤيت في طريقه وبين مقتضى القياس فيه لأنه 
يستند إلى دليل شرعي حر ينقض علة القياس فی . 
)١(‏ افظر: د٠‏ البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ٠ ۱١۳-١١١‏ 
(۲) انظر: د٠‏ البوطي»ء ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ۱۷۲ ٠.‏ 
(۴) انظر: د٠‏ محمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام» مرحع سابق» ص ۳٠۹‏ وابن قيم الجوزية» إغاثة 
اللهفان» تحقيق محمد حامد الفقي» القاهرة: دار الجيل للطباعة د٠‏ ت» جا ص ۲٣۳٣-۲۳۴۳۰‏ . 


)9( انظر التفاصيل في د٠‏ البوطى» ضرابط المصلحةت مرجع سابق» ض ۰۲۱۹ وما بعدهاء وانظر قي تعريف 
القياس وحجيته: د٠‏ محمد سليمان داودء نظرية القياس الأصولى» منهج تحريبي إسلامي» الأسكندرية: دار 
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الضباط الثاني - اندراج المصال في مقاصد الشريعة : 

ومسلك الشريعة فى تغيير أحوال الناس يكون إما بتغيير الفاسد منها أو بتقرير الصاح 
لحفظ مقاصدها"» وليست هذه المقاصد مبتغاه لذاتها بل لتحقيق عبادة الله على أصوها 
توحيداء وإحلاصاء وعملا صالحاء وحهادا في سبیله""» وعلی ذلك فانه لا یکون من 
الصا الشرعية في علاقتها بمقاصد الشريعة ما يحالف في جوهره المقاصد الخمسة 
الذكورة وما لا يخالفها مباشرة» فما يخالفها كالتحلل من قيود العبادات» والقصد إلى 
متعة الزناء والاعتداء على النفس الحرمة بدون الحق»ء وتعاطى المسكرات» فكل ذلك إن 
شابه المصلحة من حيث كونه مشتملا على بعض اللذات» كما قي قوله تعالى في الخمر 
واليسر قل فيهما إثم كبير ومنافع للناس وإشهما أكبر من نفعهماي”"» لكنه داخحل 
في.الحقيقة ضمن نطاق المفاسد» إذ هو مناقض للمقاصد الخمسة الي بها انضبطت كلية 
الصاح الشرعية“» والالتجاء إلى الضرورة في إتيان بعض هذه المفاسد لا يقليها إلى 
مصالم» ولا يخرج بها عن كونها غير شرعية» لأن لحالة الضرورة أحكاماء وهذه 
الأحكام لا تقلب حقائق الأشياء كما سيرد لاحقاء وأما ما لا يخالف في حوهره المقاصد 
الخمسة» ولكنه ينقلب بسبب سوء القصد إلى وسيلة هدم روح تلك المقاصد أو الإحلال 
بهاء فهذا النوع لا ختص بأمور دون أحرى» بل إن جميع ما هو مصلحة شرعية بمکن ان 
ينقلب بسبب سوء القصد إلى ما يضادها أي إلى مفسدة . 

الضابط الثالث - عدم تفويت المصلحة مصلحة أهم منها أو مساوية ها : 


وقد اتضح ما سبق أن الشريعة إنغا قامت لتحقيق مصال العباد وحفظها حتى يأتوا 
بعبادتهم لله على أصوطماء ومن مقتضيات هذه المصالح تقديم الأهم منها على ماهو 
دونه» والترام المفسدة الدنيا لاتقاء الكبرى» حينما تتلاقى المصالح والمفاسد في مناط 
واحد» أو يستلزم أحدهما الآحر لسبب ماء وهذا هو الميزان الذي حكمته الشريعة في 


= الدعوة» ٤۱۹۸ء‏ مواضع متفرفة. 
)١(‏ اتظر مزيدا من التفاصيل في : المرحع السابق» ص ٠ ٠١١-٠۰۲‏ 
(۲) يقول القرطي في تأويل قوله تعاى «إتزرعون سبع سبين دأبا فما حصد فذروه في سنبلة إلا قليلا ما 
تأكلون) يوسف/۷٤‏ . "هذه الآية أصل في القول بالمصال الشرعية الي هى حفظ الأديان والتفوس والعقولء 
والأنساب» والأموال» فكل ما تضمن تحصيل شئ من هذه الأمور فهو مصلحةء وكل ما يفوت شيا فهو 
مفسدة» ودفعه مصلحةء ولا حلاف أن مقصود الشرائع ارشاد الناس الى مصالحهم الدنيوية ليحصل هم 
التمكن من معرفة ا لله تعالى وعبادته الموصاتين الى السعادة الأحروية» ومراعاة ذلك فضل من الله عز وجل 
ورحمة رحم بها عباده من غير وجحوب عليه ولا استحقاق» وهذا مذهب كافة احققين من أهل السنة"٠‏ انظر 
ما آورده في تفسیره لحارم لأحكام القرآن» مرجع سابق ج٩»‏ ص ۲۲ ۰ 
(۴) سورة البقرة الآية ۲٠۹‏ . 
)٤(‏ انظر: د٠‏ البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ٠ ٠١١‏ 
(ه) انظر نقس المرجع السابق ٠‏ 

TAY 


مراعاة الصاح ونتائجها وفهم درجاتها في الأهمية بنظر الشارع» حتى لا يحيد الجتهد 
عن القتمسك بهذا الميزان لدى اجتهاده في الصاح أو المفاسد الي م جد نصاني 
شانها" ۰ 

والواقع أن هذا الضابط تتعلق به معرفة مسألتين هامتين؛ أولاهما مسألة سس تفاوت 
الصاح لي الأهمية» حتى يتبين الطريق أثناء الحكم على مصلحة ما بأنها مهمةء أو الحكم 
على أحرى بأنها الأهم» والثانية مسألة الموقف من المصالم المتعارضة حتى يتبين السبيل 
للحروج من هذا التعارض إذا كانت كلتا المصلحتين شرعية. وقد سبق تناول ذلك فى 
الحديث عن تقسيم المصال الشرعية ٠‏ 

ويبقى بعد الحديث عن هذه ال رابط القيمية للمصلحة الشرعية التذ كير بأمرين 
يثيران من الاجتهاد ما قد يتوهم معه أن ثمة ما يمحجب. حقيقة هذه الضوابط وفعاليتهاء 
رغم أن الناظر في طبيعتهما يخر ج .عحصلة مؤداها أن كليهما تأكيد لوجود هذه الضرابط 
وللالترام بجدودهاء 


الأمر الأول حاص بالاجتهاد لحصر عدد هذه الضوابط» فثمة من جعلها خمسة 
ضوابط هى القرآن الكريم» والسنةء والقياس» واندراج المصلحة في المقاصد» وعدم 
تفويتها مصلحة أهم منها أو مساوية ها" لكن الباحث رأى ارتباط الضوابط الثلائة 
الأول من الأهمية .عكان إذ تتعلق ني أساسها ومضمونها .مصادر الشريعة فآثر جمعها مع 
بعضها بحيث يمكن القول أنها تشكل ثلاثتها ضايطا عاما واحدا هو عدم خروج 
الصلحة على مصادر الشريعة ٠‏ 

أما البعض الآحر فقد اكتفى بذ كر الضابطين الأولين اللذين ذكرهما الباحث وإن 
عول على التصنيف السابق الخماسى» ثم يأتى البعض الثالث ليضيفوا ضابطا رابعا إلى 
ما ذكره الباحث وهو "الملائمة لحتس تصرفات الشار ع ملاءمة أحص من مطلق المناسبة 
العامة أي د حول المصلحة تحت جنس اعتبره الشارع قي الجملة يخير نص معين» أو 
رحوع المصلحة إلى أصل شرعي بالاستقراء المفيد للقطع من نصوص الشريعة")» وهذا 
الضابط لا يخرج في نظر الباحث عن مضمون الضابط الأولء فما دام الرحوع إلى أصل 
شرعى هو احك الحقيقي للحكم على مصلحة ما بأنها شرعية» أو غير شرعية» فذلك 
يعنى أن الكلمة الأخحيرة هذا الحكم راحعة إلى أصول الشريعة أي القرآن والسنة 
الصحيحة أو ما انبنى عليهماء وهو نفس مضمون الضابط الأول . 


(۱) انظر: د البوطي» ضوابط المصلحة مرجع سابق» ص ۲٤۸‏ . 
(۲) انظر: المرحع السابق» ص ١١١‏ وما بعدها ٠‏ 
™( انظر: سیف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ۲۷١‏ وما بعدهاء 
)٤(‏ انظر: د٠‏ حسین حامد حسان» مرجع سابق» ص ۱۳ ۰ 
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والأمر الثاني يتعلق بقاعدة "تبدل الأحكام بتبدل الزمان" وال قد تفهم حطا على 
أنها باب من أبواب تحكيم المصالح لتدور معها الأحكام» بلا ضوابط شرعيةء والذي لذ 
شك فيه أن هناك من الأحكام الشرعية - أمرا أو نهيا - ما لا يسري عليه التغيير 
والتبديل لأنه يعس مصالح شرعية غير قابلة للتغيير أو التبديل» كما أن هناك من هذه 
الأحكام ما يسري عايه التبديل والتغيير ليس من جهة أصله أو حقيقيته» وما من جهة 
كيفية تنزيله على الواقع المعاش» إدراكا لمصال الجحتمع وقد أتت في نطاق الشرع 
وقراعده» ولذلك يقول الشاطي "العوائد المستمرة ضربان» أحدهما العوائد الشرعية الي 
أقرها الدليل الشرعي أو نفاهاء ومعنى ذلك أن يكون الشرع أمر بها إيجابا أو ندباء أو 
نهى عنها كراهة أو تحرماء أو إذن فيها فعلا وتركا. والضرب الثاني هى العوائد الجارية 
بین الخلق» عا لیس في نفیه ولا إثباته دليل شرعي . فأما الأول فثابت أبدا كسائر الأمور 
الشرعية؛ ٠ ٠‏ لأنها من جملة الأمور الداحلة تحت أحكام الشرع» فلا تبديل ها وإن ' 
احتلفت آراء الكلفين فيهاء فلا يصح أن ينقلب الحسن فيه ا قبيحاء ولا القبيسح 
حسناء ٠٠‏ وأما الثاني فقد تكون العوائد ثابتة» وقد تتبدل» ومع ذلك فهى أسباب 
لأحكام تترتب عليها ٠ ٠‏ فالابتة إذا كانت أسبابا لمسببات حكم بها الشارع فلا إشكال 
في اعتبارها والبناء عليهاء والحكم على وفقها دائماء والمتبدلة» فمنها ما يكون متبدلا قي 
العادة من حسن إلى قبيح ٠ ٠ ٠‏ ومنها ما يختلف في التعبير عن المقاصد ٠٠‏ ومنها ما 
يختلف في الأفعال ولي المعاملات ونحوهاء ٠٠‏ ومنها ما بختلف بحسب أمور حارحة عن 
المكلف٠٠٠‏ ومنها ما يكون ي أمور خارقة للعادة. ."» وقد رتب لکل نوع من 
العوائد المتبدلة حكمها" . 


(۱) انظر: الشاطبى» مرجع سابق» ج ۲» ص ۲۸٤-۲۸۳‏ ۰ 
)( انظر: امرحم السابق» جا» ص ۲۸٣-۲۸٤‏ ۰ 
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الطلب الرابع 
تيز المفهوم الإسلامي للمصلحة 
عن بعض المغاهيم الوضعية 

يثرر مقهوم المصلحة الشرعية في ذهن المحلل لأبعاده السياسية قضية العلاقة پینه وبين 
بعض المفاهيم ال قدمتها الرؤية ية الوضعية وهى بصدد الحديستث - بوججه اوا حر - عن 
مفهوم الصلحة» » حاصة مفاهيم المنفعة» ومبداً "الغاية تبرر الوسيلة" ومفهوم الصلحة 
القومية ٠‏ 

وقناعة الباحث أن حديثا عن مفهوم المصلحة الشرعية لا يأحذ فى الحسبان مدى 
التميز بينه وبين هذه المفاهيم سوف. يقع في حطأ الخلط بين المفاهي وعدم ضبطها 
ضبطا منهاجیا مستقیما. ٠‏ وهذا الضيط من الأهمية عكان بالنسبة لمفهوم المصلحة 
الشرعية» لا لأنه بحفظ له حدود ميزه وأصالته بل ولأنه كذلك یکشف عن مدی تعدد 
أبعاده وتنوع معانيه في مواجهة المغاهيم الي ولدت نتاجا وايناعا لواقع غير إسلامي» 
وخبرة غير إسلامية ٠‏ 

أولا - بين مفهوم المصلحة الشرعية ومفهوم المنفعة : 

سبق القول أن مفهوم المصلحة الشرعية برتبط بالنفعة ارتباط ترادف» إما من حيث 
تحقيقها وحلب مضادرهاء بشرط أن تظل هذه المتفعة مشروعة يقرها الإسلام» وإا 
حيث درء المفاسد عنها واعتبارها مضرات لا ينبغي تدا ركهاء بيد أن مفهوم المنفعة يأحذ 
في الرؤية الموضعية منحى آخر» ذلك لأنه متمخحض عن تطورات حضارية متتوعة ٠‏ 
بصماتها على كشير من المفكرين السياسيين الذين تعرضوا للمفهوم بالتحليل» مشل 
السوفسطائيون» والأبيقوريين» ومكيافيللي» وهوبزء وبنتا» ومیل غرم ٠‏ وعکن وضع 
٠‏ أسس التمايز بين الفهومين في عدة اعتبارات . 

یأتی في مقدمتها مون الدين› فالفکر الوضعي یو ظض الدين لندمة المنفعةءبل يجعل 
الدين فرعا تابعا ها أي يستعان به من حیث کونه مؤثرا ئي تنفيذ وجوه المنفعة المعتبرة 
لديه» بل إن الذين لم مجدوا مناصا من الاعتراف بوجود الله تعالى» وأهمية دينهء م يجدوا 
صعوبة في التوفيق بين إمانهم هذاء واتخاذ الدين في نفس الوقت مطية لاستماره فى 
نافع الي تروق هم . 

من هنا م جد مفكرا مشل بنتام أدتى حرج في جعل الدين سيارا ما يوافق مقتضى 
النفعةء بل وجعل الطريق الوحيد في الحكم على جدوى الدين هو النظر إليها من جهة 


14۰ 


الخير السياسي في الأمة فقط» وماعداها لايلتفت إليه ثم يأتى من بعده فيلسوف 
الوحودية وليم جيمس ليدعو إلى التمسك بكل ما من شأنه أن يحقق غاية أحلاقية 
سليمة» حتى ولو كان الأمر المتمسك به باطلا في حوهره» بل ولا يهم أن يكون حقا أو 
باطلاء مادام أنه يحقق نفعا مرغوبا فيه" وهكذا يقلص حجم الدين في الحياة ويراد له 
أن يدور مع المنافع حيث دارت دوران المبرر ها واللخادم اء لا دوران الأساس والضابط 


حتواهاء 


اما المصلحة الشرعيةء فإن الدين ها .مثابة الأساس والمبنى والضابط والحارس» لذلك 
كان لا عبرة لمصلحة لا تبقى للدين اعتباره - حاصة وأنه يأتى في مقدمة المقاصد الكلية 
الخمسة الي ينبنى عليها نظام المقاصد الشرعية - وتظل له الأولوية في الحفاظ والمراعات 
إذا ما تعارضت معه مصاح أحرى» حاصة في الحالات الى لايكرن فيها مناص من 
اعتباره في المقدمة الي لايضحى بهاء إلا في الحالات الي ذكرها الفقهاء. 


رالاعتبار الثاني هو وجود الضوابط» فقد أحضع مفهوم المنفعة فل الفكر الوضعى 
لضوابط كثيرة» بفعل كثرة المؤثرات البيئية الي -حكمت النظر إليهاء حتى بدا أمرها 
وكأن لكل بيئة وضعية منافعهاء ولكل منافع ضوابطها المتميزة» بل إن التطورات الي مر 
بها الفكر السياسي الوضعي فرضت تغييرا أو آحر في هذه الضوابط ففقدت من ثم 
قيمة الثبات والدوام ٠‏ 


حلاصة القول إذاً أن ضوابط النفعة قي الفكر الوضعي متعددة بتعدد النظر إليها 
زمانيا ومكانياء متغيرة بتغير الظروف البيئية المختلفة عا يعتمل داحلها من مؤثرات ليست 
أقل منها احتلاف" . 


أما المصلحة الشرعية فإن ضوابطها لا تخضع لتعدد النظرات» ومن ثم لا تقبل التبديل 
أو التغيير» بل إن التفريط في أي منها هو تفريط ني المصلحة ذاتهاء ثم إن هذه الضوابط 
حاكمة للواقع وما يفرضه من تطلعات أو مطالب» قد يرى الجتمع السياسي فيها جلبة 
لبعض مصالحه العامة» لكنها ليست غحكومة بهذا الواقع» لأن ما يفرضه هذا الواقع ينبغي 
أن يمر -كما سبق- من خلال قنوات ضوابط المصلحة الشرعية» لتصبغه بقيمها 
وأحلاقها ما لم يصطدم بأي منها. 


)١(‏ انظر: د٠‏ محمد سعيد رمضان البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ۳٤‏ وما بعدهاء 

(۲) انظر: المرجع السابق. 

(۳) انظر بعض نواحي ذلك في: 

Felix E. Oppenheim, Political Concepts, A. Reconstruction Chicago, The University of 

Chicago, Press, 1981, PP. 123-149, Theodore M. Benditt, “The Concept of Interest in 
Polictical Theory”, Polictical Theory, Vol.3, No.3, August, 1975, PP. 245-258. 
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والاعتبار الثالث عامل الزمن : إذ تقاس المنفعة في الرؤية الرضعية قياس زمنى 
مؤقت» إنه المقياس المؤقت الدنيوي الحدود بعمر الدنيا ووجودهاء ذلك لأن هذه الرؤية 
لا تمد بصرها نحو مزيد من الحياة الآحرة فإوان السدار الآخحرة هى الحيوان لو كانوا 
يعلمون4”"' وإنغا مثل القائمين عليها كمثل الذين قالوا فما هى إلا حياتنا الدنيا موت 
ونيا وما يهلكنا إلا الدهر" وإذا كان الأمر كذلك» وإذا كان الخلود مؤقتا 
وموقوفا على الدنيا وحدها فالسعي كله يجب أن يحشد لاغتنام هذا العمر الحدود فيما 
لذ واشتهى ٠‏ 

أما الأمر في المصلحة الشرعية فهو على النقيض» ذلك أن ما يربط الدنيا بالآخرة في 
ميزان الإسلام يفرض آثاره على كل مناحى الحياة ومصالحهاء وهذا يعنى أن مصاح 
الدنيا لاينبغي أن تنفصم عراها عن إرادة الفوز بالرضاء أو القبول الإ هى في الآحرة» . 
وبعبارة أحرى إن الآحرة في ميزان الإسلام هى الغاية الإحيرة» وتسخير المصاح في الدنيا 
لابد أن يوظف لتحقيق هذه الغاية» حتى لو بدا أن الظاهر من هذه المصالح يحمل طابعا 
دنيويا حضا لإوابعغ فيما أتاك | لله الدار الآحرة ولا تنس نصيبك من الدنيسا وأحسن 
كما أحسن ا لله اليك“ . 


ويزتب على ذلك أمران» أوهما: أن مشروعية جميع مصالح العباد تعود إلى قدر 
مشتزك من التعبد على تفاوت في ذلك» حتى ولو كانت هذه المصالح متعلقة .معايشهم 
ومعاملاتهم الدنيوية لإقل إن صلاتي ونسكي ومحياي وماتي لله رب العالمين لا شريك 
لهچ“ كذلك حتى ولو كان في ذلك استجابة لداعی شهوته» مادام يلاحظ تنفيذ حكم 
ا له تعالى» وقي الحديث "رقي بضع اح دكم صدقة"( ° . 


والأمر الثاني أن كل حكم من أحكام الشريعة قائم على أساس حق الله تعالى» وكل 
حكم متضمن في الوقت نفسه حقا للعباد على تفاوت في مدى ظهور ذلك» واحتلاف 
تعلقها بالدنيا والآحرة» ويتوقف اكتساب العباد على تفاوت قي مدى ظهور ذلك 
واحتلاف تعلقها بالدليا والآحرة» ويتوقف اكتساب العباد هذه الحقوق على قدر 
استجايتهم لله ولرسوله إذ دعاهم لما يجييهم» وعلى عدلهم في آداء الحقوق جميعا تجاه 
حالقهم» وتاه أنفسهم» وججاه بعضهم البعض . 

والاعتبار الرابع هو تفاعل المادة والروح» فما دامت النظرة إلى المنفعة في الرؤية 


. 1٤ سورة العنكيوت» الآية‎ )١( 
٠ ۲٠ سورة الحائية الآية‎ )۲( 
. ۷۷ سورة القصص) الآية‎ )۳( 
۰ ۰۰-٤۸ البوطى»ء ضوابط المصلحة مرجع سابق» ص‎ ٠ اثظر بتصرف: د‎ )٤( 
. ٠١ (ه) انظر: النووىء» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص‎ 
۹۲ 


الوضعية مقدمة بالميزان الدنيو ي الضيقء ومادام الدين تابعا هذه النظرة» فطبيعي أن قأتى 
المنفعة مرادفة لكل ما له صلة عاديات الوجود الإنساني» وطبيعي كذلك أن يستوى فن 
اكتساب مرتهاء الفرد وحده وابجتمع بأكمله. 

ولا ينبغي أن يخرج عن نطاق هذا التقييم ما ادعاه بعض رواد النفعية من انقسام 
نافع إلى -حسية ومعنوية» ذلك أن المنفعة العنوية لا ترحح في الحقيقة على الحسية إلا 
لاقتتا ع أصحابها أن من شأنها أن تثمر اللذات الخسية أيضا . 

أا الملصلحة الشرعية» فنظرا لاعتبار الدين» واعتبار ما ينفع في الدنيا والآحرة» فإتها 
تأبی أن يكون تقوعها تقوعا ماديا بحتاء حتى ولو زين ببعض المعنويات» ذلك لأنها تعبير 
عن احتياجحات إنسانية جممع بين ما يشبع رغبات الإنسان المادية والمعنوية» معنى ذلك أن 
إعطاء المنافع وجهات مادية قد تشبع في الإنسان بعض - لا كل - ما يتاحه وإنغا 
القصد والاعتدال والاستقامة في الحمع بين المصالح الي تحقق صلاحى.الدنيا والآحرة 
ربا آتدا في الدنيا حسنة وفي الآخرة حسنة وقنا عذاب الناري . 

ثانيا - بين المصلحة الشرعية ومبدأً "الغاية تبرر الوسيلة" : 


أشير في موضع سابق إلى موقع مبدأً "الغاية تبرر الوسيلة" في ميزان الإسلام وذكر 
آنذاك أن البعض قد يحتج ببعض القواعد الكلية الي قد يستدعيها مفهوم المصلحة 
الشرعية حاصة قاعدة "الضرورات تبيح امحظورات" ليدلل على أن اتباع بعض ما قد 
تحظره الشريعة لتحقيق بعض الصاح إنما هو تطبيق بشكل أو آحر لبد "الغاية تبرر 
الوسيلة" -حسب الرؤية المكيافيللية» والواقع أن الفرق بين هذه القاعدةء وبين ذلك ايبدأ 
هو نفسه الفارق بين الالترام بالقيم» وهو ما تحققه القاعدة» وبين الاتفلات منها وهو ما 
يقوم عليه المبدأء ويستند هذا الفارق على عدة اعتبارات ٠‏ 

أوها اعتبار حقيقة المعنى: فمبدا "الغاية تبرر الوسيلة" - كما سيق تناوله - ميدأ 
مكون من ثلاثة مفاهيم ارتبطت بخبرة سياسية وضعية غلب عليها التصدع والانشطار - 
الخيرة الإيطالية في ظل الحكم البابوي - وأراد به صاحبه - مكيافيالي - أن يكون 
أساسا للتعامل السياسي» ومنطلقا للحكم القوي لتحقيق الوحدة للمجتمع السياسي› 
وللحفاظ على بقائه واستمراره» بل وللبغي والعدوان على الجتمعات الأخحرى» وعلى 
العكس من هذا المبدا الوضعي تأتي القاعدة الشرعية - وهى كذلك مبنية على ثلائة 


٠ ۳۸-۴۷ انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 
وي حديث أبى العباس قال: معت عبد الله بن عمر رضى الله عنهما قال:‎ » ۲١٠ سورة البقرةء الآية‎ )۲( 
قال ى رسول الله صلى الله عليه وسلم أ أحبر أنك تقوم الليل وتصوم النهار؟ قلت إنى أفعل ذلك٠ قال:‎ 
فائك إذا فعلت ذلك هجعت عينك» ونقهت نفسك» وإن لنفسك عليك حقاء ولأملك عليك حقاء فصم‎ 
٠ ٤۷ وأفطرء وقم وم" انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» جا» ص‎ 
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مفاهیم - ولکنها مفاهيم أصلها الفقهاء استنادا على أصول شرعية ثابتة» حيث يعبر 
مهوم الضرورة عن حالة تطراً على الإنسان من اللطر أو المشقة الشديدةء بحيث يخاف 
حدوث ضرر أو اذى بالنفس أو بالعرض أو بالعقل أر بالمال وتوابعها» ينما مفهوم 
الإباحة يشير إلى رفع الحرج والمؤاحذة» بحيث تقدر الإباحة بقدرهاء أا مفهوم 
امحظورات فيشير إلى ارتکاب الحرام أو ترك الواحب» أو تأحیره عن وقته دفعا للضرر 
عنه في غالب ظنه ضمن قيود الشر ع . 
فهذه القاعدة الكلية إنغا هى قاعدة استثنائية مبنية على اساس شرعي» ولیست هذه 
القاعدة صلا عاما في تطبيق الأحكام الشرعية الي تحكمها مقاصد ذات قيم أحلاقية . 
ثانيها اعتبار الضوابطء فمبدا "الغاية تبرر الوسيلة" لا تحده ضوابط في تحقيق مصام 
الجحتمع السياسي كما تراها السلطة المطلقةء بعد أن جعل مكيافيللى القواعند الأحلاقية ' 
کرد آدوات يسحر ها الأمير ويصرفها انی شاء إعمالا ذا المبدا“» أا القاعدة الأصولية 
فإن أساسها مفهوم الضرورة لأن تحديد قدر الإباحة» وقدر احظور يدور معها وينضبط 
بضوابطهاء ومفهوم الضرورة أصل له الفقهاء ووضعوا له ضوابط شرعية» وأھمها”:- 
١‏ - أن تكون الضرورة قائمة لا منتظرة» بمعنى أن محصل في الواقع حوف 
الملاك أو التلف على النفس أو المال» وذلك بغابة الظن حسب التجارب أو 
يتحقق المرء من وجحود حطر حقيقي على إحدى الضرورات الخمس» فيجوز 
حينشذ الأحذ بالأحكام الاستنائية لدفع الخطرء ولو أدى إلى إضرار الآحرين» 
عملا بقاعدة "إذا تعارضت مفسدتان روعى أعظمهما ضررا بارتكاب أحفهما"» 
فإذا م خف الإنسان على شئ» نما ذكر لم ببح له خالفة الحكم الأصلي العام مسن 
تحريم أو إججاب. 
۲ - أن يتعين على المضطر نخالفة الأرامر أو النواهى الشرعيةء أو أن لا 
٠‏ يكون لدفع الضرر وسيلة أحرى من المباحات إلا المحالفة ٠‏ : 
٣‏ - أن تكون الضرؤرة ملجئة بحيث يخشى معها تلف النفس والأعضاء. 
٤‏ - أن لا يخالف المضطر مبادئ الشريعة الإسلامية الأساسية من حفظ 
حقوق الآحرين» وتحقيق العدلء وأداء الأمانات» ودفع القدرة والحفاظ على مبداً 


؛۸٤ انظر في شرح قاعدة "الضرورات تبيح الحظورات": السيوطيء» الأشباه والنظائر» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. ۲٠١-۲۰٦ ص‎ »۱۹۸٤ عبدالوهاب حلاف» علم أصول الفقه» الكويت: دار القلمء الطبعة العاشرة»‎ ٠د‎ 
انظر أيضا : د كمال عبداللطيف "الأمير : خحطاب الحظ والقوة"» جعلة الفكر العربي المعاص» العدد‎ )۲( 
٠ ۸۳-۷۷ الرابع والعشرون» فبرایر ۱۹۸۲۳ ص‎ 
إه_-‎ ٠١٤ انظر: د٠ وهبة الزحيلي» نظرية الضرورة الشرعية» بيروت: مؤسسة الرسالةء الطبعة الفالفة‎ )١( 
۰ ۷۲-٦1۸ ص‎ +۲ 
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التدين» وأصول العقيدة الإسلامية» فمثلا لا يمحل الزناء والقتلء والكقس 
والغصب» باي حال لان هذه مفاسد في ذاتهاء . لأن ما حالف قواعد الشرع لا 
أثر فيه للضرورة. 
ەه أن يقتصر فيما يباح تناوله للضرورة في رأي الجمهور على الد 
الأدنى» أو القدر اللازم لدفع الضررء لأن إباحة الحرام ضرورةء والضرورة تقدر 
بقدرها. 
٦‏ - أن الضرورة حالة تقديرية» ولذلك فإن الأصح أن لا يتقيد الاضط رار 
بزمن مخصوص لاحتلاف الأشخحاص ف ذلك . 
۷ - ان یکون المدف ني حالة فسخ العقد للضرورة هو تحقيق العدالة أو 
عدم الإحلال .عبد التوازن العضوي بين المتعاقدين . 
۸ - ان يتحقق ول الأمر في حالة الضرورة العامة من وجود ظلم فاحشء 
أو ضرر واضح» أو حرج شديد» أو منفعة عامة بحيث تتعرض الدولة للعطر إذا 
م تأحذ .مقتضى الضرورة ٠‏ 
فأين ضوابط مبدأ "الغاية تيرر الوسيلة" من هذه الضرابط؟ ثم أليست ١-ذه‏ الضوابط 
تتقارب بشكل أو آحر من ضوابط المصلحة الشرعية؟. 
ثالثها : اعتبار العلاقة أو التقيد بقواعد أحرى: إن مبدأً "الغاية تيرر الوسيلة" أراد له 
مکیافیللی ن یکون نسیجا وحده لا تحده مبادئ أخرى» ولا ترتبط به أية قواعد 
سياسية أو قانونية إلا القواعد الي تطوع سبيله» وتخدم أغراضه . 
أما قاعدة "الضرورات تبيح الحظورات"» فقد ربطها فقهاء السلمين وعلماء الأصول 
.عجموعة من القواعد الشرعية الأحرى الي تكمل معناهاء وتوضح أسسهاء وتحدد 
وجهتهاء وتؤكد أن العمل بها ني الحياة السياسية ليس مز وكا على علاته يإطلاق» ومن 
هذه القواعد "تبين ما يجب فعله بعد زوال حالة الضرورة"» والضرورة تقدر بقدرها") 
'والميسور لا يسقط بالمعسور"» و"الضرر لايزال بالضرر" "ريتحمل الضرر الخاص لدفع 
الضرر العام» و "يرتكب أحف الضررين لإتقاء أشدهما" و"دفع الضار مقدم على جحلب 
المنافم" . 
ويلاحظ على هذه القواعد أن العلماء قد استمدوا مقولاتها من استقراء الأحكام 


(۱) انظر: د» کمال عیداللطیف» مرجع سابق» ص ۸۲ وما بعدهاء 
1( انظر تفاصیل معانی ودلالات هذه القواعد ف السيوطي» الأشياه والنظائرء مرجع سابق» ص ۸۸-۸۲ 
ده عېدالوهاب حلا علم أصول الفقه» مرحم سابقی» ص ۸۸-۸۴ ۰ 
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الشرعية» ومن استقراء عللها وحكمها التشريعية» ومن النصوص الي قررت مبادئ 
تشريعية عامة» وأصولا تشريعية كلية» وكما بحب مراعاتها في استنباط الأحكام سن 
النصوص بحب مراعاتها في استنباط الأحكام فيما لا نص فيه» ليكون التشريع حققا ما 
قصد به موصلا إلى تحقيق مصالح الئاس والعدل بينهم ٠‏ 

كما يلاحظ على هذه القواعد أيضا - وما تفرع من كل قاعدة منها من مبادئ أو 
قواعد فرعية» وما استنبط منها من أحكام - أنها صيغت تعويلا على مقاصد الشارع 
المحکيم ما شرعه من الأٌحکام» سواء ما کان منها ضرورياء أو كان حاجياء أو كان 
تی ی"( , 


ثالثا ¬ بين مفهوم المصلحة الشرعية ومفهوم المصلحة القومية : 

لاشك أن مفهوم المصلحة القومية من المماهيم السياسية الي شاع - ولايزال يشيع 
استخدامها في التعبير عن الدولة القرمية» بناء ووظيفة وتحليلا لتعاملاتها داحليا 
وحارجياء لدرجة أن أضحى التحليل العلمي للعلاقات الدولية يسلم - بدرحة أو أخرى 
- بوجود منظور أو منهج ينطلق من المصلحة القومية لتفسير هذه العلاقات"» وهنا 
يصبح بيان العلاقة بين هذا المفهوم ومفهوم المصلحة الشرعية له ما يبرره حتى لا يلتبس 
المفهومان لدى البعض» أو يستخدم أحدهما بديلا عن الآحر رغم بعد الشمة بينهما كما 
سيتضح» ويعكن النظر إلى أسس التمايز بين المفهومين من اعتبارات أربعة ٠‏ 

أوها: اعتبار المعنى» فمفهوم المصلحة القومية مفهوم مركب من شقين» أوهما 
الصلحة» وهو يعيد إلى الذاكرة ما سبق ذكره عن مفهوم المنفعة في الرؤية الوضعية» 
والثاني القومية» وهى صفة ألصقت بالمصلحة لتجعلها حاصة ما يرى اساسا لثالية 
الإرادة القومية الي مرت بتطورات عديدة» حتى أصبحت مرادفة للدولة القومية" . 
وهى الوحدة الأولى في التعامل الدولي المعاصر - يكل ما E n‏ 


۰ ا علم أصول الفقه مرجع سایق ص ۰۱۹۷ ر‎ E انظر: د‎ )1( 
انظرفي هذا الشأن أحمد فواد رسلان» "نظرية الصراع الدولي" > رسالة دكتواره غير مدشورة» قسم العلوم‎ )۲( 
ومايعدهاء‎ ۲۷١ ص‎ »۱۹۸٠ السياسية بكلية الاقتصاد» جامعة القاهرة»‎ 
وانظر أیضا:‎ 
Thoman W.Robinson, “National Interest” in James Raseno!l (ed), International Politics and 
Foreign Policy, New York: The Free Press, 1969, PP. 182-190, Fred A.Sondermann, “The 
Concept of The National Interest” in William C.Olson (ed), The Theory and Practice of 
International Relations, New Jersy: Engle wood Cliffs, 1983, PP. 57-65, Felix E.Oppenheim, 
“National Interest Rationality and Morality", Political! Theory, Vol. 15, No. 3, August, 1987, 

PP. 369-387.‏ 
)١(‏ انظربعض ملامح هذه التطورات وارتباط المصلحة القومية بها في: أحمد فؤاد رسلان» الصراع الدوليء 
مرحم سابق» ص ۲۷۷ ۰ 
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لاإقليميةء والأيديولوجية السياسية الوضعية واللادينيةء ومن هتا تنوعت التظرة إلى 
المصلحة القومية بتنوع النظر إلى علاقات وحدات التعامل الدولى . 


والواقع أن هذا التعدد في النظر إل المصلحة القومية قاد إلى عدم دقة القهوم 
واحتلاطه عفاهيم أحرى مثل الشرف القومي» والمصلحة العامةء والإرادة العامة والقوة 
القوميةء كما أدى إلى عدم الاتفاق على المضامين الأساسية للمفهوم خحاصة في ضوء 
الاعتزاف بتغير المصلحة القومية باستمرار دون ضوابط أو أسس يتم التغير من لاي . 

أسا وصف المصلحة بالشرعية في ميزان الإسلام فيسمو بها عن قيود الإقليم 
واللادينية» والمغالية السياسية الوضعية» وقد تتعدد الاجتهادات في تعريفهاء وقد تختلف 
الرؤى في صياغتهاء إلا أن فة أمرأً لا يجب الاعتلاف بشأنه فى ذلك وهو استمداد 
الصياغة والبتاء أسسنهما من قيم الشرع ومقاصده» أما مياشرة از بالابتتاء عليهاء ٠‏ 

ثانيهما اعتبار وظيفة الدولة فوظيفة الدولة القومية لا تخرج مال عن تحقيق الصا 
القومية» كالعمل على حماية السيادة الوطنيةء ودعم الأمن القومي والسلامة الإقليمية 
للدولةء وتنمية قدراتها من القوة» وزيادة مستوى الثراء الاقتصاديء» والدفاع عن 
ايديولو جيتها والعمل على نشرها في الخارج» وصيانة.الثقافة الوطنية و-مايتها من أحطار 
الغزو اللخارحي"» وحمل هذه الوظائف تتصف بأنها لاتستطيع الفكاك من اسر الصاح 
القومية» كما أنه لا غضاضة لتحقيقها في التخحلى عن الالترامات القيمية الي قد ترد على 
سلوك الدولةء وهذا يعنى أن لكل دولة وظائفها الي ترمى إلى تحقيق مصالحها القومية 
وإن تعارضت مع المصال القومية للدول الأحرى» ومن ثم فإن توقع التضارب والتاقض 
والاصطدام والصراع في علاقات الدول لن ينتهى» ولن يتهى معه عدم الاستقرار 
والاضطراب وافتقاد الأمن في ابجتمع الإنساني» وأخيرا فإن وظائف الدولة القومية 
مادامت تدور مع المصال القومية فطابعها لن يخرج عن التغيير المستمرء لعدم وجحود أصل 
ثابت تستند إليه هذه المصالم. ۳ 

أما وظائف الدولة في الإسلام فلا تستبطن إلا الصا الشرعية التابعة من الدين» ذلك 
أن جماع هذه الوظائف كما سبق هو حراسة الدين وسياسة الدنيا بهء فالدين هو التي 
يضبط وحجود المصالح وحركتهاء وهذا يضع للمصالح اساسا ابا لا يتغيرء وتقاس من 
حلاله» وإن فرضت الضرورة تغييرها طبقا لفقه الواقع» ويفرض على الح ركة السياسية في 
التعامل ضوابط شرعية لاتستطيع الفكاك منهاء كما يفرض على الحتمع اللسلم إلا أن 


)١(‏ انظر تفاصيل هذه المدارس في: أحمد فؤاد رسلان» نظرية الصراع» مرجع سابق» ص ۲۷۸ رما يعدهاء 
(۲) انظر: د٠‏ إسماعيل صبري مقلد العلاقات السياسية الدولة» مرجع سابق» ص ۱۸ء ولتفس لأؤئف» 
الاستراتيجية والسياسة الدوليةت مرجع سابق ص : ۳۰-۲۸ ۰ وانظر أيضا: 
Wolfrom F.Hanrieder and Larry V.Buel, Op.Cit,, P. 79.‏ 
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يبدو واضح الموية والسياسات والواقف مع غيره» منزها عن أدواء الخداع والتفاق 
ومضاداث القيم في علاقاته بخیره ۰ 

ثالثها اعتبار الحمع بين المثالية والواقعية» فاستناد المصلحة القومية على القوة لتحقيق 
فعالياتها أوقعها بين فريقين أحدهما مثالي يعلى من جانب الثل والقيم ويرمى إلى عحاولة 
القضاء على القوة الي تسر خلفها المصلحة القومية» والآحر واقعى يقوم على الإعان بأن 
القوة هى الحرك الرئيسي للعلاقات الدوليةء وأنها حقيقة قائمة» لا بعكن القضاء عليها أر 
نسيانهاء ومكن التمييز بين هذين الابجاهين من وجوه عدة. 

أما في اللصلحة الشرعية فلا بجال ثل هذا التناز ع لأن الإسلام لا يسمح بصياغة أو 
ناء للمصاح إلا إذا سعت هذه المصا إلى ما يحدث التوافق بين مثله مسن جحهة واعتبار 
الزاقع المعاش من جهة ثانية» على ساس من الوسطية الي لا تهمل المقاصد الشرعية ولا 
تعطل ح ركة الواقع» فلا تفريط ولا إفراطء ولذلك فإن المصلحة الشرعية من هذه الزاوية 
مثالية واقعية» وهى في ذلك تعبر عن اتساق مع طبيعة القيم الإسلامية على نحو ما سبق 


ورابعها: اعتبار النقائص» فقد تعرض مفهوم المصلحة القومية لكثير من الانتقادات 
ال أصابته بکثير من النقائص ومنها افتقاره إلى التحديد الكلي أو التصنيف المحزئي 
لمكوناته» وعدم كفايته كمقياس وحيد للسياسة الخارجحية» وصعوبة إعطاء معنى علمي 
للفهوم لاحتلاف استعمالات القادة والسياسيين» بل والحللين له» كما أن ارتباطه بالواقع 
يفقده الأساس الثابت» ما لم بحدث الانسجام داحل الحماعة السياسية» ويغيب أي تأثير 
يعكن أن يفسد تح ر كات وفاعلية عناصر المصلحة القومية» وهو ما قد يبدو متعذرا تحقيقه 
في كثرر من الأحيان» كذلك فإن تحديد المصلحة القومية - وفق رؤية مورجائثو - قي 
إطار القوة ولا شئ سواها وما كان أكثر التقاء وتناسبا لظطروف مستقرة في علاقات 
الدول حيث سعى الأطراف إلى تحقيق أهداف محدودة بوسائل محدودةء دون ضغوط 
داحلية عليهاء لكنه لا يصلح معيارا لتحليل التحول الجحذرى الذي طراً على العلاقات 
. الدولية في القرن العشرينء فضلا على أن الصبغة الجامدة في تحليل المصلحة القومية 
تكرس جمود الح ركة السياسية» مادام النظام السياسي غير متغيرء ومادام أن مصالح 
الأطراف تتحدد دائما بدافع القوة» تحت آي ظرف» وأيا كانت طبيعة هذه الاطراف . 


)١(‏ انظر: د٠‏ حورية توفيق ماهد القوةء مرجع سابق» ص ١٣۸-٤۸ء‏ وانظر أيضا: د٠‏ إسماعيل صبري 
مقلدء العلاقات السياسية الدرلية» مرحم سابق» ص ۲٤-۱۸‏ ۰ 
وانظر أيضا : .377-387 Felix E.Oppenheim National Interest, Op.Cit., PP.‏ 
(۲) انظر بعض هذه الانتقادات في: د٠‏ إ“ماعيل صبري مقلد» العلاقات السياسية الدولية» مرجع سابق» ص 
۲4-۸ امد فواد رسلان» نظرية الصراع» مرجع سابق» ص ۲۸۲ وما بعدهاء 
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ما مفهوم المصلحة الشرعية فلا جال للنقائص فيه مادامت المصلحة مبنية على الشرع 
في اعتبارها للواقع المعاش» وإغا تتاح الفرصة لإيراد التقائص عليها إما بسبب أنه قد 
يبت أنها رغم شرعيتها لاتستجيب للراقع الماش وهنا ترد التقائص إلى الخطا في 
الاجتهاد في بناء الصاح وتصنيفها شرعياء أي في تنزيل الحكم الشرعي على الواقع المراد 
إصلاحهء آما إذا حاءت النقائص في الصلحة مجسدة فى انسلاحها من الشرع» أو 
استنادها الظاهري عليه أو تبريرها شكليا من خلاله» أو علوها على نصوصه»ء فهنا لا 
تعد الصبلبحة شرعية» وهذا يعنى باحتصار أن جال إيراد النقائص على المصلحة الشرعية 
يكمن في انفلاتها من الضوابط الشرعية ٠‏ 
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المبحث النالث 


القيم والمصاح الشرعية ف بعض 
فاذج الخبرة السياسية 


يشكل عرض بعض غاذج الغبرة السياسية الي تعانق فيها الالترام بالقيم والسعى إلى 
تحقيق بعض المصالم الشرعية الأمنية الحانب التطبيقي لما سبق من العرض التنظيري 
لفهومى القيم والمصلحة» حاصة وأن هذه النماذج ارتبطت مواقف سياسية تفاعلت 
حلاها الآراء الاجتهادية وهى تسعى إلى إدراك ثلائة أمورء فقه الواقع المراد التعامل معه 
بكل أيعاده المحتلفة» وفقه الحكم الشرعي المناسب هذا الواقع» وفقه تطبيقه على ذلك 
الواقع رغبة في الوصول إلى نسب الصاح الشرعية الأمنية الي تحفظ للمجتمع السياسي 
المسلم مثالياته» دون أن يكون ذلك على حساب الالتزام القيمي الذي تفرضه القواعد 
الشرعية العامة كبيئة لازمة قبل وأثناء وبعد التوصل إلى الحكم الشرعي المناسب» من 
الحق»› والطاعة في غير معصية الله أو معصية رسوله صلى الله عليه وسلم. وهنا حدر 
الإشارة إلى بعض اللا-حظات المنهاجية: 

الملاحظة الأرلى أن الباحث حرص في بناء هذه النماذج على عدم الاقتصار على 
تطور سياسي بعينه لعصر النلافة الراشدة» ليس من منطلق تنويعها وإغا سعيا إلى محاولة 
أن تأتى النماذج مغطية لأهم القرارات أو المواقف الأمنية الني أبدعها ذلك العصر . 

والملاحظة الثانية أنه لم يتم التقيد في عرض النماذج كلها بربطها بقضية واحدة 
معينةء حتى لا يفهم أن الأمن قي عصر الخلافة كان يدور حول حور أو قضية محددة في 
كل المواقف السياسيةء» وليس حول مختلف جوانب الحياةء وسيرد لاحقا كيف أن كل 
نموذج تعلق بقضية مختلفة عن القضية الي تعلق بها الآحرء وني فترات زمنية متباعدة ‏ 

والملاحظة الفالثة أنه تم احتيار النماذج المبنية على مواقف عامة كان مردودها الأمنى 
يخص قطاعا عريضا من الحتمع السياسي» وليس فردا أو جماعة معينة» فما يهم في هذا 
امقام هو التجارب العامة الي عكن على هداها صياغة بعض المبادئ الي بعل من 
إمكانات الاقتداء بها أمرا ميسوراء ولعل هذا ما دفع الباحث إلى إيراد بعض المبررات 
ال حكمت اختياره لكل نغوذج كمقدمة له٠‏ 


الطلب الأول 
القيم والمصال الأمنية وإيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم 

وهذا الموقف يرتبط بقرار الخليفة الأول بشأن التعامل مع أحد مصارف الزكاة الوارد 
ذکرها في قوله تعالی اغا الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها والمؤلفة 
قلوبهم وني الرقاب والغارمين وي سبيل | لله وابن السبيل فريضىة من | ي إنه 
مصرف المؤلفة قلوبهم الذي قرر أبوبكر الصديق - بناء على مشورة عمر بن الخطاب 
إيقاف الإتفاق عليهم» لما استبان له أن لا حاجة للإسلام والمسلمين بتأليف القلوب وقد 
مکن الله له في الأرض ٠‏ وججئ اختيار الباحث هذا الموقنف مبنيا على مبررات ئلاثة. 
أوها أنه أحد المواقف الي طبق فيها مبداً تغير الأحكام بتغير الزمان» وقرار الخليفة فيه إؤ ' 
يعبر بصدق عن ضرورة أن لا ينفصل وعى قيادة الأمة عن الوعى بواقعها المعاش» فإنه 
يبت أن ذلك لا ينبغي أن يتم إلا في إطار من فهم وفقه النص المتزل» وإن احتلفت 
بشأنه الاجتهادات إن كان نما يبيح ذلك٠‏ وثانيها أنه كذلك أحد المواقف الي أكدت 
أن الإنفاق على المؤلفة قلوبهم لا يعدو أن يكون حكما شرعيا يدور مع أمن الحتمع 
السياسي وجودا أو عدماء وإن فهم ذلك بشئ من النسبية أحياناء لقد احتاج المسلمون 
إلى هذا الحكم في عصر النبوة» وردحا من حلافة أبى بكر» فلما تبين هم أن حاجحتهم 
إليه قد أضحت بلا حقيقة كان التوقف عن إعطاء المؤلفة قلوبهم» وهو توقف - كما 
سيرد - م يقصد به تعطيل النص الشرعي» قدر ما كان يعنى أن مناط الحكم به لا 
وجود له» ومن ثم لا جال معه لإعماله أصلاء وثالث البررات أن قرار إيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم هو أحد القرارات الي أوقف العمل بها لما اتضح للمسلمين يعد 
عصر الخلافة أن مناط الحكم الشرعي في سهم المؤلفة قلوبهم أصبح ليس له محله 
. ووجوده» وكذلك فعل عمر بن عبدالعزیز على ما يذ كر البعض") وهذا یو کد ما سیق 
من أن هذا القرار لما أصدره الخليفة الأول م يكن بعشل إلغاء للحكم الشرعيء وإلا ما 
عاد إليه ذلك القائد المسلم من بعده. 
وتحليل قرار إيقاف الإنفاق على المؤلفة قلوبهم يفزض تحليل عناصر أربعة هى 
بالرتیب: 

آولا - حقيقة المؤلفة قلوبهم : 

لا يعدو الولفة قلوبهم أن يكونوا أناسا يراد تأليف قلوبهم وجمعهم على الإسلام أو 
تثبيتهم عليه لضعف إسلامهم أو كف شرهم عن المسلمين أو حلب نفعهم في الدفاع 


٠. ٠٠ سورة التوبةء الآية‎ )١( 
۰ ۳٣١ انظر ما أورده ابن کثیر فی تفسیره» مرجع سابق» جا ص‎ )۲( 
۳۰۹ 


عنھ © فكأن تأليف القلوب قد يعود بالنفع المباشر على المراد تأليفهم ومن ثم بالتفع 
غير المباشر على الأمة» وقد يعود بالنفع المباشر على الأمة» ومن ثم بالنفع غير الباشر 
على المؤلفة قلوبهمء فهى سياسة تعتمد على تبادل المنافع» وإن كان عائدها الأساسي 
راجعا إلى الأمة. 

وقد تعددت احتهادات الفقهاء بشأن المؤلفة قلوبهم وأصنافهي فمنهم من قسم 
الؤلفة قلوبهم إلى مسلمين» وكفار”) فأما المسلمون فيدخحل فيهم قوم من سادات 
امسلمين وزعمائهم همم نظراء من الكفارء إذا اعطوا رُجى إسلام نظرائهم - كما أعطى 
أبوبكر عدى بن حاتم وغيره - مع حسن إسلامهم لمكانتهم في أقوامهم ٠‏ ويدحل فيهم 
أيضا زعماء ضعفاء الإبمان من السلمين مطاعون في أقوامهم» يرحى بإعطائهم تلبيتهم» 
. وقوة إعانه» ومناصحتهم في الجهاد وغيره» كالذين أعطاهم الني صلى الله عليه وسلم 
من غنائم هوزان» ويدحل فيهم ثالثا قوم من المسلمين في الثخغور وحدود بلاد الأعدايی 
يعطون لا يرحى من دفاعهم عما وراءهم من المسلمين إذا هاجمهم العدو ٠‏ ويدحل فيهم 
رابعا قوم من المسلمين يتاج إليهم لحباية الركاةء وأحذها ممن لا يعطيها إلا بنفوذهم 
وتأثیرهم إلا أن يقاتلوا» فيتار بتأليفهم وقيامهم بهذه المساعدة للحكومة أحف 
الضررين وأرحح المصلحتين ٠‏ وأما الكفار من المؤلفة قلوبهم فمنهم من يرحى إعانه 
بتأليفه مثل صفوان بن أميةفي عصر النبوة» ومنهم من بخشى شره فبرجى بإعطائه كف 
شره» و کان من هؤلاء ابوسفيان بن حرب» والأقر ع بن حابس» وعيينة بن حصن» وهم 
من وهب الرسول صلى الله عليه وسلم لكل واحد منهم مائة من الإبل ٠‏ 

وهناط فريتق آحر من الفقهاء قسم المؤلفة قلوبهم أريعة أصناف"» فصنف يتألفهم 
السلمون لعونته» وصنف بتألفونهم للكف عنهم» وصدف يتألفونهم لازغيبهم في 
الإسلا» وصنف يتألفونهم لزغيب أقوامهم وعشائرهم لي الإسلام» فمن كان من هله 
الأصناف مسلما جاز أن يعطى من سهم المؤلفة قلوبهم من الزكاة» ومن كان منهم 
مش ركا عدل به عن مال الزكاة إلى سهم الصاح من الفئ والغنائم ‏ 

وة فريق ثالث قسم المؤلفة قلوبهم ثلاثة أنغاط» أوطها المشركون الذين كانوا 
بعيدين عن الإسلام» وكانوا يعطون ليكفوا آذاهم عن الملسلمين» وللاستعانة بهم على 
غيرهم من المشر كين عند الحاجة لذلك» لملا يتكتل ا لمش ركون كلهم في معركة واحدة 


۰ ۳۲۸ انظر: سید سابق» فقه السنةء القاهرة: مكتبة السلم» دەت جا ص‎ )١( 

(۲) انظر المرجع السابق» جا ص ۳۲۸ - ٠ ۲۲٣۰‏ 

(۳) انظر: الماوردىء الأحكام الساطانية» مرجع سابقء ص ٠ ٠۲۴۳‏ 

)٤(‏ انظر: د محمد بلتاجی» متهج عمر بن اللنطاب في التشريع» القاهرة: دار الفكر العربي» ۷۰ ص 

۰ ۳٦١ ومابعدهاء وانظر رآیا مشابها اورده اہن ئر في تفسير القرآن العظيم» مرجع سابق» ج » ص‎ \Vo 
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ضد القوة اللإسلامية الناشئة» والثاني امش ركون من رؤساء القوم الذين كان عندهم 
استعداد نفسي لإعادة النظرق الدعوة فأعطاهم الرسول صلى الله عيه وسلم من 
الصدقات وقربهم ليتصلوا مبادئ الدعوة ورجاهها اتصالا مباشراء فإما آمنوا بهاء وإما 
ضعف عداؤهم هاء فلم يمنعوا من سلم من قومهم من الثبات على الإسلا» والشالكث 
السلمون الذين كانوا حديثي عهد بكفرء وكان إعانهم مازال ضعيفاء وكانت تسيطر 
عليهم المفاهيم المادية الي سادت حياتهم من قبلء فأعطوا لملا يرحعوا إلى الكفر بسبب 
الحاجحة. 

أما الفريق الرابع فقد جمع عدة أقوال بشأن المؤلفة قلوبهم» مثل ابن حجر الذي ذكر 
أنه ”قد احتلف في المراد بالمؤلفة قلوبهم الذين هم أحد المستحقين لل زكاة» فقيل هم كفار 
يعطون ترغيبا في الإسلام» وقيل مسلمون هم أتباع كفار ليتألفونهم» وقيل مسلمون أول. . 
ما دحلوا قي الإسلام ليتمكن الإسلام من قلوبي". 

وهناك أحيرا بعض المصادر الي لم تذكر تصنيفا معينا للمؤلفة قلوبهم» واكتفت 
بالإشارة إلى أنهم كانوا أقواما من أشراف العرب أعطائهم النبي صلى الله عليه وسلم 
ليتألف قلوبهم على الإسلام» وليتألف بهم قومه" ٠.‏ 

ثانيا - بعض المصال الأمنية في إعطاء المؤلفة قلوبهم : 

إن العودة إلى حبرة عصر النبوة وحبرة عصر الخليفة الأول» فضلا على ما ذكره 
بعض الفقهاء يؤكد أن من بين المصال الأمنية الي بعكن تحصيلها من وراء الإنفاق على 
قلوبهم حماية الدعوة» وقد استطاع الرسول صلى الله عليه وسلم أن يوظف هذا الإنفاق 
بشكل كان كله النقع للإسلام والمسلمين في صدر الدعوةء فقد كان يعلم أنه بعد كل 
انتصار للمسلمين يوحد بعض القيادات الي كانت تمع بين الذكاء والطموح والتفكير 
العملي» وال كانت كذلك على استعداد للتحلى عن روح العداء للقوة المنتصرةء إذا 
قدم هم شيعا من المال أو مما يشعرهخ :عكانتهم من أقوامهم حيث القيادة والزعامة"» 
وقد جاء الوحي ليدعم موقض القيادة النبوية وليعطى هما إشارة البدء - وفق حدود 
ال زكاة» ووفق ماتراه مناسبا من مصادر الأموال الأحرى- ولم تزل القيادة كذلك في كل 
موقف كان يبدو ها فيه أن في الإإعطاء حيرا للدعوةء وللدولة الناشئة٠‏ 


كذلك من هذه المصالح الحفاظ على هيبة القيادة الحاكمة وكف اذى بعض أفواه 
الذين يستحدمون الكلمة في غير موضعها ويتعرضون بها هذه القيادة ما لا تستحق ظلما 


(۱) انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق؛ ج۱1 ص ۱۹۳ ۰ 
(۲) انظر: ما ذكره ابن هشام في السيرة مرجع سابق» ج٤)‏ ص ٩۰‏ ۰ 
(۳) انظر: د٠‏ عمد البلتاجی» مرجع سابق» ص ۱۷١‏ ۰ 

۳٣۴ 


وعدواناء مثل ذلك الشاعر الذي كان يلقى باللائمة والعقاب على قيادة النبوة - إذ 
استقل عطاءها من الأبل له - فلم جد البي صلى الله عليه وسلم غضاضة قي أن يأمر 
أصسحابه بقطع لسانه» فأعطوه حتى رضى» فكان ذلك قطعا للسانه . 

وتمة مصلحة ثالثة هى تقوية مراكز القيادات الداحلة في الدين دون تكن فيه إما 
لضمان تلبيتها على الدينء أو لقطع الصلة بينها وبين من هى على وفاق معهم من إعداء 
الإسلام أو لسد متطاباتها المادية والمعنوية في دعوة التابعين اء حاصة إذا كانت ذات 
تأثير في تحريك هذه الجحموع» كما فعلت قيادة النبوة مع بعض القيادات القرشية يوم 
حلیرن ‏ , 


ويدحل أيضا في جملة هذه المصالح تقوية مراكز الدفاع عن حدود الدولة وثغورهاء 
وضمان عدم الاعتداء عليها فيتعرض المسلمون للأذى"» لكن تحب ملاحظة أن الدفاع 
عن الحدود لا ينبغي أن يعتمد على دور المؤلفة قلوبهم» وإنما هو مسؤولية جند المسلمين 
المرابطين يعدتهم وعتادهم» ولعل هذا يدفع الباحث إلى القول بأن الذين أناطوا بالمؤلفة 
قلوبهم بعض الوظائف الأمنية إنغا أرادوا طائفة أحرى غير الجحيش النظامي للمسلمين» 
وهو ما أکده ابن کثر نی تفسیره ۰ 

وفضلا على ذلك فهناك مصلحة أخحرى ترتبط بتحبيب الناس في الإسلام ورسوله 
ليقبلوا عليه طائعين راضين» وقد ينقلبون إلى دعاة له» كذلك الذى أعطاه الرسول صلى 
الله عليه وسل وأحزل له العطاء حتى قال "أعطاني رسول الله صلى الله عليه وسلم 
يوم حنين وأنه لأبغض الناس إلى» فمازال يعطينى حتى إنه لأحب الناس إل“ . كذلك 
يدحل في جملة المصالح الأمنية في إعطاء المؤلفة درء الفواحش والأباطيل الي قد تصدر 
عن أهل امهل في الحتمع المسلم» وقد روى أن بعضهم أتى الرسول صلى الله عليه 
وسلم وحیروه بين أن يعطيهم أو يرموه بالفحش» أو يبخلوه» فأعطاهم"» وني ذلك "ما 
يو كد حواز مداراة 'أهل الحهالة والقسوة وتألفهم إذا كان فيهم مصلحة» وحواز دفع 
امال إليهم ذه المصلسحة" . 


وأحيرا تأتى المصلحة في تصحيح سلوكيات بعض الذين يدحلون في الإسلام ممن 


(۱) انظر: ابن هشام» مرحع سابق» ج٤‏ ص ٩1-٩۰‏ ۰ 
(۲) انظر التحليل الرصين الذي نقله ابن حجر عن ابن قيم الجوزية بشأن هذا المسلك النبوي في: فتح الباري» 
مرجع سابق» ج۱۹ ص ۱۹١-۱۲4‏ ۰ 
(۳) انظر: تفسير المنارء مرجع سابق؛ ج۱۰ ص ٥۷٦-٥۷٤‏ ۰ 
)٤(‏ انظر: ابن کٹیرء تفسير القرآن» مرجع سابق» ج۲» ص ۲٠١‏ ۰ 
(ه) انظر المرجع السابق. 
)٩(‏ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق) ۷ ص ۱٤٩‏ ۰ 
(۷) اتظر المرجع السابق. 
a:‏ 


تنقصهم الاستقامة على شريعته» فيكون لي إعطائهم عتق هم من العذاب في الدنيا 
والآحرة» من حيث إن الإعطاء قد يزحرهم عن التمادى في الخطاً ري الحدية ' 'إنى 


لأعطى الرحل وغيره أحب إلى منه حشية أن يكبه الله على وحهه في النار يوم 
القيامة". 


ثالثا - قرار إيقاف الإنفاق على المؤلفة قلبوهم 

يثير قرار الخليفة الأول بإيقاف الإنفاق على المؤلفة قلوبهم قضيتين مهمتين» إحداهما 
تعلق بالموقف السياسي الذي صاحب اتخاذ القرار» والثانية ترتبط بتكييف القرار من 
الوجهة الشرعية ٠‏ 

القضية الأولى : الموقف السياسي الذي صاحب اتخاذ القرار 


اعتاد السلمون منذ عصر النبوة إعطاء المؤلفة قلوبهم إعمالا للنص القرآنى بشأنهي 

إلى أن حدث في نحلافة أبى بكر أن جاءه عيينة بن حصن» والأقرع بن حابس» وطلبا 

منه أن يتألفهما بقطعة من الأرض» فأقطعهما إياهاء وكتب هما كتابا بذلك, فلما انطلقا 

إلى عمر بن النطاب ليشهد طماء تناوله منهما ومحاه» فتذمراء وأساءا إليه القول» ولكنه 

م بحفل بهماء لأنه رأى أن لا حاجة إلى تأليف قلبيهماء فوافقه الخليفة والملسلمون على 

ذلك" ونظرة إلى هذه الرواية تتضح بعض دلالات الموقف الذي أحاط باتخاذ قرار 
إيقاف الإنفاق على المؤلفة» ومنها 

١‏ - أن بعضا ممن كانوا يبحرصون على طلب تأليف قلوبهم كانوا 

يتصورون أن همم بذلك حقا يتوارثونه داحل اجتمع المسلم» بقطع النظر عن تغير 

قیادته» او تغور ظروفه»› سواء كانت مع - أو ضد - ما کانوا يتعاطونه مقابل 

۲ - أن قرار الإيقاف ) يأت كقرار مسبق من الخليفة» اتخذه عقب 

ولایته» وإغا ارتبط بواقعة حددة» بل إن هذا القرار جاء لاسحقاً لقرار آخر ولاغیاً 

له» كان الغليقة قد اتخذه ووافق فيه على استمرار العمل بالإنفاق على المؤلفة»› 

وقد ضرب بازاجعه عن هذا القرار مثلا في كيفية الالتزام بتحقيق مصالح الأمة 

ولو استلزم الأمر مراجعة القرارات والسياسات الي اتخذت لذلك» أو إلغاءها 


(۱) انظر: ابن کثرر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج۲» ص ۲٣٣‏ ۰ 
(۲) انظر تفاصيل هذا الموقف في: د٠‏ محمد مصطفى شلبى» » تعليل الأحكام» بيروت: دار النهضة العربية 
للطباعة ۲؛)؛, ص ۳۸؟ ده عمد بلتاحي» مرجع سابق»ص A‏ د عمد أنيس عبادة» عمر بن الخطاب 
والتشريع الإسلامي» القاهرة: البجحلس الأعلى للشوون الإسلامية» ٦٦۱۹م»‏ ص ٠ ٩۷-۹١‏ 

0 


۳ - أن إيقاف العمل ببعض القرارات قد يصبح ضروريا ولو كانت القيادة 
الشرعية قاب فوسین أو اُدنی من تنفيذه» سواء جاء ذلك بمبادرة القيادة نفسهاء 
أو بمبادرة بعض آفراد بطانتها الصالحة» فمصلحة الإسلام ومن ثم مصلحة 
السلمين يجب أن تسمو فوق أي قرار» و-حين يبدو أن ثمة تعارضا بين القرار 
وهذه الصلحة لاتكون التضحية إلا بالقرار الذي يقف عاثقاً دون تحصيلها 
وإدراکهاء 

> - أن مسلك عمر بن الخطاب في عرض رأيه بشأن رفض تأليف قلوب 
البعض يجب فهمه من حلال معرفة أمور ثلاثة» الأول منها أن رفض عمر بن 
اللخطاب لم يكن مازما لأحد من المسلمين» وهو لا حا ما في الكتاب الذي كتبه 
الخليفة للرجلين ما كان يريد أن يضع الخليفة - أو أحدا من المسلمين 4 
الأمر الواقع» والأمر الشاني أن تراحع الخليفة أبى بكر أمام اجتهاد عمر بن 
الطاب م یکن یعنی أنه کان مخطئا ني قراره الأول بالموافقة على الإعطاى وإغا 
هى وجهة نظره الاجتهادية ال رأى بديلا ها قي احتهاد عمء أما الأمر الفالث 
فهو أن الحدة الي ظهرت في رفض عمر بن الخطاب للكتاب لم تكن حدة غضب 
أو ضيتق على قرار الخليفة» قدر ما كانت حدة غيره للإسلامء ولذلك كان طبيعيا 
أن يحول القضية مع ذانك الرجلين من قضية تأليف قلي رجاين إلى قضية الإسلام 
ذاته حین قال مما: "إن رسول الله صلی الله عليه وسلم کان يتألفكما والإسلام 
يومعذ قليل» وإن الله قد أغنى الإسلام» اذهبا فاجهدا جحهدکماء لا یرعی ۱ لله 
علیکما إن رعیں" ۰ 


ه.- أن موافقة ة المسلمين على رأي عمر بن الخطاب لم تأت اعتباطاء وإنغا 
نتيجة الإقتناع بالمبررات الي دفع بها لإيقاف إعطاء المولفة» من حيث إن 
الإسلام قد غدا قي قوة ومكنة تحعلانه في غنى عن عدد قليل لا وزن له» بعد 
دحول أمم كثيرة في الإسلام» كما أنه ليس نثمة حوف من هؤلاء الذين يطلبون 
التأليف» بل كان الخوف عليهم أن يظلوا على نزعتهم التواكليةء ثم إن حق 
هؤلاء لیس حقا موروثا يتوارٹونه جیلاً عن جيل . 


)١(‏ انظر: المرجع السابق» ص ۰ د محمد مصطفی شلبی» مرجع سابق» ص ۳۸؛ د٠‏ محمد انیس عبادة 
مرجحح سابق» ص ٩۷-4٦‏ ۰ 


۳۰٦ 


القضية الثانية : نظرة في التكييف الشرعي لقرار الإيقاف : 

عكن القول إن الصحابة لم يخالفوا المحكم الشرعي الخاص بإعطاء المؤلفة قلوبهم ما 
يستحقون من موارد مال المسلمين» وهذا ليس حكما مسبقا بالتحيز إلى هؤلاء الذين 
كانوا حير القرون» دون تبين لحقيقة مسلكهم» بلى» فالناظر إلى هذا المسلك يدرك أنهم 
وحدوا أن بعض الأحكام الشرعية وردت مطلقة أو معللة» فلما بحثوها رأوا أن العلل 
ال صاحبت هذه الأحكام قد زالت» أو أن ما شرع له الحكم قد تغير» ومن ثم كان 
لزاما أن يغيروا الأحكام تبعا لذلك» وحكم المؤلفة قلوبهم يقع في دائرة هذه الأحكام 
ذلك أن المسلمين حينما امتنعوا عن إعطاء المؤلفة قلوبهم كانت قناعتهم أن الجتمع 
الإسلامي ليس به مؤلفة كى ينالوا نصيبهم من الزكاةء تماما كما يشرع القرآن للزكاة 
ثم یمر عصر لا یکون فيه فقراء ولا مساکین» فلا يوجد نن يأحذ سهمهم في الزكاة» 
فيتوقف العمل بالنص القرآني حتى يوجد الفغراء والمساكين . 

ومن ناحية أحرى يجب التفرقة - تفريعا ما سبق - بين إلغاء الفص الشرعي» 
وإيقاف العمل به» فإلغاء النص یعنی أنه بات کأن لم یکن٠‏ ومن ثم تسقط حجيته» لأنه 
صار غیر موجود صلا وذلك هو اللسخ الذي تكلم عنه الفقهاء") ولعل من بدهیات 
التشريع الإسلامي أن أحدا لا يستطيع بعد عصر النبوة وانقطاع الوحي أن يدعى امكانية 
نسخ حرف واحد من النصوص النرلة» والمتتبع لآراء الفقهاء والمفسرين بخرج بنتيجحة 
مؤداها أن أحدا منهم م يقل بنسخ حكم الآية النزلة قي مصارف الزكاة» وبالتالي فإ 
قيل إن الصحابة قد نسخوا حكم الآية فكيف يستقيم هم ذلك ثم اليس أولى منهم 
بالنسخ الرسول صلى الله عليه وسلم» وكيف يستساغ أن الصحابة قد حهلوا بدهية من 
بدهيات التشريع الإهى؟» حاصة وقد أثر عن الخليفة الأول - الذي أصدر القرار - أنه 
"كان يستشير أولى العلم من الصحابة» فرعا احتمع إليه النفر منهم كلهم يتذكر عن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم في الأمر قضاءٌ أمضاه» فإن أعيته الحيل جمع رؤوس 


الصحابة واستشارهم» فإن مع أمرهم علی رای قضی به» وإلا اجتهد برای" ۰ 


ما إيقاف العمل بالنص فمعناه أن النص باق كما هو» لكن حال درن تطبيقه تغير 
ظروف تحكيمه» أو عدم وجودها أصلا فإذا توافرت فليس ثمة جال للمفاضلة بين 
تطبيقه او عدم تطبيقه» حيث يصير الألزم والأولى تطبيقه» والمتتبع لمسلك الصحابة في 
تغيير الحكم تبعا لتغير ظروفه يجدهم ( لم يندفعوا فيه تعجرد ما يلوح أنه مصلحة» بل 


(۱) انظر: ده عمد مصطفی شلي» تعليل الأحكام» مرجع سابق؛ ص ۲۸-۳۷ ۰ 
(۲) انظر: د۰ بلتاجي» مرجع سابق» ص ۰~ 1A1‏ ۰ 
(۳) انظر في النلسخ مقهوما وحقيقة: الشاطيء» الموافقات» مرجع سابق» ج۳ ص : ۱۰۲ وما بعدها؛ 
)٤(‏ انظر: السیوطی» تاريخ الخلفاءء مرجع سابق) ص ٤۲‏ ص ٠٠١‏ ۰ 
¥ 


كانوا يجعلون الأصل هو ما دل عليه النص» وأنه الذي يجب التمسك به» كما يؤخ 
ذلك من عباراتهم المختلفة نحو "كيف تفعل شيها م يفعله رسول الله صلى الله عليه 
وسلم" أ أو "كيف نفعل ذلك مع أن النص يفيد كذا"» ولا يعدلون عن هذا الأصل إل 
إذا دعت حاجحة ملحة» ولا يسلمون بالتغيرر إلا بعد تقليب الأمر على وجوههء والموازتة 
بین مصالحه ومفاسده» حتى إذا ما بان مم الراحح عملوا ب" . 

ومن ناحية ثالنة فإن أحداً من الصحابة ل ينكر على عمر بن الخطاب ما أشار به 
فلولا اتفاقهم على حقيقة ما أشار به وأن مفسدة مخالفعه أكبر من المفسدة المتوقعة 
لبادروا إلى إنكارهء ذلك أن الغاية من تشريع الإنفاق على المؤلفة قلوبهم هو إعزاز 
اللسلمين» رأن إعطاء الأموال للمؤلفة في عهد الرسول صلى الله عليه وسلم كان وسيلة 
| لمذه الغاية» وبعد وفاة الرسول صلى الله عليه وسلم وكثرة المسلمين أصبح عدم . 
إعطائهم هو الذي يؤدى إلى إعزاز الملسلمين "لأن إعطاءهم قي حالة الكثرة والمنعة إذلال 
للمسلمين وإظهار هم عظهر الضعف والقلة» فهو يؤدى إل عکس ما کان یؤدی إليه ف 

عهد الرسول صلى اله عليه وسلم لاحتلاف ظروف المسلمين". 


a‏ إيقاف الإنفاق على المؤلفة 
قلوبهم» واستبان أنه م يكن إلغاءٌ لص مثزل أو نسخاً له» فليس لأحد - باسم العصرية 
أو دعوى تحديد الأحكام دون أدنى ضابط شرعي - أن يخرج ليستشهد بفعل الصحابة 
في المؤلفة قلوبهم› ريعتبره - ححطاً - دليلاً على إلغاء تشريع قرآني حكم» وهی دعری 
لاتعي حقيقة معنى الحكم الشرعي» وضوابطه" ٠‏ 
رابعا. - مقعضيات الأمن وإمكانيةالعودة إلى إعطاء المؤلفة قلوبهم 
سيت القول أن الحكم الشرعي في المولفة قلوبهم هو حكم غير منسوخ لكن ييقىرغم 
ذلك التساؤل عن قابلية تطبيقه - بعد قرار الخليفة الأول بإيقافه - من عدمه» والواقع أن 
فة الحتلافاً بين العلماء حول هذا الأمر» فقد روى عن بعضهمم "أنهم لا يعطون بعده 
لأن الله قد أعز الإسلام وأهله» ومكن طحم في البلادء وأذل م رقاب العبادء و بعبارة 
أحرى لانتفاء العلة الي عقتضاها يح تأليف القلوب» وقال آحرون: بل يعطون لأنه 
صلى الله عليه وسلم قد أعطاهم بعد فتح مكةء وهذا أمر قد يتاج إليه فيصرف 


(۱) انظر: د محمد مصفطى شليء تعليل الأحكا» مرجع سابق» ص ۰۷ 
(۲) نقله د > بلتاجي عن صاحب ختح القديره ۰ انظر: ده ۰ بلتاجي» مرجع سابق؛ ص ۱۸۲ ۰ 
™( انظر الرد الرافي الذي دفع به د. باتاجي على من قال ٻأن الخليفة الأول ألغى التشريع القرآني في سهم 
الؤلفة قلوبهم وأنه ترا على أن يکم أحكاماً تخالف بدون شك هذا لنش ريع انظر:المرجحع السابق 
ص1 ۰۱۹۱-۱۸ 
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والذي عليه معظم الفقهاء أن عدم نسخ الحكم ييح إمكانية العمل به» لأن هذا 
العمل ليس نحاصا بعصر النبوةء و أمته بعده» ولذلك قال الشافعي 
وأبو حنيفة بل حق المؤلفة باق إلى اليوم» إذا رأى الإمام ذلك» وهم الذين يتألفهم الإمام 
على الإسلام» وقال مالك لا حاجة للمؤلفة الآن لقو الإسلاء" . 

ولا حلافا حقيقيا - كما ذهب البعض - بين الأئمة الثلاثةء "إذ أن الإمام مالكاً قد 
نظر إلى عهده فرأى المسلمين في حال من القرة بجيث لايجحتاجون إلى التأليف فانتفت 
علته فلم يعد هناك مؤلفة» وكان يعنى عصره بهذا الحكم» أا إذا اقتضت مصالح 
المسلمين التأليف» فعنذئذ يوجدون ويعمل بسهمي"". 

ومن الحجج الي ساقها العلماء لإمكانية العودة إلى العمل بالحكم الشرعي: 

١‏ - العونة لصاح الدين "فلو وحدت ظروف يحتاج فيها أهل الإسلام إلى 
تأليف القلوب فعند ذلك يوحد المؤلفة قلوبهم» وجب نصيبهم المشروع بالقرآن 
والسنة» حتى لو كان المعطون أغنياءء لأن من أهداف الصدقة معونة الإسلام 
وتقويته» وما كان في معونة الإسلام وتقوية أسبابه فإنه يعطاه الغي والفقير» لأنه 
يعطاه من يعطاه لا بالحاجة منه إليه» وإنما يعطاه معونة للدي ". 

۲ - كسب من لا يطيعون إلا للدنياء ولا يقدر على إدخحاهم في الطاعة 
کرهاء "فإذا كان في زمن الإمام قوم لا يطيعون إلا للدنياء ولا يقدر على 
إدحاهم تحت طاعته بالقسر والغلب» فله أن يتألفهم ولا يكون لفشو - انتشار - 
الإسلام تأثيره لأنه لم ينفع - أي حكم المؤلفة - في حصوص هذه الواقىة"*» 
أي ما حدث في عصر ابی بكر . 


۳~ كسر شو كةالحاقدين على الإسلام» فإذا كان ثمة قو قوم "لا رغبة هم قي 
الإسلام إلا النيل منه» وكان في ردتهم وغاربتهم ضرر على الإسلام لما عندهم 
من العز والمنعةء» فرأى الإمام أن يقيم هم من الصدقة فعل ذلك لخلال ثلاث» 
الأحذ بالكتاب والسنة» والبقاء على المسلمين» وأن الإمام ليس بيائس منهم إن 
ادى بهم الإسلام أن يفقهوه» وتحسن فيهم رغبته". 


۰ ۲٣١ انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق» ج» ص‎ )١( 

(۲) انظر: د بلتاحي» مرجع سابق» ص ۱۸١‏ الشوكاني» نيل الأوطار» ج٤؛‏ ص ٠ ٠١١‏ 

(۳) انظر: ده بلتاحي» مرجع سابق؛ ص ۱۸١‏ ۰ 

٠ ٠۸٤ انظر: المرجع السابق» ص‎ )٤( 

(ه) انظر المرجع السابق؛ الشوكاني» نيل الأوطار» مرجع سابق» ج٤ء‏ ص ٠ 1١۷‏ 

۰ ۱۸۳ انظر: د٠ البلتاحي»› مرجع سابق» ص‎ (Y 
۳۹ 1 


٤‏ - طبيعة المنهج الح ركي للدعوة» ال قد تفرض تأليف بعض القلوب» 
ذلك لأن هذا منهج سيظل يواجه في مراحله المتعددة كثررا من الحالات الي تحتاج 
الإسلام» إن كانوا جحاربون لي أرزاقهم لإسلامهم» وإما تقرييا هم من الإسلام» 
کبعض الشخحصيات غير المسلمة الي پرجی نفعها لللاسلام بالدعوة له» والذب 
عنه هتا وهناك ۰ 


۰ ۱۹٦۹ اتظر: سيد قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق» جا» ص‎ )١( 
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الطلب الشاني 
القيم والمصا الأمنية في قضية الأراضى 

المفتوحة عدنوة 
وهذه القضية - الي أثارت احتلافً في الرأي بين عدد من كيار الصحابة في حلافة 
عمر بن الطاب - تتعلق بكيفية التصرف قي الأراضي الي كان الفاتحون المسلمون 
يدخلونها بالقتال - أو باي اسلوب آخر غير سلمى - هل ببقون عليها في أيدي آملها 
ويجرون عليها الخراج؟ أم يقسمونها باعتبار دحوطما قي أحكام الغنائم؟٠ ٠‏ وقد شاء 
الخليفة أن يحسم مادة الاحتلاف بإصدار قرار منع به تقسيم هذه الأراضي» ماتزماً في 
هذا الإصدار القيم الي أرستها الشريعة في اتخاذ القرار السياسي» ومتحريا من ورائه 
تعقيق ججموعة من المصالح الأمنية للمسلمين ٠‏ 
ولعل من دواعى احتيار الباحث هذه القضية أنها تثبت أن التحديات الي فرضتها 
حركة الفتح الإسلامي م تكن في الإعداد ها عدةٌ وعتادًء بل كانت كذلك في كيفية 
استيعاب آثارها المختلفة الي تعدت جحرد النصر وتحصيل الغنائم أو الفئ» ودحول الناس 
في دين الله أفواجا لتفجحر - إضافة إلى ذلك - بعض القضايا الي احتلفت بشأنها 

وحهات النظر بين المسلمين في صدر الإسلا» حاكاً ومحكوماً. 


كذلك فهى تؤكد أن الاحتلاف قي الرأي حول بعض القضايا الي تمس أمن اجتمع 
السياسي ومستقبل حركته السياسية قد تحره إلى الإغراق ني النقاش وال حوار فيما لا يحم 
عقباه أحياناء وأن كل الحكمة في انتزا ع القيادة الشرعية زمام الأمور بالحق للحروج من 
هذا الاحتلاف لتوحيد الكلمة وجمع الصفوف ٠‏ 

كما أنها تبرهن من ناحية ثالثة على أن حسم مادة الاحتلاف أو تصفية الواقف 
امتأزمة لا يكون بتحطيم قيم الشرع» أو سلب الأمة إرادتها ي التعامل مع قضاياها. 
ا لحيوية وأن الإكراه و الاستبداد بالرأي واتخاذ الإحراءات الي من شأنها تأكيد هيمنة 
الحكم وحبروته» كل ذلك قد يضمن تسوية التزاعات المختلفة حوطا ظاهرياء لكنه على 
المدى البعيد قد يفجر قضايا ومشكلات لا جدى معها منطق العف والإكراه. 

والأمر في توضيح حقائق قضية الأراضي الفتوحة عنوة وقرار الخليفة الشاني يعم 
تقسيمها يفتزض الحديث في النقاط الأربع التالية:- 

أولا - موقع الأراضي التي افتتحت عنوة من تقسيم الأراضي | تی فتحها 
المسلموك: 

هناك اجتهادات فقهية كثيرة حول هذا الوقع ومن بينها ما ذكره القاسم أبو عبيد 
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من أن "الآثار عن رسول ا لله صلى الله عليه وسلم وال خلفاء بعده قد جاءت قي افتحاح 
الأرضين بثلاثة أحكام» أرض أسلم عليها أهلها فهى ملك أمانهم وهى أرض عشر لا 
شئ عليهم فيها غيره» وأرض ايحت صلحا على حراج معلوم فهم على ما صولحوا 
عليه لا يازمهم أكثر منه» وأرض أخذت عنوة فهى الي احتلف فيها المسلمونء فقال 
بعضهم سبيلها سبيل الغنيمة ٠٠ ٠‏ وقال بعضهم بل حكمها والنظر فيها إلى الإماء". 

اما ابن م قيم الحوزية فقد ذكر أن تقسيم الأراضي الي فتحها المسلمون كان يشمل 
من ناحية الأرض الي سام عايها هلها طلوعأ من غور قنالء فلا حراج عليهاء وليسن 
فيها سوى العشر» وهذا كان في المدينةء وأرض اليمن» وأرض الطائف» وغيرها» كما 
كان يشمل سن ناحية ثالية» ما ملك عن الكقار عنوة وقهرأء وعذه فيها روايشان: 
إحداهما أنها تكون غنيمة تقسم بين الفاتحين كالمنقول» وتكون أرض عشر لا حراج 
عليهاء والثائية أن الإمام بالخيار إن شاء قسمهاء وكانت لذلك عشرية غير خحراحية» وإن 
شاء وقفها على المسلمين وضرب عليها حراحا يكون كالأجرة ها غير مقدرة الدة بل 
إلى الأبدء فهذه عشرية خحراجية٠‏ أما ما كان يشمله من ناحية ثالثة فهو ما صولم عليه 
لش ركون من أرضهم على أن تقر في أيديهم بخراج يضرب عليهاء وتكون الأرض هم 
فهذا الخراج جزية تؤحذ منهم ما أقاموا على ش ركهم وتسقط عنهم بإسلامهم» وهم بيع 
هذه الأراضي» والتصرف فيها كيف شاءواء فإن تبايعوها بينهم كانت على حكمها في 
الخراج» وإن بيعت لمسلم سقط عنه خحراحهاء وإن بيعت لذمى قيل لا يسقط خراجها 
لبقاء كفره» وقيل يسقط للنروجه بالذمة من عقد من صو عليها؛ وأما ما كان يشمله 
من الناحية الرابعة فهو الأرض الي حلا عنها أهلها فخلصها المسلمون بخير قتال» فهذه 
حكمها حكم العنوةء ترك وقفا ويضرب عليها حراج يكون أجرة لمن تقع في يده من 
مسلم وكافر» ولا تنغير يإسلام ولا ذمةء وأحيراً فإن تقسيم الأراضي في نظر ابن قيم 
ابحوزية كان يشمل خامسا الأرض الي E TS‏ 
للمسلمين» وتقّر في أيديهم بالخراج فحكم هذه الأرض أيضا حكم أرض الغنوة» إنها ` 
قعتبر وقفا للمسلمين وتقر قي أيديهم بالخراج» ولا يسقط هذا الخراج بالإسلام ولا 
يمنعون من الناقلة فيهاء ويكون ذلك مناقلة عن حق الاحتصاص ° 

ويأتى الماوردى ليذكر أن "ماعدا الحرم والحجاز من سائر البلاد فأريعة أقسام» قسم 
أسلم عليه أهله فيكون أرض عشرء وقسم أحياه السلمون فيكون ما أحيوه معشوراء 


)١(‏ انظر:القاسسم أبوعبيسد الأمسوال» تحقيسق محمد حليسل هراس القساهرة:مكتة الكليسات 
الأزهریة)۱۹۸۱»ص۷٥.‏ 
(؟) انظر: ابن قيم الحوزية» أحكام أهل الذمة حققه وعلق حواشيه د٠‏ صبحى الصالحي» بيروت: دار العلم 
للملایین» ۱۹۸۳ء جا ص ۱١١‏ وما یعدماء 
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وقسم أحرزه القائمون عنوة فيكون معشراء وقسم صوح هله علیه فیکون فشا يوضع 
عليه الخراج» وهنا القسم ينقسم قسمين أحدهما ما صولوا على زوال ملكهم عنه فلا 
جوز بیعه» ویکون الخراج أحرة لا تسقط يإسلام أهله» فتؤحذ من المسلم وأهل الذمة 
والثاني ما صولحوا على بقاء ملكهم عليه فيجوز بيعه» ويكون الخراج جزية تسقط 
بإاسلامهم ويؤحذ من أهل الذمة ولا يؤحذ من السلمين". 

ونظرة إلى هذه الآراء الفقهية حكن ملاحظة الآتي : - 

١‏ - أن تقسيم الأراضى الي فتحها المسلمون عنوة يدحل في إطار التقسيم 
الفقهي للنطاق الاقليمي للأراضي الي كانت تحت أيدى المسلمين منذ عصر 
التبوة» والواضح أن هذه الأراضي الي فتحت بصفة عامة» والي فتحت عنوة 

بصفة حاصة احتلت جزءا كبيرا من هذا التقسيم» وهذا يدل على أن.اجتمع 
المسلم بلغ من الحيوية والفاعلية ني أداء وظيفته الحضارية مبلغا حعله يتعامل مع 
بدائل نشر الدعوة - إما من حيث قبوهماء أو من حيث دفع الحزية» أو من حيث 
قتال الصادين عنها - بحرية وسعة؛ نتيجة قدرته على توفير الإمكاتّات اللازمة 
لتنفیذ کل بدیل وضمان متطلبات تقيقه. 

۲~ أن بعض الفقهاء حينما أرجعوا أحد بدائل التصرف في الأراضي الي 
فتحت عنوة إلى الإمام المسلم» وحينما أ وكلوا إليه عوحب هذا البديل الاحتيار 
بون النزوع إلى تقسيم هذه الأراضي» أو عدم تقسيمها إا ألقرا عليه أمانة 
الاحتيار والحكم وفق ما يراه وينظره» لا باعتبار أهوائه أو مصالحه الخاصةء وإغغا 
باعتبار مقاصد الشريعة فى رعاية مصالح الأمة. 

۳ أن تنوع هذه الآراء - رغم الاحتلاف المذهي الفقهي الذي ينتمي 
إليه صاحب كل رأي - إذا ما أضيف إليه التكييف الشرعي لاجتهاد ال خليفة 
الثاني في قضية تقسيم الأراضي الي فتحت عنوة» وكيف أثر هذا الاجتهاد على 
رؤية الفقه الإسلامي هذه القضية بعد ذلك إغا يثبت عا لايدع محالا للشك أن 
هذا الفقه - على تنوع مذاهبه - لم يحلق - ولا ينبغي أن يحلق - في حيالات أو 
قضايا مختلفة بعيدا عن واقع المسلمين» قدر ما يتعانق معه ليأحذ به إلى خيارات 
متعددة تطلق ح ركته» وترشدهاء وتعاڂ أزماتها على هدى من منهج الشريعة 
وأحکامه" ۰ 


. ٠۷۲ انظر: الماورديء» الأحكام السلطانية» مرحم سابق» ص‎ )١( 
انظر في ولا سمة الواقعية للفقه الإسلاميءد. محمد مصطفى شلي» الفقه الإسلامي»مرجحع سابق»مواضع‎ )۲( 
متفرقة»د. يوسف القرضاوى»عوامل السعة والمرونة قي الشريعة» مرجع سابق» ص١۷ وما بعدهاءوللمؤلف نقسه‎ 
انظر:"الفقه الإسلامي بين الأصالة والتجديد"المسلم المعاصرء العدد الثالٹ» ر حب ١۱۳۹-یولیو ۱۹۷۰ »ص۲۹‎ 
وما بعدهاء العدد الرابع» شوال -ذو ا جج٥ ۱۳۹-اکتوبر-دیسمیر ۰۱۹۷۰ ص۲۹ وما بعدهاء‎ 
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٤‏ - أن احتلاف الفقهاء في قضية الأراضي الي فحت عنوة كان له أثره 
في نظرتهم إلى كيفية التعامل معهاء وترتيب الحكم الشرعي عليهاء فالذين رأوا 
تقسيمها اعتيروها من قبيل الغنيمة» ومن ثم تكون أرض عشر لا حراج عايهاء 
والذين رأوا عدم تقسيمها اعتبروها من قبيل الفئع» ومن ثم تكون أرض خراج 
التعامل مع هذه المسألةء واعتبروها - الواقعة والخبرة - منطلقا في الدفع 
بحججهم» إما بنقل رأي الخليفة في هذه المسألةء أو بنقل آراء بعض الصحابة 
الذين حالفوه» كما سيرد لاحقاء 


ه - أن الحكم في قضية الأراضي الي فتحت عنوة يشير بالمقابل قضية 
أحرى تتعلق .آل هذا الحكم فيما لو أحذت هذه الأراضي مرة أحرى عنوة من 
السلمين» هل يظل يسري عليها لأنها - وإن أحذت - أرض تابعة للمسلمين» 
أم يسقط عنها بسريان أحكام أحرى غير إسلامية عليها؟ والإجابة سيتم التعرض 
ما في حينه. 

انيا - بداية إثارة قضية تقسيم الأراضي : 

يقتضى الحديث عن بداية إثارة هذه القضية مناقشة أمرين» أوهما حاص بكيفية 
الإثارة أصلاء والثاني مرتبط بدلالاتها فأما كيفية إثارتهاء فهنا تتعدد الروايات التاريخية 
ويعكن تصنيف أهمها بين تلك الي أرحعت بداية الإثارة إلى عاصمة الخلافة وتلك الي 
أرجعتها إلى بعض أطرافها . 

فأما الي أرحعت البداية إلى عاصمة الخلافة فهناك رواية ذكرت أن حيش العراق لما 
قدم على عمر بن الخطاب من قبل سعد بن أبى وقاص» جمع الخليفة كبار الصحابة» 
وشاورهم في تدوين الدواوين» وتقسيم العطاء بين الملسلمين - كل حسب سابقته 
وهجرته - والتصرف ف الأراضي الي أفاء الله على المسلمين من أرض الغراق والشام» 
فكان الاحتلاف» على ما سيرد" » وة رواية أحرى ذكر فيها أن الصحابة وجماعة من 
السلمين أراذوا من الخليفة عمر بن الخطاب أن يقسم الشام» كما قسم الرسول صلى 
الله عليه وسلم خيبر» فرفض وقال "إذا أترك من بعد كم المسلمين لاشئ فى" . 

وأما الروايات الي أرحعت بداية إثارة قضية تقسيم الأراضي إلى بعض أطراف 
الخلافة فمتها رواية مفادها أن الخليفة للا قدم الحابية أراد أن يقسم الأرض بين المسلمين 


(۱) انظر: بو يوسف» مرجع سابق» ص ۱۳-٤۱؛‏ د٠‏ محمد مصطفى شلبىء تعليل الأحكام» مرجع سابق) 

a ٥٣-٥١ ص‎ 

(۲) نفس المرجعين السابقينء وانظر رواية مشابهة للقاسم أبى عبيد قي الأموال» مرجع سابق» ص ٠٠-٠٥۹‏ . 
u:‏ 


فأشار عليه معاذ بن جبل بعدم فعله لمصلحة المسلمينء ومن بعدهم وأشار عليه أن ينظر 
مرا يسع اوم وآحره") وهتاك رواية ثانية ذكر فيها أنه ما فتحت مصر بغير عهد 
قام الزبير إلى عمرو بن العاص» وطلب مده تقسيم أرضهاء فرفض» فكتب عمرو إلى 
الخليفة» فثبته على عدم تقسيمها"» ونمة رواية ثالثة فحواها أن احاربين طليوا من سعد 
ابن أبي وقاص يوم فتحت العراق أن يقسم بينهم ما فتحوه» فرفض» فكتب هو الآحر 
إلى الخليفةء فأشار عليه عثل ما أشار على عمرو بن العاص» وأمره بتقسيم الغنائم المنقولة 
من السلاح والثیاب"» وتبقى رواية أحيرة مضمونها أن احاربين بعد فتح الشام طلبوا 
الأحير للخليفة» الذي أمر أبا عبيده مثل ما أمر به سابقيه من قادة الأطراف“ . 


اللا - اتخاذ القرار بعدم تقسيم الأراضي: . 


مر اتخاذ قرار عدم تقسيم الأراضي بعدة أطوار تتمشل في استشارة بعض كبار 
الصحابة» واستشارة نفر من المهاحرين والأنصار حاصة» ثم العودة إلى بقية المسلمين 
لاقناعهم بالقرار الأحيرء إلى أن انتهى الأمر بالإرسال إلى الأطراف لتدفيذ القرار“ . 


تذكر الوايات التاريخية أن عمر بن الخطاب لما استشار نفرا من كبار الصحابة في 
تقسيم الاراضي أبوا إلا التقسيم» لأن هذه الأراضي هى - في رأيهم - من حقوقهم 
وجب أحكام الغنيمة» ولا ينبغي للخليفة أن يوقف حقوقهم فيها ليحبسها عنهم» 
ويمنحها للمسلمين وأتباعهم من بعدهم» وهم الذين م يحضروا فتح هذه الأراضي» وم 
مجاهدوا قي سبيل الله مثلهم» لكن الخليفة رأى أن تظل الأراضي دون تقسيم على أن 
يفرض عليها الخراج» و كانت حجته أن الأراضي لو قسمت على الفاتحين فلن جد 
السلمون من بعد ذلك شيعا يتعيشون منه فيهلكون» فضلا على أن ذلك يحول دون إيجاد 
مصدر للإنفاق على الثغورء وتقوية الحصون للدفاع عن أطراف الخلافة» كما أن 
الأراضي لو قسمت فإن سكانها الأصليين - خحاصة الذرية الصغيرة والأرامل - مآهم 
الملكة لأنهم لن يجدوا ما يتعيشون منه وقد سلبهم الفاتحرن مصادر هذا العميش» ثم إن 


٠ ١١ انظر: القاسم أبوعبيد» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ ٠٠ انظر: المرجع السابق» ص‎ )۲( 
امد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرحع‎ +٠١ انظر: القاسم أبو عبيد» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
۰ ۲۱۹ سابق»جا» ص‎ 
0 ۱۳۲ اتظر: ده عمد بلتاجی» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
وما بعدهاء ابن الجوزى» تاريخ‎ ٠١ (ه) استخلص الباحث هذه الأطوار من: أبو يوسف» مرجع سابق» ص‎ 
ص ۷۲ ده حمد‎ »٥۵۵ علاء الدين على المتقى» مرجع سابق) ٤ء ص‎ ١١۲ عمر» مرجع سابق» ص‎ 
-۱۲۲ د. محمد بلتاحي› مرجع سابق )ص‎ ٥۲-٣٣۱ مصطفی شلي» تعليل الأحكام» مرجع سابق» ص‎ 
£ 
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تقسيم الأراضي وقد أفضى إلى تقسيم المسلمين إلى فريق يجد ما يتعيش به» وآحر لايجده 
سينتهي إلى تفجر النزاع والخلاف بين الفريقين» وقد يؤول ذلك إلى قتال وإراقة دماء 
TT‏ الخليفة "فما لمن جاء بعدكم من المسلمين» فأحاف أن تفاسدوا 
بينكم قي المياهء وأحاف أن تقتلوا"؟. 

فلما احتلف الصحابة مع الخليفة قي الرأي واستند كل إلى حجته» آشاروا عليه 
باستشارة نفر من المهاجرين» ونفر من الأنصار - وهنا يبدأ الطور الشاني - ففعل 
الخليفة» بيد أن المهاحرين احتلفوا فيما بينهم» أما الأنصار فقد وافقوه وأقروا رأيه في 
عدم تقسيم الأراضي حتى قالوا "الرأي رأيك» فنعم ما قلت» وما رأيت» إن لم تحن 
هذه الثغورء وهذه المدن بالرجال»ء E‏ 
مدنهم""» أما وقد استبان للخليفة أن نمة اتفاقا بين غالبية كبار الصحابة من المهساجرين 
والأنصار على رأيه» كان عليه أن يؤلف قلوب بقية الصحابة ومن ¿ تابعهم - ممن أبوا إلا 
التقسيم - وهنا يأتى الطور الثالث ٠‏ 

فقد حاول اللخليفة إقناع هؤلاء البقية - وبالذات ممن أصروا على تقسيم أرض 
السواد حاصة ا = ركان ادم ظاك الصحاي بلال ین رباج؛ لکن عع مپت 
محاولته حلال يومين أو ثلاثة» حتى جاعهم بحجة من القرآن الكريم في سورة ا 
لكن يبدو أنهم ظلوا على رأيهم» حتى قيل إن ما أصاب المسلمين من الطاعون - قي 
حلافة عمر - كان يسيب ذلك الاعحلاف*» بيد أن ذلك م جنع الحليفة من اتخاذ 
القرار» بل أجمع على ترك التقسيم - كما ذکر ابو يوسف - وجمع خراج الأرض . 
۰ وفور إصدار القرار أرسل الخليفة إلى قواده يعلمهم ما هو ألزم فيما سألوا عن تقسيم 
الأراضي» وإن احتلفت الروايات أحيانا في تفاصيل ومضمون هذه الرسائل . 


(۱) انظر: ابن الحوزی» تاریخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص ٠ ۱١١‏ 

(۲) اثظر: E AS‏ 0ا 

)٣(‏ "والسواد هى أرض كسرى الي فتحها السلمون في حلافة عمر بن الخطاب من أرض العراق» “مى سوادا 
لسواده بالزرع والأشجار؛ "٠‏ ' انظر مريدا سن التفاصيل في الماوردى» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص 
۰۱۷۳-۲ ابن الجوزئ)» تاریخ عمر» مرجع سابق» ص ۱۱۳۳-۱۱۲ ۰ 

۰ )۱١ - الآیات (ه‎ )٤( 

)٥(‏ انظر ما أورده أبر يوسف» مرجع سابق» صض ٠١-٠٣١‏ وانظر أيضا:القاسم ابو عبيك مرجع 
سایق »ص 1۰ . 

. اتظر: از کار ا ا‎ )٩( 

(۷) انظر بعض هذه الرسائل في: ابن الجوزي» تاريخ عمر» مرجع سابق» ص ١١١‏ - ۱۱۲۳ آبو یوسف» 
مرجع سابق: ص 4AY—A)‏ القاسم أبو عبيدء مرجع سابق» ص 3 محمد مید | له مرجع سابق» ص 
۹ آحد زکي صقوت» جمهرة حطب العرب» مرجع سابق» ص ص ۲۱۷ - c۱‏ ده محمد بلتاجي» 
مرجع ساب ص ۰۱۳۹-۱۲۰ 
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ويمكن انطلاقا من هذه الأطوار الخروج ببعسض الدلالات الي تكد مدى الترابط 
الوثيق بين قيم ومقاصد الشريعة من جهة وبين تحقيق مصال الأمة من جحهة أحرى فى 
قرار الخليفة بعد تقسيم الأراضي ومن ذلك:- 


1- أن جملة المصال الأمنية الي استند إليها الخليفة - والذين واققوه على 
رأيه - ثي اتخاذ هذا القرار يكن تصنيفها بين نمطينء أومما غط الصاح الداحلية 
وأهمها سد الطريق على الخلاف والقتال بين المسلمينء وضمان تافر مصادر 
ثابتة لمعايش البلاد والعبادء وتوفير الحاحات المادية اللازمة للأجيال اللاحقة من 
المسلمين» وثانيهما مط المصال الخارجية وال يتمثل أهمها ني توفير ما يسد ثغور 
امسلمين» وسد حاجتها مسن الرجحال والمؤن» والقدرة على تجهيز المجيوش عا 
يستلزمه ذلك من كفالة الرواتب وإدرار العطاء وتمويل الإنفاق على العتاد 
والسلاح» وترك بعض الأطراف لتتولى مهام الدفاع عن حدود الدولة وأراضيهاء 
اعتمادا على ما لدیها من حراج" . 

والذي يجب ملاحظته في هذه المصالح من ناحية أن الخليفة أراد أن 
يضع بقراره دعائم ثابتة لأمن الحتمع السياسي ليس لي عصره فقط» بل وفيما يليه 
من عصور بعده» وعباراته - من مثل "فكيف من يأتى من المسلمين"» و" كرهست 
أن يازك المسلمون" الي توحى بنظرته المستقبلية هذا الأمن الشامل - تشهد على 
ذلك» ومن ناحية ثائية أن تطور الأحداث السياسية في عصر الخليفة الشاني أثبت 
صواب وصدق ما قرره"» وقد لا يكون من قبيل التجاوز إن قيل - وفقا لرؤية 


)١(‏ تكشف اة الأقوال الي رويت عن الخليفة بعض جرانب هذه المصالح وغبرهاء ومن ذلك قوله: "تريدون 
أن ياتى خر الناس ليس هحم شئ" انظر: القاسم أبوعبيد» مرحع سابق» ص ٠٠٠٠‏ وقوله "لولا أنى أترك 
السلمين يبابا - لاشئ فم - ما فتحت قرية إلا قسمتها كما قسم رسول الله صلى الله عليه وسلم حيبر"٠‏ 
انظر: ابن الجوزى» تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص ٠٠٠٠١٠١١‏ وقوله "لولا حر المسلمين ما فتحت 
قریة إلا قسمتھا سھمانا کما قسم رسول الله صلی الله عليه وسلم خییر سهماناء ولکئی ردت آن یکون 
جزية بحرى على المسلمين» وكرهت أن يترك المسلمون لاشئ مم" انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع 
سابق» ٤ء‏ ص ٠٠٠٠١‏ وقوله "فإذا قسمت أرض العراق بعلوحهاء »٠ ٠‏ فما يسسد به الثغور» وما يكون 
للذرية والأرامل بهذا البلد وبغيره من أهل الشام والعراق" انظر: د٠‏ محمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام» 
مرجع سابق» ص ٥۲‏ د٠‏ حمد بلتاحي» مرجع سابق» ص ۰۱۲۳۴۳ ۰ وقوله "وقد رأيت أن أحبس الأرضين 
بعلوجهاء وأضع عليها فيها الخراج» وف رقابهم الحزية يؤدونها فتكون فيما للمسلمينء المقاتلة والذرية» ومن 
يأتى من بعدهم» أرأيتم هذه الثغور لابد لها من رجال يلزمونهاء أرأيتم هذه ادن العظام كالشام والجزيرة 
والبصرة ومصرء لابد ها من أن تشحن بالجيوش» وإدرار العطاء عليهم» فمن أين يعطى هؤلاء اذا قسمت 
الأرضوث والعلوج". انظر: أبويوسف» مرجع سابق» ص ١١-۱٤‏ د٠‏ عمد مصطفى شلبي» تعليل الأحكا» 
مرجع سابق» ص ۰.٥۳‏ وقوله "فكيف من يأتى من المسلمين فيجدون الأرض بعلوجها قد اقتسمت» وورٹت 
عن الآباءء وحیزت"۰ انظر: آبویوسف» مرجع سابق» ص ۱٤‏ د بلتاجي» مرجع سابق» ص ۱۳۲ ۰ 

(۲) انظر: ما أورده أبو يوسف تأكيدا لذلك قي الخراج» مرجع سابق» ص ۲۹ ٠‏ 
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الباحث - أن تداعى هذا القرار بعد انتشار كبار الصحابة في أطراف الدولة إبان 
عصر اللغليفة المالث عثمان بن عفان كان من بين العوامل الي عجلت بزدى 
الأمور في حلافته . 


۲ - أن تعدد أطوار اتخاذ القرار بعدم تقسيم الأراضي قد أكد أمرين اوا 
أن بعض القرارات المهمة الي تمس الصا اللحوهرية للمسلمين قد تأحذ من ابحهد 
والوقت الكثير» كما أنها قد تتطلب قدرا من الأناة في تبادل الحجج والبراهين» 
دون أن يتيح ذلك جالا للحلاف وتعميق هوة الانقسام أحياناء أو يفوت بابا من 
أبواب تحقيتق بعض المصالح الخاصة بأمن الأمة في حاضرها ومستقبلها. والأمر 
الثاني أن بعض القرارات المهمة الي قد تخرج بعد عسر النقاش والحوار» والبداية 
المتعثرة فماء يفرض على الحاكم الشرعي أن یکون اول المسلمين وآحرهم جهدا 
في السعى إلى تضييق هوة الخلاف» والتقريب بين وجهات النظر المتعارضة لكى 
يصل بالمسلمين إلى الحكم الشرعي فيما هو متنازع بشأنه. 

۳ - أن تبادل الرأي والاجتهاد بين الخليفة والصحابة الذين لم يوافقوه على 
رأيه» وارتكان الكل في ذلك إلى النصوص المنزلة في اجتهاده يثبت أن الفيصل فى 
إبداء الآراء في القرارات السياسية عامة وال تعس مصالح المسلمين بصفة مباشرة 
حاصة» هو أن جى هذه الآراء مستندة إلى النصوص النزلةء أو ما ينبنى أو يتفرع 
منها من مصادر أحری لا تخرج عن أحکامها في حتواها ومبرراتها. 

٤‏ - أن لحوء الخليفة إلى استشارة أهل السابقة من كبار الصحابة العلماء 
في فقه الأحكام ومصادر الشرع» واستجابتهم بإحلاص النصح له» يؤكد أن أهل 
الشورى هم مواصفات خحاصة تيزهم» فالذين يستشارون هم أهل الفقه والفهم 
والورع والدرايةء الواعون لدورهم» أنهم بعيارة أدق الذين لا إمعية قي آرائهم» 
ومن دأبهم توطين أنفسهم على قول الحق.وفعله» غير .حائفين في ذلك لومة لائ 
من حاکم أو غیره. 

ه - ثم يبقى القول أن ما حدث للحروج بقرار عدم تقسيم الأراضي» 
يظل نموذجا لكيفية التعامل وفق آداب الحوار وأحلاقيات مناقشة القضاياء 
وتقليب أوجحهها المختلفةء ابتداء مرحلة التفكير في اتخاذ القرار بعدم تقسيم 
الأراضي - بصفة مباشرة أو غير مباشرة - وعلى رأسهم الخليفة م يخرج على 
هذه الآداب رغم احتلاف اجتهاداتهم بشأنه. 


۰ ۲۳۹-۲۳۸ انظر: مزيدا من التفاصيل في: مصطفى منجود: مرحم ساہق» ص‎ )١( 


۹۸ 


رابعا - نظرة في التكييف الشرعي لقرار الخليفة : 

مة رأيان يتنازعان التكييف الشرعي لقرار الخليفة بعدم تقسيم الأراضي› فهساك رأي 
من ذهب إلى أن هذا القرار هو نوع من الاجتهاد في فهم أحكام الغنيمة ولا يخرج عن 
نطاقهاء حاصة وأن الخليفة قد سلم للمخالفين له بأحقيتهم في التقسيم» کمافعل 
الرسول صلى ١‏ لله عليه وسلم في بعض الأراضي الي فتحت عنوة استناداً إلى آية 
الغنيمة"» ولكنه بين المانع فيما روى عنه من أقوال سبق ذكرهاء وقد رجح أصحاب 
هذا الرأي رأيهم بعدة حجج» أولاها أن حكم الغنيمة هو التقسيم لما ورد في القرآنء 
ولا فعله الرسول صلى الله عليه وسلم عقب فتح خيبر عنوة» والخليفة ل ييبعد عن هذا 
ا لحکې بدلیل اعترافه بأن ما ذهب إليه إا هو رأى لا نص فيه» وبدليل قوله: "لولا أن 
أترك الناس يبابا -ليس هم من شئ - ما فتحت على قرية إلا قسمتها كما قسم رسول 
اله صلی ال غلب وسلم سیب ولک ابرکیا شرانا هم بتتسبوتي والحجة الثانية أن 
اللخليفة کان قد هم ب بتقسيم أأرض السواد» وما أقدم على ذلك إلا وهو يعلم أنها تجرى 
عليها أحكام الغنيمة لولا أن الصحابي معاذ بن جيل - کما سبق - نصحه بعدم تقسیم 
الأراضي» وأشار بضرب النراج عليها ٠‏ والحجة الثالثة أن ما روى عن احتجاج الخليفة 
ببعض آيات سورة الحشر» هو تكليف ظاهر لا تقبله بلاغة القرآنء لأن هذه الآيات 
نزلت في أحكام الفئ فكيف يحتج الخليفة بها في أحكام الغنيمة» حاصة وأن الأثر المروى 
عن الخليفة مقدوح في عدالة راويةء أما لو صح الأثر» فيكون احتجاح الخليفة بآيات 
الفئ من ناحية تأييد رأيه بالتعليل المذكور فيها وهو أن لا يكون متداولا بين الأغنياء 
N N‏ 
جعل هذا النوع من المال الذي تنازعوا فيه وهو الغنيمة من + جنس الال المد كور في تلك 
الآيات وهو الفئ» والاحتجاج على هذا الوجه سائغ لا يتعارض مع قول الخليفة أنه 
رأی» کما لا یتنافی مع سياق الآیات» وسبب نزو" . 


أما الرأي الثاني في تكييف قرار الخليفة بعدم تقسيم الأراضي الي فتحت عنوة فهو 
رأي من مال إلى القول بأن حكم الأراضي التي لم يقسمها الخليفة هو حكم الغنيمة لا 
حكم الفئ» وهو ما ذهب إليه الرأي الأولء بيد أن هذا الرأي أقام هذا الحكم على 
اُساس مصاڂح الأمة» وأن الخليفة احتار أحد بديلين ما يتفق وتحصيل هذه المصالء فكان 
هذا الرأي حعل الحكم قي الأراضي المفتوحة عنوة يدور مع مصالح الأمة» فان اقتضی 
التقسيم قسمت» وإلا لم تقسم» ومن حجج هذا الرأي أفعال الرسول صلى الله عليه 
وسلم في التصرف ق الأراضي الي فتحها المسلمون عنوة في عصره فيعض هذه 


٠ ٤١ في سورة الأنفال الآية‎ )١( 
مرجع سابق» ص ١ه وما بعدها.‎ »٠ ٠ انظر: ده عمد مصطفى شلي» تعليل الأحكام‎ )۲( 


WA 


الأراضي قسمها كأرض بنى قريظة» وبعضها طبق عليها حكم الغنيمة وت ركها لأهلها 
يزرعونها على أن هم نصف الثمارء وللمسلمين نصفها كأرض خيبر» وأرض وادى 
القرى» بعد فتحها عنوة بقتال» وبعضها الثالث فتح عنوة ولكنه تركها بأيدى أهلهاء وم 
يجعل للفاتحين فيها أي حق» ولا بمكن للرسول صلى الله عليه وسلم خالفة حكم مقرر 
في القرآن الكريي» كما أن توقف كبار الصحابة» ورفضهم التصرف في الأراضي 
الفتتحة حتى يستفتوا الخليفة يأتى مدعما هذا الأمر البدهى؛ ومن ناحية أخحرى» أن 
مفهوم الغنيمة هو كل ما يغنمه المسلمون من أموال الذهب والفضة والجوهر وغيرهاء 
وليس منه الأراضي المفتتحةء بيد أن ذلك لا يعنى أن الإسلام قد ترك هذه الأراضي بلا 
تشريم»› وإنغا رد هذا التشريع إلى الاجتهاد فى حدود ضوابط الصلحة الشرعيةء لأن 
تشريعها يقع ضمن الأمور الي وضعت ها قواعد عامة - لا تفصيلية - ترك للمسلمين 
صياغة تفاصيلها بحسب اجتهادهم» وتحريهم احق والصالح العام ٠‏ 


کې 
(۱) انظر: ده عمد بلتاجی» مرجع سابق» ص ۳۴۳-۲ . 
PY»‏ 


امطلب الثالث 
القبم والمصاح وقرار الاستخلاف السياسي 

والقرار الذي يعنيه الباحث هو قرار عمر بن الطاب بالاستخحلاف من بعده وفق 
نظام محدد صاغه» وأوصى باتباعه وكفالة الضمانات الي تخرج به إلى حير التنفيذ» 
وصولا إلى احتيار حليفة المسلمين بعده» ويجئ اخحتيار هذا القرار مبررا من خلال أنه 
يقدم امل ويعطى النموذج لقيادات المسلمين في كيفية التفكير في حل مشكلة 
الاستخلاد السياسي» والدفع في سبيل ذلك عا يتفق وفقه الواقع» لتقد كان قرار الخليفة 
الثاني استمرارا للقدرة على التصدي لمشكلة الوجود السياسي الي كانت تتفجر بفعل 
الفراغ القيادي حماعة المسلمين في عصر الخلافة الراشدة» وهذا يعن أن اجتهاد الخليفة 
الثاني لم يكن إلا الخط الثالث في سلسلة اللخطوط الي اتبعت لحل مشكلة الاستخلاف 
على السلطة منذ عصر النبوةء أما الخط الأول فقد جاء عقب وفاة النبى صلى الله عليه 
وسلم» لما تولى المهاحرون والأنصار التصدى ذه المشكلة باحتيارهم المخليفة الأول» حين 
ن ا لخط الثاني تمحض عن اجتهاد النليفة أبى بكر لما آثر استخلاف عمر بن الخطاب 
ليكون قائد الحماعة السياسية بعده" . 

ومن ناحية أحرى فإن هذا القرار إنما يضع حدوداً وضوابط لكيفية الاحتهاد 
وللاقتداء بالسنة النبويةء وسنة الخلفاء الراشدين في صياغة أسلوب الاستخلاف 
السياسي» إذ يكشف القرار - كما سيرد - عن إرادة الخليفة الثاني ورغيته في أن يمع 
بين هاتين الستتين ليحقق للمسلمين حير الاقتداء بهماء والسير على نهجهما قيما 
ومبادئ» وإن لم يستلزم ذلك اقتباس نفس الأشكال النظميةء الي ظهرت من قبلء واليّ 
قد يفرض فقه الواقع تغييرها ٠‏ 
كما أن القرار يؤكد أن القيم الإعانية رالقاصة الشرعية = دوت اتفريط أو إفراط مذ 
إغا هى الضوابط الأساسية في كل استخحلاف سياسي يتحرى اجى في ظلال الإسلام 
وأصوله» أما مضادات القيم والمنافع الدنيوية فلا جال ها في الاستخلاف السياسي» في 
الإسلام ذلك أن الاستخلاف أمانة ورعاية» ومضادات القيم والمنافع الدنيوية إذا 
تحكمت في عملية الاستخلاف لا ينتج عنها إلا تضييع أمانته وتبديد رعاينه وإذا ضيعت 
الأمانة لم تبق إلا الغيانةء وإذا بددت الرعاية لم يبق إلا الإهمال» وكلاهما من آفات 
تولى السلطة قي المنهج الإسلامي ٠‏ 


)١(‏ انظر تفاصين الاستحلاف في كلا الخطابين في: مصطفى منجرد» مرحم سابق» ص ٥١‏ وما بعدهاء ص 
14 وما بعدها ء۰ 
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وسوف يتم التعرف على أيعاد هذا القرار من حلال الآتي:- 

أولا - الخليفة ومأزق الاختيار للخلافة : 

تذكر الروايات التاريخية أن الليفة الفاني لما أشير عليه أن يستخلف من بعده - 
ليحسم مشكلة الاخحتيار السياسي الي تفجرت من قبل منذ عصر النبوة - قال: "إن 
استحلف فقد استخلف من هو حير منى» وإن أترك فقد ترك سن هو حير منى» ولن 
يضيع الله ديه" هذا القول رغم إيجازه يلحص بعض ملامح الحيرةء أو صعوبة 
الاحتيار الي استبدت بالخليفة لما وضع أمام مشكلة الاستخلاف» أما بقية هذه اللامح 
فمن شواهدها أنه كان في بعض الأحيان يرفض التفكير في الاستخحلاف» ولذلك رد 


اقتراح بعض الذين أشاروا عليه باستخلاف ابنه عبدا لله بن عمر ۰ 


وکان من شواهدها أیضا نه ا کان يسأل عن رفض الاستخحلاف يدفع بأنه لا يريد 
أن يتحمل أمر الخلافة حيا بالمساءلة عن حقوقها وأمانتها حفظا ورعايةء أو ميتا بالمساءلة 
عن أعماله» وأعمال من استخلفه على المسلمين بعد 

كما كان الخليفة فى بعض الأحيان يرى. الاستخلاف أمرأ ضرورياء ولذلك أشار 
على بعض السلمين أن يعهد إليهم با-لنلافة بعده» كما فعل مع عبدالرحمن بن عوف» 
الذي امتنع منها لما سأل الخليفة إن كان يشير عليه بذلك أم الأولى ت رکهاء قأارصاه 
باز کهاء RE‏ ااج الذین توفى رسول الله صلی | لله 

عليه وسلم وهو راض عنهم. 

كذلك ذكرت بعض الصادر أن الخليفة كان يتمنى في بعض الأحيان وجحود بععض 
الصحابة ليوليهم الخلافة» لما رآه فيهم من جداره واستحقاق» لقد تمنى أن يكون 
أبوعبيدة حياء وكذلك أبوسلمة - الصحابيان- ليولى أحدهما السلطةء لأن الأول أمسين 
الأمة» ولأن الثاني كان شديد الحب لله» على حد قوله فيهما“ ٠‏ وأخحيرا فمن شواهد 
الحيرة الي وقع الخليفة فيها قبل استخلافه إقلاعه عن الحم بتولية على ؛ بن أُبى طالب» بعد 
أن طالبه المسلمون بأن يعهد إليه عهدا من بعده Aes‏ 
رغم إحباره أن عليا حرى المسلمين بان مجملهم على الحق - أنه أشة شفق على نفسه سن 
عاقبة الاحتيار بدليل قوله: "وددت أن أنجو منهاء لا لي» ولا على" ٠‏ ريأتى التساؤل 


(۱) انظر: ابن كثررء البداية» مرجع سابقء طیعة ۱۹۸۰ج٥)‏ ص ٠. ٠٣۰‏ 
(۲) انظر: الطبری» تاریخ الرسل» مرحع سابق»ج٤؛‏ ص ۲۲۸ ٠‏ 
(۳) انظر: الطبري» تاریخ الرسل» مرجع سابق» ج٤»‏ ص ۲۲۸ ٠‏ 
)٤(‏ انظر: تاریخ این حلدون» مرجع سابق» ج۲ )» ص ۱۲١‏ ۰ 
(ه) انظر:الطبري» تاريخ الرسل» مرجع سابق» ج٤›‏ ص 4۲7 وانظر أيضا: .204 Muir, Op.Cit., P.‏ 
)٩(‏ انظر: العقاد» مرجم سابق» ص ٠ ٠١١‏ 
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عن حقيقة هذه الحيرة له ما يبرره. 

من ناحية فإن الخليفة - من حيث أدرك أنه في مقام التحرى للحق - كان يعلم أنه 
جب عليه إحلاص النصح للمسلمين» وإلا كان غاشا لرعيته» والغش له سوء العاقية 
ولذلك كان يقول بنفسه: "من استعمل رجلا لمودةء أو لقرابة لا يشغله إلا ذلك فشد 
خان الله ورسوله والمؤمنین". 

ومن ناحية ثانية فإن الخليفة لم يكن يساوره شاك في أن النموذجين اللذين سبقاه فى 
الاستخحلاف بعد عصر النبوة» وبعد أبى بكر» كانا يلترمان قيم الشرع ومقاصده» ومن 
هنا ثملكه الحرص على أن لايبدو باتباع أحدهما رافضا للآحر فيفقد ميزة الاقعداء بها 
معاء ولذلك كان يقول: "إن مثلى ومثل صاحي كثلائة نفر سلكوا طريقا فمضى الأول 
وقد تزود زاداً فبلغ» ثم اتبعه الآحر فسلك طريقا فأفضى إليه» ثم اتبعهما الفالث» فإن 
لزم طریقهما ورضى بزادهما لحق بهماء وكان معهماء وإن سلك غير طريقهما ) 
جامعهما ادا" ۰ 

ويلحق بذلك أن الحيرة قد تكون شيا طبيعيا يلازم بعض القرارات الي يكتنف 
اتخاذها في البداية عدم وضوح الرؤيةء وإبهام النتائج وردود الأفعال» نظرا لأن مثل هذه 
القرارات غالبا ما تكون معقدة ال ركيب» ومتعددة الأبعاد والمكونات» ولذلك قد تمر 
عراحل كثيرة بين التقلب والتحول حتى يدو الأمر معها وكأنه لا قرار قي البداية» مع أن 
العكس قد يكون هو الصحيح لي النهاية" . 

ثانيا - تصور الخليفة النهائي لحل مشكلة الاستخلاف : 

أقام النليفة عمر بن اللخطاب تصوره لحل مشكلة الاستخلاف على أساس المحمع بين 
أسس اختيار القيادة الي تمخحضت عن تحربيّ ما بعد عصر النبوة» وما بعد حلافة أبى 
بكر» وقد جاء مضمون هذا التصور في بجلس للشورى جمع حلاله كبار الصحابة وقال . 
"عليكم هؤلاء الرهط الذين قال رسول الله صلى الله عليه وسلم أنهم سن أهل الجنة. 
سعيد بن زيد» ولست مدحله» ولكن الستة على بن أبى طالب» وعثمان بن عفانء» ابتا 
عبدمناف» وعبدالر من بن عوف» وسعد بن آبی وقاص» خالا رسول الله صلی ۱ لله 
عليه وسلم» والزبير بن العوا حواری رسول الله صلى الله عليه وسلم» وطلحة الخير 
ابن عبيدا لله فليحتاروا رجلاء فإذا ولوا واليا فأحسنوا مؤازرته وأعينوه٠‏ إن ائتمن أحدا 


(۱) انظر: ابن الجوزى» تاریخ عمر بن اللغطاب» مرجع سابق» ص ٩٩‏ . 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص ١١٠ء‏ ابن الأثيرء الكامل» مرجع سابق جا) ص ٥۰۵‏ وما بعدهاء ابن 

سهد» مرجع سابق» القسم الأول من ج٣»‏ ص ۲١۷‏ ۰ 

(۴) انظر في الدا.يعة الم ركبة للقرار السياسي: ده حامد ربیع» نظرية النطور السياسي»› مرجع سابق» ص ۰۴ 
YY‏ 


منكم فليؤد إليه أمانته" . 
والمتأمل في هذا التصور على إيجازه يتوقف عند ثلاثة أمور مهمة تتمثل في التالي:- 
١‏ - أساس الجمع بين تجربتى الخلافة في هذا التصور: 
حرص الغليفة على ترك بعض السعة للمسلمين في عملية الاحتيار» فلم مدد أحدا 
بعینه لیکون الخليفة بعده» وبالتالي م يكن ثمة جال لأن يوصى باحتياره من بعده» کما 
فعل الخليفة الأول بعد أن احتاره بعده للحلافة» كذلك لم يشأ الخليفة أن يدع الأمر لي 
غاية السعة بل ضيتقى حدودهاء ولم ينزك المسلمين ليقرروا ما يشاؤن» فيعودون إلى مزالق 
ما حدث يوم السقيفة» ونما حصر الاحتيار في أولشك الستة الذين ذكرهم دون بقية 
السلمين» وهنا تيرز عدة ET‏ باعد پین ابن عمه سعید 
ابن زيد وبين الخلافة رغم سابقته في الإسلام لأنه - حشی أن تراعی فيه فرابته منه فیولیه 
اللسلمون. والثانية أنه لما أوصى أن يدخل ابنه عبدا لله بن عمر في ججلس الشسورى") | 
يجعل له نصيبا في الاستحلاف» بل جعله أداة للنصح والتوجيه والترحيح بين الصحابة 
حال احتلاف آرائهم کما سیرد» ومعنی نى ذلك أن الئليفة أحرج أهله من الخلافة - سواء 
پإحراج سعید بن زید» وابته عبدا لله - ليظهر مدى التحرز والدقة في تحري الاحتيار 
بعيدأ عن اميل أواحاباء أو توریث السلطة. أما الملا حفاة الثالثة فهى أن اللخليفة م یکتب 
عهدا بتصوره للاستحلاف كما فعل الخليفة الأول معه قبل وفاته» وبيدو أنه لم يكن 
نة جال لذلك الإجراءء حاصة أن الظرف السياسي - بين نزيف جراحة وانقضاء أجله 
- كان يستدعى التعامل مع مشكلة الاستخلاف بصورة عملية تعويلا على الالترام 
الدينى» أكثر من جرد كتابة عهد بذلك» ثم إن قيم ومقاصد العهد الذي كتبه الخليفة 
الأول كان مثابة وثيقة التزام لكل حليفة بعده لا لعمر بن اللخطاب وحده» فلماذا يكتب 
عهدا جديدا؟ . أما الملاحظة الخامسة فإن استعراض أماء من رشحهم الخليفة لول 
الخلافة يكشف عن أنهم كانو! جميعا من قريش» رغم احتلاف القبائل الي ينتمون إليهاء 
وبعبارة أدق كانوا من المهاحرين» ولعل ذلك كان مسايرة لما استقر عليه الأمر في ولاية 
السلطة من جعل الخلافة قي قريشء والوزارة في الأنصار منذ يوم السقيفة ٠‏ 


)١(‏ انظر: الطبري» تاریخ الرسل» مرجع سابق» جا٤»‏ ص ۲۱۸)› وانظر روایات أخحری لابن الأئیں الكاملء 
مرجع سابق» ج۳» ص 1٦٩-1٩‏ ابن سعد مرجع سابق» القسم الأول من ٣ء‏ ص ٠ ٤۲‏ 
)( انظر: الكاندهلوى» مرجع سابق» ج؟» ص ٩۱۷-۱٥١‏ ابن کٹیرء البداية» طبعة ۰۱۹۸۰ ج۷» ص ٤٥‏ 
٠‏ وقد ذكر محمد عزيز - حطا - أن الخليفة جعل مع الستة ابنه عبدالر من» والصحيح أنه عبدالله بن عمر؛ 
انظر: 

Mahammad Aziz, Op.Cit., P. 113.‏ 
(۳) انظر تفاصيل هذا العهد في: الكاندهلوى» مرجع سابق»ج.۲» ص ٠٥-٦۳‏ أحمد زكي صفوت» جمهرة 
رسائل العرب» مرجع سایق» جا ص ۱٤٤‏ ۰ 

f: 


4 المصا والمغاصد الأمنية التي تحراها الخليفة في تصوره : 

الواقع أن البحث لعرفة حمل هذه المصال لا رج عن کونه جرد تکهنات أو 
احتهادات من قبل الباحث» خحاصة وأن اللصادر التارجخية لا تسعف قي هذا الشأن كثيرا. 

وق البداية لعل الئليفة رأى أن ترك الأمر في غاية السعة قد يكرر أحداث السقيفةت 
- و كان أحد شهوده- وما جرى فيها من احتلاف وتنازع» وييدو أنه من نفس النطلق 
رأى أن عدم توسيع الأمر سوف يحصن اللافة - فيما لو زهد فيها أل السابقة من 
كبار الصحابة -من أن يصل إليها من لا سابقة له ولا دين . 

كذلك رعا رأى النليفة أن تقييد نطاق الاتيار في شحص بعينه قد يضيق السبيل 
على الأجدر بهاء حاصة وقد كان الذين توافرت فيهم شروط الخلافة أكثر من صحابي» | 
كما قد يفتح الباب لاتهامه بالتحيز إلى من رشحه دون الآخرين . 

ويضاف إلى ذلك أن الخليفة قد يكون أصابه الخوف والحذر - إن ترك للساس الأمر 
دون استخلاف - من أن يستشرى فيهم التحزب بين التيارات المحتلفة الي كانت 
تعتمل في اجتمع السياسي» ومن ثم فمتى تم اجتماع بحلس الشورى واتفق حاضروه 
على أحدهم فسوف يتابع الناس بالبيعة العامة» فتسکن هذه التیارات» وبسکونها تسكن 
الفتنة فيأمن المسلمون . a‏ 

كما أن الخليفة رعا یکون قد حاول التوفيق بين رغبته في عدم تحمل الأمر حيا وميتا 
ما في ذلك من إشفاق على نفسه من المساءلة عن الخلافة في الدنيا والآحرة» وبين 
مسژولیته عن رعیته أمام الله فی عدم تضییعها من بعده. 

ولعل النليفة أراد أن يضرب للمسلمين مشلا في كيفية التوفيق - لا التلفيتق - بين 
ضرورة الاقتداء بسىنة النبسى صلى الله عليه وسلم» وضرورة الاقتداء بسننة الخلفاء 
الراشدين» وأن يغبت أن خير منهج سياسي للأمة منوط بالالترام بهدى هذا التوفيق» ' 
ويذلك ينزل السلمين عند الالترام بحديث "اعبدوا الله ولا تشر كوا به شيناء وأطيعوا من 
ولاه الله آم رکم ولا تنازعوا الأمر هله ولو كان عبدا أسوداء وعليكم عا تعرفون من 
سنة نبيكم والخلفاء الراشدين المهدين» وعضوا على نواحذكم باليى". 

وأحیرا رعا أراد الخليفة أن يستجيب لبعض نصائح من أشاروا عليه يالاستخلاف 
وقد ذكر ابن الجوزي أن المسلمين لما رأوا عمر بن الطاب قي الترع الأخير طلبوا منه أن 
یوصی ویستخلف» فکان يومئ إلى الصحابة الستة» وفي رواية أن الطبيب الذي كان 


(۱) انظر: ده حمد بلتاجي» مرجع سابق» ص ٤۲۹-٤۲۸‏ ۰ 
(۲) انظر: :حاكم النيسابوري» المستدرك على الصحيحين تي الحديث» ولي ذيله تلحيص الستدرك للذهبي» 
بیروت: دار الفکر» ۱۱۹۷۸-۱۳۹۸» ص ٩٩‏ ۰ 

Yo 


يعابلده من طعنات أبى لؤلوة المجوسى هو الذي أشار عليه بذلك» رفي ثالشة أن ابه 
عبدا لله بن عمر لما علم أنه غير مستخحلف جاءه ليعدل عن ذلك» فأبی ورد عليه بان | لله 

۴ د 

۳ - أساس اختيار الخليفة للصحابة الستة : 

إن ما ورد عن الخليفة يوضح الأساس القيمي الذي بنى عليه احتياره هؤلاء الصحابة 
دون غررهم» فقد روی عنه قوله "إنى نظرت فوحدتكم رؤساء الناس وقادتهم» ولا 
یکون الأمر إلا فیکم» وقد قبض رسول الله صلی الله عليه وسلم وهو عنکم راض. إن 
لا أحاف الناس عليكم إذا استقمتم» ولكنى أحاف عليكم احتلافكم فيما بينكم 
في حتلة النار "". 

فالقیم هی الي حكمت اختيار الخليفةء والقيم هى الي رححت كفتهم داحل البحتمع 
السياسي» وبحمل هذه القيم من حهة أولى العدل في الاخحتيار» فقد دقق الخليفة وحص 
الأمر قبل الزشيح للخحلافة» وعرف من سيختارهم» وراحع قوائم من هم أجدر بالولايةء 
واستشار قيل تحمل قرار الاستخلاف» وتلك بعض المعاني الي تضمنتها عبارته "إنى 
نظرت "٠ ٠‏ الذي صدّر بها النليفة حطابه» وكانت هناك أيضا الكفاءة في القيادة - من 
حهة ثانية - فأولئك الذين رشحهم الحليفة كانوا رؤساء في أمتهم» وكانوا قادة هما أي 
أنهم كانوا على درحة من كفاءة التدبير وحسن سياسة الأمور أوصلتهم إلى هذه 
الكانةء ولذلك كان منطقيا أن يقول الخليفة "ولا يكون الأمر إلا فيكم" وكأنه أراد أن 
يتساءل إذا لم يكن الأمر لمن هو جدير بالخلافة فلمن يكون إذا؟. 

ويضاف إلى القيمتين السابقتين من جهة ثالثة علو المنرلة عند الله وعند رسولهء فماذا 
کان ينقص هؤلاء المرشحین بعد ان رضی الله عنهم برضاء رسوله علیهم» وهل تخرج 
مقاصد الساطة السياسية على هذا الأصل ٠‏ 

وهناك أيضا من جهة رابعة الأستقامة» وهى من الأسس الراسخة في الزشيح للخحلافة . 
وقد كان الخليفة حريصا على أن يذكر من اخحتارهم بضرورة حفاظهم على استقامة 
الوجهة والمقصد والمنهج والخلقء ومن هنا تبدو قيمة قوله "يامعشر المسلمين إنى لا 
أحاف عليكم إغا أحافكم على الناس» إنى قد ت ركست فيكم اثنين لن تبرحوا بخير ما 
لزمتموهماء العدل في الحكم» والعدل في القسم٠‏ وإنى قد ت ركتكم على مشل مخرقة - 
طريقة - النعم إلا أن يتعوج قرم فيتعوج بهم" . 


(۱) انظر: این ابلحوزي» تاریخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص ۲٤٤‏ . 
)( اتظر: الطبري» تاریخ الرسل»› مرجم سابق» جح٤»‏ ص ۰۲۲۸ الکاندهلوىء» مرجع سابق» ج ۲» ص ۱١‏ . 
(۴) انظر: علاء الدين على المتقىء مرجع سابق» ج٥»‏ ص ۸۰۷ ۰ 

۲٦ 


: تصور الخليفة والإجراءات الأمنية لتنفيذه‎ - ٤ 


م يكتضف الئليفة بصياغة تصوره للاستخلاف بل حصنها ببحض الإجحراءات التنفيذية 
التكميلية لكى يخرج هذا التصور إلى حيز الوجود بعده. 

فثمة إحراء أول كان يتعلق بتحديد طريقة اختيار الخليفة من بين المرشحين الستة 
وكان قوام هذا الإجراء "إن احتمع مسة ورضوا رجلاء وأبى واحد فأشدخوا رأسه - 
أو اضريوا رأسه - بالسيف» وان اتفق أربعة فرضوا رحلا منهم» وأبى اثنان فاضريوا 
رۋوسهماء فان رضى ثلاثة رجلا منهم» وثلاثة رجلا منهم فحکموا ابن عمر» فأي 
الفریقین حکم له فلیختاروا رحلا منهم» فان لم پرضوا بحکم عبدا لله بسن عمر» فکونوا 
مع الذين فيهم ابن عوف» واقتلوا الباقون إن رغبوا عما اجتمع عليه الناس ". 
۰ هذه العبارة تحمل أكثر من معنى» ومن ذلك أن الخليفة الشاني حرص على أن تنم 
عملية الاحتيار وفقاً للأصول المنرلة في التشاور وتبادل الرأي» وعدم الاحتلاف» ومن ثم 
فقد قطع الطريق أمام الاستبداد بالسلطة والاستار بها غصبا وإكراهاً. 

وفوق ذلك فإن العبارة توحى بأن الخليفة أتاح لأعضاء الشورى الاحتلاف اثناء 
القيام بأحتيار أحدهم» لكن وفق حدود لا تبيح طم التمادى تي ذلك ولذا وضع أمامهم 
أكثر من بديل للاحتيار» وأدحل ابنه عبدا لله بن عمر للرجيح إذا حدث الاحتلاف» 
وجعل المرجحح من بعده عبدالر من بن عوف» لأن ابنه كان مبعدا عن الخلافة ومن ثم 
فقد برئ من تهمة الانحياز إلا لصا المسلمين» » ما الآحر فكان فن اا ااا جا 
للسلطة حاصة لما رفض اقتراح الخليفة - كما سبق - بتولى أمر الخلافة لما نصحه بالبعد 
عنها ۰ 

كذلك فإن العبارة تؤكد أن الخليفة حين صرح باستعمال السيف ل يخرج على 
الأصول المترلةء لأن الظرف السياسي لم يكن في حاحة إلى مزيد من الاحتلاف 
والتصدع» ولأن الخروج على إجماع الأمة هو سعى إلى تزيق صفهاء وهو ما نهى عنه 
الحديث الشريف "إنه ستكون هنات وهنات» فمن أراد أن يفرق أمر هذه الأمة وهى 
جمیع فاضربوه بالسیف کائنا من کان" . 

أما الإحراء الثاني فكان متعلقا .مدة الاجتماع لاحتيار الخليفة الجديد» فقد أمر عمر 
ابن الخطاب أن يتشاور أصحاب الشورى ثلاثة أيام ثم لا يكون بعدها إلا احتيار 


٣ج انظر: «-ابري» تاریخ الرسل»؛ مرجع سابق» ج٤» ص ۲۲۹ ابن الاي الكامل» مرجع سابق؛‎ )١( 
۰ 1-1٥ 
٠ ۲٤١ انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق؛ ج اء ص‎ () 

¥ 


أحدهم وقد ألرمهم باستشارة المسلمين في نفس المدة"» لقد حاول التوفيتق بين اعتبار 
التعجيل بالاحتيار وذلك ما كان يتطلبه المرقف السياسي» وبين اعتبار التروى والتأنى 
قدر الاستطاعة حتى لا خخرج الاحتيار أهوجحا متسرعا فيتحمل المسلمون تبعاته بعد 
ذلك . 

والإجراء الثالث جاء مرتيطا بضرورة استشارة بقية المسلمين» فقد أصر الخليفة على 
أن لا تقتصر تقتصر عملية الشورى على الصحابة الذين لزمهم اختيار أحدهم من بينهم» بل 
رأى ضرورة امتدادها إلى من بالمدينة من المهساجرين والأنصار وقادة اليوش وهذا 
يعلى من ناحية آنه م يرد فصل قرار الاحتيار عن إرادة الأمة كلهاء ولذلك م یوافق ابه 
عبدا لله على الدحول في أصحاب الشورى بعد موت الخليفة حتى يستشيروا من أمر 
الخليفة باستشارته) ويعنى من الناحية الثانية أنه أراد اظهار أن حصر الشورى في . 
الصحابة أعضاء الشورى لا يفعت على حق المسلمين فيهاء كما أنه من الناحية الغالفة 
حين جعل الشورى في عاصمة الخلافة كان يصدر عن إرادة التوفيق بين ضرورة 
الاستشارة خلال الأيام الثلاثة ال حددهاء وضرورة الفراغ من الاحتيار حلالهاء ومن 
ثم بات مورا أن يقتصر دور الأطراف على المبايعة. 

أما الإجراء الرابع فكان حاصا بحراسة مجلس الشورى» فقد أو كل الخليفة إلى مسين 
رحلا من الأنصار يقودهم الصحابيان أبو طلحة الأنصاري» والمقداد بن الأسود حراسة 
خلس الشورى حلال انعقاده» وأمرهم بالإقامة عند باب من سيجتمع أعضاؤه عند 
كما أمرهم أن لا يسمحوا لأحد بالدحول عليهم» وأن لا يركوا الجتمعين اكثر من 
ثلاثة أيام حتى يؤمروا أحدهم“ ويبدو أن الخليفة بإحرائه هذا أراد تأمين سلامة 
ابجتمعين من محاولة الاعتداء عليهم» وضمان انعقاد ججلسهم على وجه السرعة» وضمان 
الحدية في إحراء الاحتيارء فضلا على الإحالة بين الجتمعين وبين أن يتطرق إلى اجحتماعهم 
من #خارل إفساد مقصدهم» ويل الوضع الردى الذي شحر عقب اغيال الليدة علي 
ما هو عليه . 

والإجراء الخامس کان متعلقا بسد الفراغ القيادي خلال انعقاد الشورى» فقد آثر 
عمر بن ال نطاب أن لا يترك المسلمين هملاً لا قائد هم خلال انعقاد الشورى» فأسند 
. قيادهم إلى الصحابي صهيب الرومي» وأمره أن يصلى بالمسلمين حلال الفيرة الي 


(۱) انظر: ابن کثررء البدایةء طبعة ۰۱۹۸۰ ج۷؛ ص ۰۱٤١‏ الکاندهلوی» مرجع سابق»ج۲» ص .٠٦-٠١‏ 
(۲) انظر: الکاندهلوى» مرجع سابق» ج اء ص ۱١‏ ۰ 
(۴) انظر المرجع السابق ٠‏ 
)٤(‏ انظر المرجع السابق؛ ابن کشر البداية مرجع سابق» طيعة ۰ جل ٤۵‏ ۰ 
۸ 


حددها لاحتيار الخليفة الجديد")» وهكذا حتى لا يسود منطق الفوضى رالاضطراب» أو 
يستعلى دعاة الفتنة والإفساد. 

أما الإجراء الأخير فقد أتى متصلا بكفالة أمن المطعم والشرب للمسلمين» روتلك 
كانت المهمة الأحرى الي أ وكلها الخليفة إلى الصحابي صهيب الرومى» فقد أمره اللئليفة 
- بجانب إمامة الصلاة - بالإشراف على إطعام المسلمين طوال الأيام الثلاثة» وكفالة 
شرابهم"» ويبدو أن اللئليفة أراد أن لا يهلك الاس بالإغراق في الحزن» وعدم تدبير 
مارد معیشتهم» وقد روی ان الاس لما توفى الخليفة كفوا عن الطعام» فأعادهم ابن 
عباس بفوله: "يا أيها الناس إن رسول الله صلى الله عليه وسلم قد مات فأكانا بعده 
وشربنا» ومات أو بكر فأكلنا بعده وشربناء وأنه لابد للناس من الأكل» فمد يده فأكل 
وأكل الاس" 

ه - الخليفة وتحديات تصوره للجماعة السياسية بعله : 


الواقع أن الضمير الحماعي المسلم وضع أمام احتبار قاس عقب وفاة الخليفة الشاني» 
أنه احتبار مدى القدرة على نقل تصوره لحل مشكلة الاستخلاف بالطريقة الي حددها 
ووفق الإجراءات التي رسمهاء وقد عقد هذا الاختبار وزاده صعوبة وحرجا أن المسلمين 
وجهوا من حلاله بتحديات أربعةء أوهاء هو بيت الخلافة القرشي الذي يعكن أن يرج 
منه الخليفة» وما مدى موقع ذلك من إرادة الأنصار وبقية المسلمين في الاحتيار؟ والشاني 
ما العمل لو تمحور الاحتيار بين البيتين الهاشى والأموي؟ وما هى ضمانات اروج 
بعيدا عن المنافسة التارجخية القدمة بين الفرعين القرشيون؟٠‏ والشالث كيف يكن تحييد 
العوامل الي قد تحول دون اجتماع أصحاب الشورى» أو على الأقل تعطيله؟ والرابع 
کیف بمکن الاسر اع بتنفيذ إجراءات الاحتيار حلال المدة الي حددها الخليفة قبل 
وفاته؟. 


() انظر: ابن كثيرء البداية» مرجع سابق» طبعة ۱۹۸۰ ب۷ ص ٤١‏ ۱؛ الكاندهلوى» مرجع سابق» ج؟» 

۱٦۰-۱٩ ص‎ 

(۲) انظر المرجع السابق. 

(۳) انظر: ابن الجوزي» تاریخ عمر» مرجع سابق» ص ۲٥۹‏ د۰ محمد بلتاجي» مرجع سابق؛ ص ٤٩١‏ ۰ 
۳۹ 
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الباب الثانى 
الصياغة الح ركيه لمفهوم الأمن 


مقدمه 


تعد الصياغه الح ركية لمفهوم الأمن الشت التوأم للصياغة الفكرية» وإذا كانت الثانية 
تضع قواعد الح ركة الآمنة فى ابجتمع السياسى وتخطط هاء فإن الأرلى تتصدى هذه 
القواعد وذلك التحطيط» ثم عبر سلسلة من السياسات والفعاليات تقدم انب 
الأساليب الح ركية والنظمية القادرة على تطبيقها. فالصياغة الفكرية إذا تعرض الضوابط 
القيمية والمثلية للح ر كة الآمنة» ولذلك فهى مقدمة لازمة وضرورية ليس لإنارة طريق 
هذه الح رکه بتحدید ماذا تريد» و كيف تريد» ولماذا تريد» وقد.اعتملىت فيها الميادئ 
والمثل والقيم» بل ولرشيد حطواتها كلما احتاحت إل تقويم أو إصلاح أو ما يسد 
النقص إذا كشف التطبيق أن نمة حللا فى التصور جب تدا ركه ليحدث الانسجام بيته 
وبين الواقع الذى يتعايش به ومن خلاله. أما الصياغة الح ركية لتنطلق ما تقدمه الصياغة 
الفكرية لتبنى حدود التعامل المتطابق مع مجموعة الضوابط المفروضه» أو التى ينبغخى أن 
تسير عليها ح ركة ابحتمع السياسى. 

فالصيغة الح ر كية فى الصياغة تستمد وجودها من ثلائة اعتبارات» فهى حركية ~ 
أولا- لكونها معنية اساسا بالتعامل مع الواقع اى بكيفية أحذ الجتمع السياسى تحو أقوم 
السبل إلى التعانق مع مام استخلاصه- اجتهادا -من الأصول المنزلة والخبرة المتعانقة بها 
عن مفهوم الأمن» معنى وقيما وضوابط وهى حركية -ثانيا -لأنها لاتقبل إلا آن 
تناسب فى كافة مناحى الوجود السياسى لتلبى متطلبات كل منحى فى الأسلوب 
والمنهج والشكل والنظام الذى ينبنى عليه أمنه. وهى حركية -ثالفا -لأنها لاتحلق فى 
التتجريد والتصور النظرىء» ولاتسعى إلى رسم صورة حيالية لما ينبغى أن يكون عليه من 
اجتمع السياسى» بل تبدا من الواقع» إنها تتعامل مح هذا الواقع عن كشب فإن كان 
قربا من النموذج أو النسق الأمنى الذى تقدمه الصياغة الفكرية سعت إلى تقريبة أكثر 
ال أن يصل إلى -حد التطابق معه» وإن کان بعیدا عنه أحذت بيده حو الإصلاح 
رالتطهير رإزالة التناقض والمعوقات وتلبية كافة الحاحات حتى يتعانق مح التق الأمنى 
المفزض. 

حلاصة القول أن الصياغة الفكرية إذا كانت تنطلق من القيم فى بناء الأمن فبإن 
الصياغة الح ركية تنطلق من الوجهة التى تتجه إليها هذه القيم أى إلى الواقع» أو بعبارة 
أدق إلى الإنسان داحل هذا الواقع بصفة أساسية» فتحدد ماذا يطلب الإسلام منه» وماذا 
یقدم له» حتی یکون آمناء ومن ثم حتى يكون جتمعه آمنا. بهذا المعنى لاتنفك الصياغة 


۳۴ 


الح ركية لمفهوم الأمن تجعل من حقوق الإنسان وواجباته المدحل الأساسى لفهم الأمن 
فى ح ركة التعامل السياسى داخحليا وحارجياء لكن الحقوق والواجبات التى يخلعها 
الإسلام على الإنسان ها حصوصيتهاء كما أن ها تميزها. ويكفى القول أنها تستمد 
بقاءها من مصدر إلهى» ولاتعرف قيد الزمان أو المكان فى الالتزام بهاء وتتجه إلى 
الإنسان كمخلوق آدمى مكرم ومستحلف فى الارض دون تفرقة بفعل عوامل لاقبل له 
بها إلا بقدر مايفرضه مقام التقوى» ويتكامل فيها احق والواجب» أى الالتزام المتبادل 
بين اللإنسان وأخحيه الإنسان» ويدفع بها تحاه أية سلطة» أو آی ثظام» أو حکې وتضمنها 
الشريعة كما يضمنها الجتمع المسلم حاكما وعالما ورعية» ولاتقف عند حد معين» لأنها 
شاملة لكل نشاط إنسانى.. وستتضح تفاصيل كل ذلك فى نايا تحليل هذا الباب. 
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الفصل الأول 
الأمن وحركة التعامل الداخلى 

تتساند أ ركان الأمن فى إضفاء حو من الاستقرار والطمأنينة والسكينة» يتحرك من 
حلاله أعضاء المحسد السياسى المسلم» سواء كانوا مسلمين» أو ذميين» أو مستأمنين» أو 
من كانوا دونهم» فى بناء قواعد التعامل التى تعتبر ميثاقا لازم الاتباع» ويفرض وحوده 
على الحميع» وببناء هذه القواعد فى جو الأمن يقدم احتمع المسلم النموذج لغيره من 
الجتمعات على استيعابه كافة أصحاب الشرائع الأحر ی داخله دون تعصب فى التدين 
يعلى المسلم على غيره بغير -حق» أو ضيق فى فقه هذا الدين يقصر عن قهم نظرته إلى 
غور المسلمين وموقعهم من أحكامه» وبتقديم هذا النموذج يعبر الجتبع السلم عن . 
مصداقيته مع مايدعو إليه حين ينطلق ليدعو الأمم غيره إلى رحاب الأمن فى ظلال 
الإسلام» لكنه يعلم فى نفس الوقت أن من سنن الله فى حلقه أن ينبعث من بين بعضهم 
ماقد یشکل تهدیدا للآحرین» سواء فی دنهم أو تفوسهم» أو عقوم أو أعراضهم 
أو أموالهم» لأن شريعته التى علمته ذلك علمته أيضا أن دفع هذا العدوان تقع تبعته على 
كل الذين يشوف على أرضه من مالمين وغر ملين وفك إسمفع عن الراهة 
أحياناء أن فى منطق الأصول المنزلةء أو فى منطق سنن الكون التى جحاءت الأصول - 
وهی متوافقه معها - لتحکمها وتضبط حرکتها. | 

وانجتمع المسلم مطالب بفهم قيمه التى يؤمن بهاء ومطالب بفهم هذه السنن» فهما 
يتيح له الح ركة الفعالةء إن فى صياغة قواعد أمنه داحلياء أو توجيه هذا الأمن إلى كافة 
أعضائه» أو فى كشف مواطن تهديده - سواء التى تحدثت الأصول عن بعضهاء أو التى 
قد يفرض الواقع المعاش وجودها - أو فى بناء وسائل المواجهة - سواء تلك التى نطقت 
بها الأصول كذلك» أو التى يطالب بها علماء المسلمين بابتداعها اجتهادا واستنباطا مسن 
هذه الأصول - كل ذلك قبل أن يتحرك المسلمون على بضيرة ووعى لإرساء دعائم 
الامن لأنفسهم فى تعاملهم مع الآحرين ممن يعيشون حارج حدودهم» وتلك بعض 
مقتضيات الاستحلاف الإعانى» الذى يختلف به المسلمون عن غيرهم» والذی يتميز عن 
كافة الأشكال الأحرى للاستخلاف» وإن كيب ها التمكين» والأمن أحيانا على 
حساب المسلمين. 


فا 


المبحث الأول 
مبادىء الأمن فى التعامل الداخلى 
يؤسس تحقيق الأمن فى تعامل احتمع السياسى المسلم على محموعة من الميادىء الي 
تستقى روافدها من الأصول المنزلةء وخحيرة المسلمين السياسية خحاصة فى عصر النبوة» 
وعصر الخلافة الراشدةء وجىء هته المبادىء لايعنى وضع العراقيل مام الح ركة لتحقيق 
الأمن داحلياء وإنغا هى محموعة من الحدود التى تنساب الح ركة من علالهاء فإذا بها 
إسلامية ابحذور مهما تفرع منهاء وبتى على أساسهاء تما يرى ضروريا لرعاية الأمن فى 
التعامل الخارجى فى بيان جحموعة الأسس التى يتبتغى أن يتطلق من خلاها اجتمع السلم 
لصياغة مته ح ركياء ومن تم قإن فهم كلتا الحموعتين من البادىء على أنهما منفصلتان 
سيظل فهما معييا وناقصاء قد يستلزم التحليل الدراسى تناول كل جحموعة منها على 
حدة» لكن واقع الحال فى بيان آثارهما الحقيقية الواقعية فى تأسيس ح ركة أمن المع 
المسلم يتأبى على ذلك. 
۰ المطلب الأول 
استمرار شرعية السلطة 
فالسلطة ضمان أساسى للأمنء ليس لأنها تعير عن ضرورة أمنية اجتماعيه» لايستقيم 
وحود احتمع يدونهاء ولا لأنها أيضا تؤدى جحموعة من الوظائف الاستخلاقية اللازمة 
لإنغائه وجحديده تحديدا حضارياء ومصادقية السلطة فى تحسيد ذلك منوطة باستمرار 
شرعية من يتولاهاء إن فى ترشيحه هذه الولايةء أو فى عملية إسناد السلطة إليه أو فى 
تسلمه مقاليدها وتمارسة أنشطتهاء وقد تكلم الفقهاء باستقاضة فى متطليات كل عملية 
من هذه العمليات السياسية الثلاث» وأتبتت نظرة الكشيرين منهم على أساس تكاملها 
جميعا وعدم جحزكتها واقعيا فى رصد ح ركة نقل السلطة إلى ولى أمر المسلمين ". 
(أولا) - مايتعلق بشروط الزشيج للسلطة: | 
قسم الماوردى هذه الشروط إلى العدالة على شروطها الحامعة والعلم المؤدى إل 
الاحتهاد فى النوازل والأحكام» وسلامة الحواس من السمع والبصر واللسان ليصح معها 
مباشرة مايدرك بهاء وسلامة الأعضاء من نقص ينع استيفاء الح ركة وسرعة النهوض» 
والرأی الفضى إلى سياسة الرعية وتدبرر المصالح» والشجاعة والنجدة المؤدية إلى حماية 


3( يقصمد الياحث هنا فقهاء اللسلمين من أهل السنةء وسوف يعرض لبعض جوانب الفقه الشيعى كلا 
استدعی العحليل ذلك اتساقا مع اللخط المنهحى الذى انبنت عليه هذه الدراسة. 
۳۳۸ 


البيضة وجهاد العدوء والنسب القرشى لورود النص فيه» وانعقاد الاجتماع عليه "© 
والواقع أن ماذکره الماوردى من هذه الشروط يشير أكثر من قضية فى أهلية الرشيح 
للسلطة قى الفقه الإسلامى. 

وأولی هذه القضايا: عدم اتفاق كثير من الفقهاء فى حصر هذه الشروط» فقد وافق 
بعضهم الاوردى كأبى يعلى "» وجعلها القلقشندى أربعة عشر شرطا معتمدا على 
تفصيل شرط سلامة الحواس الذى ذكره الماوردى إلى شروط فرعية» ومضيفا بعض 
الشروط الأحرى كالحرية والذكورة فضلا عن الإسلام ”» أما الجوينى فقد قسمها إل 
صفات لازمة وصفات مكتسبة وأدرج تحت كل تقسيم بعض الشروط التى ذکرها کثیر 
من الفقهاء غيره *» حين أن ابن حلدون قصرها على أربعة هى: العلم والعدالة 
والكفاية» وسلامة الحواس والأعضاء » ورغم هذا التعدد الاجتهادى إلا أن هناك 
تشابها كبيرا فى الآراء أدى إلى اعتبار بعض الشروط لاسبيل إلى الاحتلاف حوها مل 
الإسلام» والعلم»ء والذكورةء وإغا أراد الفقهاء من وراء ذلك تحرى أكفأ الصفات 
وأنسبها لتولى السلطة» حتى يضطلع القائم بها على وجه ليس أقل كفاءة أو مناسبة. 

وثانية القضايا: مايتعلق باللسب القرشى» فهذا الشرط من أكثر الشروط إثارة 
للاحتلاف بين الفقهاء» فبعضهم - كالماوردى» والفراء وابن حزم - أيده فى معرض 
مناقشته الآراء المحتلفة لمذه الشروط » وبعضهم كالجحوينى لم يسلم بتوافر الأحاديث 
فى شرط القرشية حتى قال "هذا مسلك لا أوثره ”» لكنه رغم ذلك أحذ بشرط 
القرشية» أما ابن حلدون فقد ربط القرشية بالعصبية فى تحليله للوحود السياسى عا يفهم 
منه أنه إذا تخلت العصبية عن قريش فقد تخلت عنها السلطة *» حين أن القلقشندى نقل 
عن بعض علماء مذهبه الشافعى أنه إن لم يوجد فرحل من ولد إماعيلء وإلا يولى رحل 
من العجم» فإن لم يوجد يولى رجحل من قبيلة جرهم . 


٠ وانظر أيضا: فى نظريته للإمامة..........‎ - ٠ انظر: الاوردى» الأحكام السبلطانية» مرجع سابق» ص‎ ) ١( 
Ann K.S.Lambtion, op.cit., pp.83-103, Haroon Khan Sharwani, Studies in Muslim Political 
Thought and Administration, Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1959, pp.113-129 
۳٣۹-۲۵٣۸ انظر: د. محمد عبد القادں مرجع سابق؛ ص‎ ) ۲( 
۹۲-۲۱ انظر: القلقشندی» مآثر الإنافه» مرجع سابق» ج ۱» ص‎ ) ۲( 
A۸۲۸ وانظر أيضا: فى نظريته للإمامه:‎ - ۷٤-٦۲ اثظر: المحوینی» غياث الأمم» مرجع سابق» ص‎ ) ٤( 
K.S.Lambton, op.cit., pp. 103-130 
وانظر فى نظريته للامامة وارتباطها بالعصبية:‎ - ۲۹١ انظر: مقدمة ابن حلدون» مرجع سابق» ص‎ ) 5( 
Sherwani, op. cit., 210-223. 
۷٤ ص‎ «٤ انظر: ابن حزم» الفصل»› مرجع سابق» ج‎ ) ٩( 
٦۳ انظر: الجوینى» مرجع سابق» ص‎ ) ۷( 
.٠١۸-١٠١۷ص انظر: تحليلا لذلك ذكره عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرحع سابق»‎ ) ۸( 
٣۷ انظر: القلقشندى» مرجع سابق» ج ۱ ص‎ ) ٩( 
۳۳۹ 


والترجيح يرن هذه الآراء من الصعوبة بمكان» حاصة أن إجماع جمهور الأمة على 
ضرورة توافر شرط القرشية» استنادا إلى الأحاديث النبوية التى أحبرت بهذا أحياناء 
وأمرت به أحيانا أحرى» نما ذكرته الصادر السابقة التى تعرضت لشرط اللسب 
القرشىء واستنادا إلى إجماع الصحابة منذ احتماع السقيفة عقب وفاة التبى ظط » 
هذا الاتفاق لم يقفل الباب فى وجه تساؤلات كثيرة» مشل ما العمل إذا لم يوجد القرشى 
؟» هل يؤحذ برأى القلقشندى السابق ؟ء أم يؤحذ برأى ابن تيمية الذى أقام السلطة 
على القوة والأمائة ؟ » وكيف يوفق كل ذلك مع ماحاءت به الأحاديث النبوية بشأن 
الولاية القرشية ؟» وهل تفهم بعض شروط هذه الولاية فى بعض الأحاديث مشل: 
"استقيموا لقريش مااستقاموا لكم"» وحديث:"فدموا قريشا ولاتقدموها.."» على أنه إذا 
سقطت هذه الشروط تسقط الخلافة منهاء ويولى من غيرها؟ - ثم ألا يشكل ما رآه 
جمهور الأمة من جواز حلافة المتغلب - كما سيرد - ولو لم يكن قرشيا تناقضا مع 
التمسك بشرط القرشية ؟ - وإن علل ذلك بحالة الضرورة الشرعية ؟ . 

والقضية اللالدة: ترتبط عا ذكره فقهاء أهل السنة عن شروط تول السلطةء وما ذكره 
الشيعة عن ولاية الفقيه» فلا شك أن ماقدمه أهل السنة يعد أكثر تكاملا ما قدمه الشيعة 
قى هذا الجالء فرغم احتلاف علماء الشيعة حول هذه النظرية» وهل هى ولاية عامه أم 
هى ولاية حاصة بأمور القضاء رالإفتاءء فإن الإمام المخمينى الذى انتصر لولاية الفقيه 
وجد فيها بديلا سياسيا إلى أن يعود المهدى المنتظر من غيبته» وعوجحبها يضطلع الفقيه 
العام بأمور اجتمع ثل ماکان یلیه النبی ی فقوامة النبسى N:‏ وأمير المؤمنين على 
ابن بی طالب» لاتختلف عن قرامة ای فقيه عادل» رإن کان الخمینی قد حاول تفسر أن 
هذه القوامة فى الوظيفة العملية» وليس فى منزلة التبوةء أو منرلة الأئمة» وقد حدد 
الخمينى لولاية الفقيه شروطا عامه: كالعقل» والبلوغ» وحسن التدبير» والعلم بالقانون 
الإسلامى» والعدالة ° 


.٠١٠١-٠١٤ انظر: عبد القادر عودةء الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرجع سابق»؛ ص‎ ) ١( 

(۲ ) انظر: ابن تيمية: السياسة الشرعية» مرحع سابق» ص ۱۸ ومابعدها - وانظر تحليلا لرأى ابن تيمية فى 

Sherwani, op. cit., pp. 194-204 - ولاية السلطة فى:‎ 

(۲ ) انظر: عبد القادر عودة الإسلام وأوضاعنا السياسيةء» مرجع سابق» ص .٠١۹‏ 

ء٤٠۴١ انظر: فى ملامح نظرية ولاية الفقيه: الخومينى» والحكومة الإسلاميه مرجع سابق» ص‎ ) ٤( 
د.ابوالقاسم كوجى»“ موجز فى ولاية الفقيه“» من مقالات المؤگر العا مى الأول للفكر الإسلامى المنعقد‎ 
ومابعدها.. وانظر: أيضا‎ ٠۲١ هء مرجع سابق» ص‎ ۱٤۰۲۳ ربیع الأول‎ ۲٤-۲۲ فی طهران‎ 

Ahmed moussavi,” The Theory of Vukayat E. Faqih: Jts origin and appearance in Shi’ite 

Juristic Litrature” in Mumtaz Ahmed, op. cit., pp. 97-113 

وانظر:أيضا فى أساس إسناد السلطة عن الشيعة عامة: أمية حسين أبو السعود » دور“ المعارضة الدينية فى 

السياسة الإيرانية“» رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصادء جحامعة القاهرة» ٠٤١١‏ 
- ۱۹۸۷ م» ص۳۲۷ ومایعدھها۔ 
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ويبدو التكامل فيما قدمه أهل السنة عن شروط ولاية السلطة فى جرائب ثلاثةء أوها 
الحرص على استيفاء هذه الشروط» واتسامها بالقابلية للتجدد» والإضافة وف مايرى 
صال لحا للمسلمين» فليس نة مايمنع من اشتراط شروط أخحرى إذا اقتضتها المصلحة العامة 
كاشتراط بلوغ سن معين» أو الحصول على مؤهلات علمية معينة» أو غير ذلك إذا 
اقنضته مصلحة الحماعة» أو ظروف الحياة التى تتغير عرور الأيام ”» والحانب الثانى أنها 
شروط وإن ارتبطلت اساسا بقواعد الدين الإسلامى إلا أنها ل تربط بأحد معين إلا من 
توافرت فيه أهلية الحكم وفقهاء لأن العلم بشريعة الإسلام ليس حكرا على بعض اللمين 
دون بعضهم الآحر» وليس لأحد ادعاء احتكاره دون بقية المسلمين ‏ والجانب الثالث 
أن ماقدمه فقهاء أهل السئة من شروط يؤكد أن إقامة الحكم فى الإسلام على العلم 
لايلزم أن تكون الكلمة الأرلى والأحيرة فيه للفقهاء كحكام للدرلة الإسلاميةء وإنغا 
الذى يجب الالتزام به هو ألا بحدث انفصام بين سياسة الدولة وبين أحكام الشريعة". 

(ثانيا) - مايتعلق بكيفية إسداد السلطة: 

فقد تحدث الفقهاء أن شرعية إسناد السلطة قد تأحذ أحد أشكال ثلاثةء فإما أن يأتى 
ذلك عن طريق احتيار أهل الحل والعقد الذين تنوافر فيهم العدالة الجامعة لشروطهاء 
والعلم الذى يتوصل به إلى معرفة من يستحق الإمامة على الشروط المعتبرة فيهاء والرأى 
والحكمة المؤديان إلى احتيار من هو للإمامة أصلح» وبتدبیر الصاح أقوم وأعرف» وقد 
حدث -غوذجا لذلك- احتيار أبى بكر الصديق عقب وفاة النبى کل أو أن يأتى 
إسناد السلطة عن طريق الاستخلاف» بأن يستخحلف ولى الأمر السابق فى حياته أحد 
السلمين ليكون المسغول من بعده» كما استخحلف أبو بكر الصديق عمر بن الخطاب» أو 
بأن يختار ال خليفة السابق فى حياته أيضا جماعة من المسلمين ممن تتوافر فيهم شروط ولاية 
السلطة ليبايعوا أحدهم» فيكون هو ولى الأمر بعده» وكذلك فعل عمر بن الخطاب قبل 
وفاته» أما الشكل الثالث فهو ولاية العهدء بأن يعهد الحاكم فى حياته إلى أحد أفراد 
أسرته ليحتفظ بالسلطة داحلهاء كما جرت عادة الحكم وسرته بعد الخلفاء الراشدين»ء 
ابتداء بعصر معاوية بن ابی سفیان . 


والواقع أن ماذكره الفقهاء عن أشكال إسناد السلطة يزتب عليه ثلاث نتائج مهمة 


٠٠۹ انظر: عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعتا السياسية» مرجع سابق» ص‎ ) ١( 

(۲ ) انظر: د. محمد سليم العواء فى النظام السياسىء مرجع سابق» ص ۲۸۷ 

(۲ ) انظر: المقارنة الزصينة التى أجراها د. العوا بين ماذكره الجوينى عن ولاية السلطة وبين ماذهب إليه 
الشيعة حول ولاية الفقيه» فى المرجع السابق» ص ۲۷۸-۲۸۳ 

٤(‏ ) انظر فی هذه الأشكال الفلائة: الماوردىء الأحكام السلطانيةء مرجع سابق» ص ٦‏ الجوینی» مرحع 
سابق» ص ۲ء ومابعدهاء القلعى» مرجع سابق» ص ۷۸-۷ القلقشندی» مرجع سابق» ج ۱» ص 
٩‏ ومابعدهاء عبد القادر عودة الإسلام وأوضاعتا السياسية مرنحع سابق» ص ٠١١‏ ومابعدها. 
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الأولى: أن مرور عملية احتيار الحاكم من حلال قناتى توافر شروط ولايته» والبايهة 
له» ينفى حلع أى صبغة كاريزمية فى قيادة الحتمع المسلم» ما تعنيه - أى الصبغة - من 
إحاطة الزعيم بهالة كبيرةء» ويصل حد الإيمان به جماميريا إل مايقرب من حد عبادة 
زعامته ار شخصیته» ای إن ساس هذا الاعتقاد الحماهيرى هو موهبة الزعيم وصفاته 
الشخحصيه» سواء تمتع بها أو لا. كما أنه لمجال لتقديس حاكم أو عبادته فى المفهوم 
الإسلامى» سواء لشحصه» أو لما يتمتع به من صفات» فالعبادة لله وحده» وإنغا يدان 
للحاكم بالطاعة - لا بالعبادة - وهى الترام متمادل» وليست قيدا كاريزميا على الأمة» 
ثم إن الحاكم والمحكوم السلمين يقفان على قدم المساواة فى نظر الإسلام فى تلقى أعباء 
المنهج الإلمىء وكلاهما حادم للآحر فى ذلك» ومقام المحاكم على احكوم هو مقام 
رعاية يفرضها أصل منزل يعلو الحاكم وامحكوم» وهو حديث:" كلكم راع" ولیس 
مقام وصاية تفرضه صفات شخصية خحاصة مثل بهاء الطلعةء والصوت اللحذاب» واللباقة 
والذكاء» وبناء الصورة عن الزعيم القومى» كذلك فإن الرعية المسلمة فى احتيارها 
لراعيها تستطيع - وفق شروط شرعية - أن تسحب منه السلطةء وهى ليست منقادة أو 
مضطره إلى الإعان بقيادتها لدرجحة يرير أحطائها - عظمت أو صغرت - وإلصاقها 
بامحيطين بهاء وإبعادها عنهاء كما يفترض المفهوم الكاريزمى . 

والنتيجة الثانية: أن القيادة الحاكمة فى اجحتمع المسلم قد تأتى إلى السلطة بعيدا عن 
الالترام بشروط إسنادها عن طريق البيعة» وإن توافرت فيها أهلية الحكم أحياناء وذلك 
فى حالة التغلب التى تحدث عنها كثير من الفقهاء» فذكر الحوينى أن شرعية ذلك معاقة 
على كونه رجلا مطاعاء ذا أتباع وأشياع» يقوم محتسبا آمرا بالعروف ناهيا عن انكر 
وينتصب بكفاية المسلمين مادفعوا إليه» واعيا للمصال» وناظرا فى المناجح» وموازنا 
مايندفع» ويرتفع ما يتوقع "» أما القلقشندى فقد فرق بين من يتصدى بالتغلب جامعا 
شرائط الحكم من غير عهد ا لله من اللنليفة التقدم» ولم يبايعه أهل الحل والعقد فهذا 
تنعقد أمامته لينتظم شل الأمة وتتفق كلمتهاء وبين من يتصدى بالتغلب غير حامع 
لشرائط الخلافة» بأن كان فاسقا أو جاهلاء فهذا - طبقا للمذهب الشافعى - فيه 
رأيان» أحدهما انعقاد إمامته لأنه لو لم تنعقد لم تنعقد أحكامه» ويلزم عن ذلك الإضرار 


١(‏ ) انظر فى نظرية القيادة وأفسامها وموقع الكاريزما فيها: حلال معوض» علاقة القيادة بالظاهرة 
الإنمائية..» رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصادء جامعة القاهرة» ۱۹۸٥‏ 
ص ۷ ومابعدها - وانظر آیضا : 
L. Burke, Merlin Brinkerhoff,”. Capturing Charisma: Notes on an Elasiv Concept”, Jounal for‏ 
the scientific Study of Religion, Voi, 20, No. 3, September, 1981, pp. 274-284, Kgosti‏ 
Pekoned,” Charismatic Leadership and The Role of Image in Modern Politics". IPSA,‏ 
XJRTH World Congress, Washingtion, D. C. U.S.A., August 28, September 1,1988, pp.İ-25‏ 
(۲ ) انظر: الحوینی»ء مرجع سابق» ص ۸۹-۸۸. 
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التغلب» أو فيه . 


والواضح أن ماتحدث عنه الفقهاء بشأن إمامة التغلب لايرادفق الحكم عن طريق 
الانقلاب العسكرى» من وجوه» إذ لايشزط أن يقوم يالتغلي من يحمى إلى المؤسسة 
العسكرية فى الجتمع المسلم کما آن التغلب محدث غالبا فی حالة الفراع القیادی كما 
ذكر الحوينى» والقلقشندى» وليس ضد سلطة قائمة كما هو الحال عادة فى الاتقلاب 
العسكرى» كذلك فإنه يشرط لاكتساب إمامة التغلب الشرعية أن تسعى لإقامة مقاصد 
الشريعة فضلا على توافر شروط الحكم» حين أن الشرعية قى الاتقلاب تأتى من اتتصاره 
لعدم الرضا الحماهيرى عن السلطة القائمة» وهو مايؤدى عادة إلى تجاحه» أو تغييره 
للاتجاهات السياسية والاقتصادية فى .الدولة» والفساد الإدارىء وعدم كفغاية الرعماء 
الملدنيين» ثم إن إمامة التغلب لاتستلزم بالضرورة إعمال السيف لتولى الساطةء حين آن 
الانقلاب العسكرى قد يستلزم استعمال العنف الدموى للاستيلاء عليه ". 

والنتيجة الثالثة: أن العبرة فى إسناد السلطة كى تكون شرعية ليس قى التقيد بشكل 
أو باحر من الأشكال الثلاثة .السابقةء فهى ليست نصا منزلا يلزم الأحذ به وإتقا 
الطريقة الإسلامية أو الشكل الإسلامى هو الذى يستجيب لحطليات ثلاتة: احتزام 
مقاصد الشريعة فى تنظيم الوجود السياسى» واحترام إرادة السلمين فی احتیار یادتهې 
واعتبار الواقع الحضارى الذى يعايشه المسلمون. 


(ثالثا) - مايتعلق باستمرار الشرعية بعد إسناد السلطة 

يأتى استمرار الشرعية تتويجا لتكامل حلقاتها فى‌المفهوم الإسلامى» ذلك أن مناط 
استمرارية الشرعية مرتبط باستمرار أهلية القيام يأمرهاء أو بتعيير دق يالقيام بآمر 
السلمين ما يصلحهم وقد استحكمت شرائطهاء وانعقدت البيعة اء قإذا ماحدث حلل 
فی هذا الاستمرار فإن سقوط الشرعية عن السناطة - أو ماعير عنه الماوزدى يتغير حال 
إمام السلمين ” - يتوقف على مدى هذا الخلل وطبيعته» وهما وراء اححلاف الققهاء 
فى هذا الشأن. وثمة تفرقة فى النظر إلى الخلل الذى يصيب الساطة يين مايحدث قتيحة 
نقص الكفاءة باحر ح فى العدالة بفعل الفسق المتمخض عن اتباع الشهوات اتتصارا 


١(‏ ) انظرء القلقشندى» مرحم سابق؛ ج ۱ ص 04-0۸› واتظر أيضا ما آورده اين حرم القصل.» عرحع 
سابق؛ ج ٤؛‏ ص ۱۳۱ 

(۲ ) انظر فى تعريف وطبيعة الانقلابات العسكرية:د.حورية توفيق جحاهد نظام ا لحكم الواحد»مرحح سابق 
ص ١ 41-١٤١‏ وانظر أيضا: حمدى عبد الرحمن حسن»"العسكريون والحكم قى إفريقيا“ رسالة 
ماجحستير غير منشوره» قسم العلوم السياسيةء كلية الاقتصادء جامعة القاهرة 1۹۸6ء ص٦‏ ا رمابعدها۔ 

™( انظر: الاوردى» الأحكام السلطانية مرحع سابق:» ص ۱۷ 
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للهوى» واتباع الشبهات إيثارا لغير الحق» ومايحدث نتيجة نقص البدن» بنقص اواس 
أى ما يصيسب العقل أو البصر أو الذوق» أو النطق» أو السمعء أو الشم» أو بنقص 
الأعضاء أى عا يصيب الحسد ويوثر على الرأى والعمل والنهوض» وهيئة النظر 
والخلقةء أو بنقص التصرف» أى عا قد يودى إلى الحجر بالاستيلاء على السلطة منه 
والاستبداد بتنفيذ الأمور دونه» أو ما قد يؤدى إلى القهر بالأسر فى يد عدو قاهر لايقدر 
على الخلاص منه » أو عا قد يؤدى إلى سقوط الطاعة له نتيجة فقدانه الميبة وزوال 
الشوكةء وضعف القدرة» وليس لقص كفاءته فى بدنه» أو عدالته ". 


وللفقهاء فى جواز - أو عدم جواز - سقوط الشرعية بفعل هذه الأمور أو بعضها 
آراء ختلفة على مافصل الماوردی» والمحوینی» وأبو يعلى» وغیرهم» وهو مالا يتسع له 
المقام» لكن تبقى بعض القضايا فى بحاجحة إلى مزيد من التوضيح والمتابعة. 
وأولى هذه القضايا: ضرورة عدم الخلط بين جانبين متتابعين فى مسألة ذهاب 
الشرعية عن السلطة جانب قيام الحجة ووضوحها على أن بقاءها لاسند له من شرع أو 
ارادة الأمةء وحانب تغييرها او استقصاها من الوحود السياسىء» إن التمييز بين هذين 
الحانيين - وإن استلزم عدم الفصل بيتهما - على درجة كبيرة من الأهمية» من ناحية 
. أولى لأن الجانب الأول هو الذى يستتبع الحانب الآحرء إذ لاجال لتغيير سلطة ما دون 
سقوط شرعيتهاء وبعبارة أحرى إن عدم شرعية السلطة مقدمة لازمة لتبرير شرعية 
تغييرها حسب مافصل الفقهاءء على احتلافهم فى ذلك» والقول الفصل إنما يعرد إلى 
الذين احتارو الحاكم بداية من أهل امحل والعقد "ء فهم الأكثر قدرة على تحديد نطاق 
عدم الشرعية فى ممارسة السلطة»ء إن بقياسه على الشرائط التى احير الحاكم على 
'أساسهاء أو بقياسه على أذاء الزظائف التى أنيط به القيام بهاء ومن ناحية أحرى لأن 
العجز عن تغييير السلطة غير الشرعية لايعنى التسليم بوضعها هذاء أو السكوت على 
تمارساتهاء ولعن سقط التغيير مؤقتاء فليس بساقط موبدا - حال استمرار e‏ 


- وتلك بعض حصائص الأمر با معروف والنهى عن المنكر. 


وثانية القضايا: تتعلق يدوام السلطة بدوام الحاكيى اا ر ا 
يبرر ضرورة بقائها أيدا دون تغيير ؟ - خحاصة فى عصر قل فيه الالتزام الدينىء وأضحى 
الاستبداد السياسى من مات الحكم» عا يفترض التحوط والحذر من ترك الساطة دون 
قيد زمنى» لذا رأى البعض ضرورة تحديد البقاء فى الحكم بزمن معين - حسبما تنفق 
عليه إرادة الأمة- فإذا طرأً على الإمام ما يفسقه فإن الأمة ستتخلص منه بعدم اخحتياره 


(۱1{ انظر المرجع السابق» ص ٠۲١-۱۷‏ اطرينى» مرحع سابق» ص ۷١‏ ومابعدها. 
(Di‏ انظر: اللحوینی» مرجع سابق» ص ٩۹۰-۸۹٩‏ 
(۳ ) انظر: ما أورده القرطبی فى تفسيره» مرجع سابق» ج ۲» ص .۹٩۹‏ 
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لحولة أحرى» وهذا طريق من طرق التحلص من الإمام الفاسق دون إراقة الدماء . 

والواقع أن الذى ميل إليه الباحث هو القول بدوام السلطة مادامت شرعية فذلك 
يضمن للأمة - حاكما ومحکوما - استقرار الحکم وفاعلیته» ولاضير فى هذا الدوام 
مادامت شروط الشرعية متحققة فى الحاكم» لأنه لامجب حق الأمة فى التغيير لفسق 
أو لغيره» فعقد البيعة يتيح هما ذلك» .عوجب لاطاعة لمخلوق فى معصية الخالقء وذلاك 
بعض ما پستفاد من کلام الماوردى»ء والإمام الجوینى 9 


والقضية الثالشة: ترتبط بالفسق الذى تنخحلع به السلطة» فهذه القضية 
اجتهادات كثيرة» فالماوردى أقام الفسق على ماينتج بالشهوة والانقياد للهوى- كما 
سبق - وهذا نع انعقاد الإمامة واستدامتهاء وماينتج بالشبهة فى اتباع غير الحق» وهذا 
فيه احتلاف بين مؤيد للسقوط به»؛ وبين معارض له ٠‏ والشافعى الذى يتتمى إلى 
مذهبه الماوردى قال بعزل الفاسق مطلقا » ولابن حزم أنه إذا روجع فى فسقه فرح 
فلا سبيل للعه» وإن روجع فلم ينفذ شيا وحب خاعه» وإقامة من يقوم باحق غيره"“» 
والموينى رغم أنه رفض عقد اللإمامة ابتداء لفاسق» لأنه من سوء الاحتيار أن يعين هذا 
الأمر العظيم وال لطب الحسيم فاسق » يذ كر ما ارتكب من المتات والصغائ 
ومامجرى من الكبائر ججرى العثرة والقازة من غير استمرار عليها لايوحب خلعا ولا 
انخلاعاء أما التمادى فى الفسوق إذا جر خبطا وبلا فى النظر أفضيا إلى عدم الأمنء 
فذلك يقتضى خلعه أو إحلاعه » وذهب النسفى إلى عدم انعزال الإمسام بفسقه» لأنه 
ظهر الفسق وانتشر احور فى الأئمةء والأمراء بعد الخلفاء الراشدينء والسلف كانوا 
ينقادون همم» ويقيمون الحمع والأعياد بإذنهم ولايرون الخحروج عليهم» ولأن العصمة 
ليست بشرط لللإامامة ابتدايً فبقاءٌ أولى ”. 

والواقع أن القول بيقاء الشرعية مع فسق السلطة واستحلاها المنكرات لايقيله 
الباحث» ذلك لأنه يكرس فى الأمة أربعة أدراء: اوها - داء الفتنة فى الدين» لأن اتقاء 
فتنة الخاصة ضرورة لعدم فتنة العامةء لإواتقوا فننة لاتصريسن الْذِينَ ظَلَمرا منکم 
خاصة ‏ واتقاء الفتنة والإقرار للفاسق مكانته العليا من الأمة لامجتمعان» وثانيهما - 


(۱ ) انظر: د. محمود عبد القادر أبو فارس» مرجع سابق» ص ٤٦‏ 
(۲ ) انظرء الجویتی» غياث الأمم مرجع سابق» ص ۹۷ 
(۳ ) انظر: الماوردىء الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص ١١‏ 
٤(‏ ) انظر: د. عمد عبد القادر آبو فارس» مرجع سابق» ص ٤٤۹‏ 
)٥(‏ انظر: المرحع السابق» ص ٤٤۹‏ 
( ) انظر: المجوینی» مرجع سابق» ص ۸۰ 
(۷ ) انظر: امرحم السابق» ص ۸۸-۸۷. 
(۸ ) انظر: د. محمد عبد القادر أبو فارس»› مرجع سابق» ص ٤٥۰‏ 
٩(‏ ) الأتفال /ء۲ 
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داء انتشار الفسادء لأن استقرار الفاسق فى الحكم يعنى أن مقام الرعاية والإصلاح 
والتصح هما قد شابته شائبة الفسق» بإفساد الحكم» وثالثها - داء اغتزار السلطة الفاسقة 
عقامها هذاء وادعاؤها ماليس ها من طاعةء ورابعها - داء حجب حق الأمة فى تغيير 
المنكرء والتصدى للمجرىء على حقوق الشرع وحقوقهاء مقابل إطلاق يده بأعمال 
مایراه من اسالیب لانتزاع الطاعةء واصطناع التأييد. 


اا القضية الرايعة: فهى خحاصة بالخرو ج نتيجة الفسق على الحاكم» فرغم أنه لاتحفظ 
لدى الفقهاء على شرعية دون اللتروج عليه حال كفره البواح الذى لاشك فيه» عملا 
بحديث عبادة بن الصامت:“ دعانا رسول ١‏ لله Hb‏ فبايعناه» فان فيما أحذ عليدا أن 
بايعنا على السمع والطاعة منشطنا و كرهنا وعسرنا ويسرنا وأثره عليناء وأن لانشازع 
الأمر أهله. قال إلا ان تروا كفرا بواحا عن دكم من الله فيه برهان“ ”“ إلا أنهم احتلفوا 
فى الخروج على الفاسقء فذكر النووى:“ أن ماهير أهسل السنة من الفقهاء والحدثين 
والمتكلمين قالوا لاينعزل بالفسق والظلم وتعطيل الحقوق ولايئلع» ولاججوز الخروج عليه 
بذلك» بل يجب وعظه وتخويفه للأحاديث الواردة فى ذلك» ثم أضاف أن سبب عدم 
انعراله وتحریم ا خرو ج عليه مايترتب على ذلك من الفتن وإراقة الدماء وفساد ذات البين 
فتکون امفسدة فى عزله أكثر منهسا فى بقائه“ "» وذكر القرطبى أن: "طاعة الإمام 
اللجائر أولى من ال غروج عليه» لأن فى منازعته والضروج عليه استبدال الأمن بالخوف» 
وإراقة الدماء وانطلاق أيدى السفهاء وشن الغارات على المسلمين والفساد فى 
الأرض"""» وذهب جماعة من أهل السنة والنوارج والعترلة والزيدية وكثير من المرجحشة 
إلى وحوب الخروج على الإمام الفاسق واستخدام القوة فى ذلك » أما الجوينى فقد 
ربط الخرو ج بالتمكن عليه وغابة المصلحة على المفسدة كما ربط عدم الخروج بغیاب 
التمكن عليه وغابة امفسدة على المصلحة . 


رالواضح أن هناك احتلافا بين من رای عدم الخروج» وبين من لم يره» وبين من 
ربطه بشرط التمكن وحدوث المصلحةء وحقيقة الأمر أن هذه الأمرر الكلائة: الصيء 
والخروج» والتمكن - ليست تعبررا عن مواقض مستقلة جب اتخاذها باطلاق» أر الات 
علیها ابدا ما دامت أسباب إزالة الفساد قائمةء على معنى أن الصير ليس إلى نهاية مهما 
استحال الفساد وعم الفسق» بل حتى يحدث التمكن فيكون الخروج إن لزم ذلكء وكذا 


۲۲۹ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق؛ ج ۱۲ء ص‎ (١ 
۲۲۹-۲۲۸ انظر: ماذکره النووی فیء المرجحع السایق» ج ۱۲» ص‎ ) ۲( 
٩۹٩ انظر: القرطبى» مرجع سابق؛ ج ۲» ص‎ ) ۳( 
انظر: جملا لأهم الأراء فى الخروج» فى د. نيفين عبد الخالق» المعارضة فى الفكر السياسى الإسلامى‎ ) >( 
٩۲۹-1۲٩ الجحيزه: مكتبة فيصل» ٥۰ھ -٩۱۹۸م» سیف الدین عبدالفتاح» مرجع سابق» ص‎ 
۸۳ (ه ) انظر: الجوینی» مرجع سایق ص‎ 
E" 


التمكن ليس إلى نهاية وإلا ماتغير فاسق يفسقه» وإنما يتاج إلى صبر لإعداد العدة 
وعندها يحدث التغيير إن لزم الأمر أيضاء والنروج يتاج كذلك إلى صر وأناة وتكن 
حتى يغير الحاكم لأن دون ذلك قد تكون تضحيات كثيرة» ولكن يجب أن لايفهم من 
ذلك أن الباحث يؤيد الخروج مطلقاء وإغا النظر إلى علماء الأمة فى تقرير أى السبل 
أحدى فى تغيير الفسق إن لم يكن من ذلك بد. 

والقضية الأحيرة: هى طبيعة العلاقة بين الخروج على السلطة فى المغهوم الإسلامى 
والانقلاب العسكرى» الذى يعانى منه - كظاهرة - كثرر من بلدان العام الثالثء فلقد 
سبتق الحديث عن العلاقة بين إمامة التغلب والانقلاب العسكرى» وإذا كان المقام هنا 
لايتسع لتفاصيل كثيره للحديث عن الانقلاب العسكرى کشک من أشكال الغروج 
على السلطة فإن ماعكن قوله هو أن الحد بين الانقلاب العسكرى والبغى فى المفهوم 
يبيحها الإسلام وفق شروطها تتوقف على عدة عوامل» أوطما: طبيعة السلطة الحاكمة من 
حيث شرعيتها أو عدم شرعيتها إسلامياء رالثانى: طبيعة القائمين بالانقلاب من حيث 
کونهم مسلمین أو غير مسلمین» ومن داحل - أو حارج - بلاد المسلمين» والشالث: 
طبيعة الأسباب الحقيقية للانقلاب ووزنها ميزان المصاح والمفاسد الواقعة على الأمة» 
والرابع: مدی مایصیب الأمة من أضرار حال وقوع الانقلاب 2 ۰ 

المطلب الثانى 
ضرورة تفقد أحوال اجتمع السياسية 

لاتستقيم شهون الئلافة» ولا تكتمل وظائفها إلا بتفقد السلطة لأحوالهاء لمعرفة 
مايعتمل داحلها من مارسات وأنشطة وتفاعلات» سواء كانت إجابيةء أو كانت ساييةء 
وبيان. معنى التفقد يقتضى التوقف عند حقيقته» رأهمیته» وبعض أشكاله. 

(أولا) - حقيقة العفقد 

الواقع A E‏ 
لسد.اللخلل الذى نتج عن عدم وجوده وضياعه وقد دلت الأصول النزلة على 
ضرورة عمل ولى الأمر بالنفقدء فالقرآن الكريم حك عن بی الله سلیمان آنه کان 
يفعل ذلك» کما فی قوله تعالی: وتفقد قد الَطَْرَ قَقَالَ مَالى لا أرى اههد ام کان مِنْ 


)1( قارن هذا الشأنء عا أررده: قيس حزعل جواد» جذور ظاهرة الانقلابات العسكرية فى الفكر النهضوى 
الإسلامى ومترتباتها على الواقع الحا“ الحرارء العدد السادسء السنة الثانیة) ۱٤۰۷‏ ہے - ۹۸۷١م؛‏ 
ص ۱۰۹ ومابعدھا۔ 
(۲ ) انظر: :5 فقد» فی ابن منظور» مرجع سابق» ص 
¥ 


لغائبين* لأعذينة, عذابا شديدا أو لأذبحته ا وؤ آیاتیی بلطن بی ن4 وقد قال 
"فی هذه الآية دليل على تفقد الإمام أحوال رعيته والحافظة عليه فانظر إلى 
الهدهد مع صغره» كيف م خف على سليمان حاله» فكيف بعظام اللللى"“ > وثبت 
كذلك أن رسول الله في كان يتفقد أحوال المسلمين» وكتب السيرة ف فيها الكثير من 
الشواهد على ذلك كما أن الخلفاء الراشدين - حاصة عمر بن الخطاب - كانوا 
يسيرون فى المسلمين وهم يقتدون بالتبی که فى العمل بهذه السياسةء ویازمون قادتهم 
وعماطم بالأحذ بھاء وسيرد لاحقا بعض ثاذج ذلك» ولاشك أن التفقد كسياسة 
ضرورية لازمة لأمن المسلمين يستبطن معانى ودلالات كثيرة. 


فهو من ناحية سعى مستمر لاكتشاف واحى العجز أو القصور التى قد تحول دون 
فاعاية السلطة السياسيةء بقطع النظر عن أسبابهاء وهذا العجز قد يكون" لتلافى محلل 
یطرأ» أو حادث يحدث» او طامع يطمع» أو ظالم يظلم أو ناكث ينكث» أو عامل 
يهمل› أو فساد يحصل مع الركون إلى كل أحد» وإذا كان الغدر طباعا فالثقة بكل أحد 


0 
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كما أن التفقد أساس من أسس الرعاية الشى أنيطت بالحاكم السلم وفق 
حدیث"کلکم راع وکلکم مسثول عن رعیته' '» ليس لأن الرعاية تتطلب الاهتمام ما 
مجرى فى نواحى اللخلافةء وأرجائهاء وإنغا أيضا لأن مقامها الإصلاح بأوسع معانيه» 
وحين يهمل التفقد أو بمنع فقد سد على الجتمع باب من أبواب الإصلاح. 


ثم إن التفقد» من ناحية ثالثة» يضفى على الحكم مات الوعى ومتابعة مایدور حولهء 
سواء کان لصاح امجتمع» أو کان ضده» وهذان لایتوافران إلا فى مط الحكم الذى ينظر 
إلى السلطة على أنها أمانةء وينظر إلى الرعية نظرة كلها اهتمام» ونبی الله سلیمان رغم 
ن ۱ لله سبحائه هيا له املك وصرفه فى سائر جنوده من الأنس والبن والطير. والرحش» 
لم تأحذه آفة الإغارار بالركون إلى هؤلاء الحند دون تتبع شئونهم والسؤال عن الغائب 
منهم» ونما كان كثير التفقد لأحوالمم تاطا فى أمورهم» بحيث لم خف عليه أصغر طير 
من الطيور إذا غاب عنه وكان مكانه الساعة الواحدة»ء وكان عمر بن الخطاب شسديد 
احرص على تفقد مصاح السلمين وكان يقول: "والذى بعث مدا بالحق لو أن جملا 
هلك ضياعا بشط الفرات حشيت أن یسال الله عنه آل الخطاب"“. 


۲١-۲۰ / التمل‎ )١( 
انظر: القرطبی» مرجع سابق» ج ۱۳+ ص ۱۷۹-۱۷۸ وانظر أيضا ما أورده» ابن كثير» تفسدر‎ ) ۲( 
۲۹۲۸ ص‎ »٥ سید قطب» فی ظلال القرآن» مرجع سابق» ج‎ .۴١۹ القرآن» مرحع سابق» ج ۳» ص‎ 
۲۳ انظر: عخطوط ححمد بن محمد الأسدى» التيسير والاعتبارء مرجع سابق» ص‎ ) ۲( 
۲٣ انظر: المرجع السابقء ص‎ ) ٤( 
۲۱۸ انظر: امد زکی صفوت» جهرة خحطب العرب» مرحع سابق؛ ج ۱» ص‎ )٥( 
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وفوق ذلك فإن التفقد يلازم الخلافة فى جميع مراحل أدائها لوظائفهاء أنه مراقية 
مستمرة لاتنقطع» ولاتقف عن حد إلا حد الشرع» ولكتها مراقبة مديرة أو مقصوده» 
لیس معنى انها موحهة إلى أشخاص بذواته ونما وحهتها الأساسيه الثغرات التى يعانى 
منها ابحتمع السياسى» إن المراقبة هنا ترتبط بالإقدام الذى تحدث عنه الماوردى“. 

كذلك فإن التفقد هو دليل احتياط فى نمارسة السلطة من جهة ضمان عدم وجحود 
مایهدد ح رکتها ومؤسساتهاء كما أنه دليل كياسة فى تدبير شغون الحكم من جهة 
تأكيد حرص السلطة على التطرق إلى كل منفذ يتبحقق منه نصح الرعية» والاجتهاد من 
حلاله لتقديم مايتفعهم عقتضى الشرع. 

(ثانيا) - أهمية التفقد 


لاشك أن عرض الدلالات السابقة يكشف عن بعض نواحى أهمية التفقدء بيد أن 
هناك بعض الاعتبارات الأحرى التى تكمل هذه التواحى وأهمها:- 


[۱] ان التفقد مدحل مهم من مداخل قمع مصادر الاضطراب والفساد فى اجتمع 
ما يحقق افيبة للحكي» وي ؤكد مصداقية قوته فى مداواة الخلسل والتصدع» يقول 
الأسدى موضحا ذلك:“ فإذا كان املك متفقدا لمصال الأحوال وأعوان المملكة 
عالا عا يتجدد ويطرأ على رعيته لزم كل أحد منم مكانه.. وإذا أهمل املك 
التفقد» واتكل على أحصائه ومايرفعونه إليه من الأحوال والأقوال بحسب أغراض 
انفسهم» ومال معهم من غير بحث ولاتحقيق.. فامتنع المظلوم عن شكواه واستبد 
أولعك بتدبير أحرال المملكة بحسب أغراض أنفسهم» وطلب كل واحد منهم 
مایریده ویهواه..* ". 


[۲] قد يكشف التفقد ضرورة التراحع أو العدول عن بعض القرارات أو 
السياسات التى يرتب على العمل بها إلحاق الضرر ببعض المسلمين» فتفقد 
عمر بن الخطاب لأحوال المسلمين هو الذى أداه إلى العدول عن سياسته فى 
عدم فرض العطاء للمولود من المسلمين إلا بعد أن يفطم . 

[۳] وقد يكشف التفقد عن معرفة حوائج الرعية المسلمة حاصة مما يتوقف 

عليه بقاؤهم وحياتهم من الزاد والمؤن والطعام»ء وتفقد عمر بن الخطاب أيضا هو 

١(‏ ) انظر: الماورزدى» قوائنين الوزارة» تحقيق ودراسة د. فؤاد عبد المنعم امد د. محمد سليمان داود» 

الاسکندريه: مؤسسة شباب اللحامغة» ۱۹۷۸ء ص ۸۹-۸ 

(۲ ) انظر: خطوط الأسدى» مرجع سابق» ص ۲۳. ويلاحظ الخطاً فى الكلمتين مابين القوسين والصواب 
فى الكلمة الأولى مستحلواء وفى الثائية جائبه. 


0( انظر: ابن الجوزی»› الشقاعء مرحم سابق» ص ۸۲ - ولنفس المؤلف› تاریخ عمر بن الخطاب» مرجع 
سابق ص ۸٥-۸۶‏ 
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الذى جعله يكتشف حقيقة المرأة الي لم يكن عندها ماأيطعم أولادها فراحت 
تتحايل على جحوعهم وحاجتهم للطعام فلما علم بشأنها وشأنهم» حمل إليهم 
مایسد حاجتهم وشا ركهم فى إعداد طعامهم ولم ي ركهم إلا بعد أن تأكد من 
ذهاب ماکان یعوزهی . 

]٤[‏ كذلك فإن التفقد يساعد على التعرف على أحوال الرعية والاطلاع على 
ماقد تعجز عن توصيله إلى الحاكم» ومن هنا كانت أهمية متابعة الأعمال» التى 
عدها الماوردى إحدى الوصايا المهمة فى تدبير أحوال الملك. وكان عمر بن 
ا لخطاب لايكتفى عا كان بعضيه من سياسة التفقد داحل عاصمة الخلافة - بل 
كان يطمح - لو أسعفه العمر إلى إعمالما فى بقية أطرافها"» وكان يقول: 
"يجب على أن أسافر لأقضى حوائج الاس فى أقطار الأرض» لأن بها ضعفاء 
لايقدرون على قصدى في حوائجهم لبعد المكان» فينبغى أن أطوف البلاد 
لأشاهد أحوال العمال وأسير بسيرتهم وأقضى حوائج السلمين» فلا يكون فى 
سنى عمر أبوك من هذه السنة". 

]١[‏ يضاف إلى ماسب أن التفقد إذا كان يحقق الأمن للمحكوم» فهو كذلك 
يحقق الأمن للحاكم مادام يتحرى فيه العدل والإنصاف وبيتعد به عن مواطن 
الظلم والحور» وحين يعدل الحاكم لانخاف رعيته ولاتخافه رعيته» بل يكون 
حرصها على بقائه كبر من حرصها على تغييره» ولذلك لم یکن مستغربا أن 
يتعجب رسول قيصر الروم من عدم تعرض أحد من المسلمين للخليفة الثانى عمر 
بن الخطاب بسوء» وهو نائم بلا حراسة أو حجاب فى امسج ليقول بعدها 
العبارة المشهورة: "عدلت فأآمنت فتنمت". 


ثالثا) - أهم أشكال التفقد 


يتحقق التفقد بكافة الأشكال التنى ترمى ابحىء به وفق مقاصد السياسة الشرعيةء 


انظر: ابن الجوزى» الشفای مر حع سابق» ص ۰۸۳-۸۲ وانظر أيضا فى هذه القصسة: الغزالى» التبر 
المسبوك مرجع سابق) ص ۷۱-۷۰ 
انظر: فى تفاصيل هذه الوصايا: المارردىء» قوانين الوزارة» مرجع سابق» ص ٠٤١١‏ ومابعدها. 
انظر: الغزالى» التبر المسبوك مرجع سابق» ص ۷١‏ - وانظر رواية أحرى لابن الجحوزى» تاريخ عمس 
مرجع سایق» ص ۱٤۲‏ 
انظر: الغرالىء التبر المسبوك» مرجع سابق»ص٠۲۲-۲.وانظر‏ رواية أحرى أكثر تفصيلا ذكرها ابن 
المحوزی فی تاریخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص 1٦١.وانظر‏ أيضا:الطرطوشى» مرجع سابق 
ص٦٤‏ 
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فشمة شكل أول هو تفقد الأحوال فى المواقف الشى يستشعر منها الخطرء أو قذا 
فيها الشائعات عن تعرض الجحتمع السياسى لبعض مايهدد أمنه» وكان الرسول 05 
أجود الناس وأشجعهم فى مثل هذه المواقف» وقد روى أنه: "لما فزع أهل المدينة ذات 
ليلةء فانطلق ناس قبل الصوت» فتلقاهم الرسول 5 راحعاء على فرس لأبى طلحة» 
عَرئ» فی عنقه السیف» وهو يقول: م تراعواء م تراعوا"» وقد استخلص بعض 
الفقهاء من هذا السلوك النبوى بعض الدلالات منهاء شجاعة القيادة النبوية» وشدة 
عجلتها فى الخروج إلى العدر قبل الناس كلهم» وجواز سبق القيادة فى كشف أخبار 
العدو مالم يتحقق الملاك» واستحباب تبشيرها الناس بعدم الخوف إذا ذهب ". 

ونمة شكل ثان هو تفقد أحوال العامة من المسلمين فى كافة شعرن الغلافة قدر 
الستطاع» وهو ماكان يفعله عمر بن الطاب ويدعو إليه كما سبق» وأساس ذلك - 
كما ذكر بعض العماء: "القيام بتفقد البلاد والرعايا والنظر التام بالفحص التام ومراعاة 
أمور الشريعة» وماتقتضيه الأحكام الواجبة والسياسة الحكمة فى تعديل الممالك وعمارة 
البلاد بإزالة أسباب الفساد» وقطع أصرل المفسدين وفروعهم واستعصال مادتي"". 
ويحدث ذلك "بقيام الملوك وتنفيذهم للأرامر الشرعية ومايليق بالسياسات المرضية 
واحتياطهم بالاجتهاد على مايجب عمله وتعديل مصال العباد والبلادء وإذاتع هم 
مايطلب منهم» ومايجب من الطاعة وجب عليهم الاستمرار على المراعاة» ودوام التفقد 
للأحوال"“. 

أما الشكل الثالث للتفقد فهو الخاص بالعمال ومستخدمى الحكم» اى تفقد بطانته» 
فیجب على الحاکم“ أن يتفقد أحوال كل منهم» ومایتعلق به ومایصدر عنه ومایجب 
عليه فان وجده على السداد شکره وزاده» وأنعم عليه..» وإن وجحده بخلاف ذلك 
عزله» ووبخه» وعزره ما أوحب عليه . 


ويبقی الشكل الأحيرء وهر تفقد اأصحاب اهن من التحجار والزراع وذوی 
الصناعات المحتلفه والحنودء وغيرهم من يعتمد عليهم اجتمع السياسى فى تأسيس إغائه 
الحضارى فی كافة الحالات» وفی الدفاع عن هذه الإغاء ضد حاولات الإعاقة والهدم» 
ولذلك عد الأسدى أن من جلة التفقد الضرورى "حسن النظر فى أحوال الأراضى 


(۱ ) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۰۱١‏ ص 1۸-1۷ 

(۲ ) انظر: امرحم السابق. 

(۳ ) انظر: خطوط الأسدی» مرجع سابق» ص ۲۲ 

٤(‏ ) انظر: المرحع السابق» ص .۲١‏ وقد ميز الأسدى فى غطوطه بين نوعين لتفقد الأحوال العامة“ ا 
متعلتى بأحوال الرعايا فى المدن والأمصارء والثانى يتعلتق بأحوال الرعايا فى القرى والبوادى» وأماكن 
الزروع والآثار“. انظر: المرجع السابق» ص ۲١‏ 

ره ) انظر: عخطوط الأسدى» مرجع سابق» ص ۲٤‏ 
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والزرو ع التى هي قوام للناس والبهائم» ثم النظر فى الحجهات للمالء والأرزاق والتحصيل 
التى هى علة التمدن» والاجتماع» والأسباب» والمعايش» ثم النظر فى سائر الأمور التى 
لابد منها فى سد الثخور وإقامة العساكر وإظهار القوة". 

وييقى بعد هذا العرض الموحز لطبيعة التفقد التذ كير .ملا حظات مهمة: 

[الأرلى] - أن أمن الحاكم الذى يحدثه التفقد ليس مدعاة لتجاهل التدابير اللازمة 
لكفالة هذا الأمن قبل التفقدء إن مثل هذه التدابير لازمة بشرط ألا يزتب عليها مايؤدى 
إلى تجحاهل مصاح فقات اججتمع السياسى, 

والملاحظة رالثانية] - لايستلزم اتفقد ضرورة نزول الحاكم المسلم مباشرة إلى 
الرعيةء قد يكون ذلك أنسب لعصر صدر الإسلام» لكن مع تعقد أو تشابك التطور 
ا لحضارى» ومايفرضه من تزاحم وتكائر الأعباء قد يكون عدم الترول المباشر للتفقد أنفع 
وأججح» مادام الحاكم على وعى وبصيرة عا بجرى فى كافة أنحاء الخلافة. 

والملاحظة [الثالنة] - قد يكون من لوازم التفقد - وانطلاقا من الملاحظة الثانية - 
اللجوء إلى الشكل المؤسسى فى تنظيمه» والعمال به» سواء استعمل فى ذلك ماهو 
معروف واشتهر فى الخبرة السياسية الإسلامية» كالحسبة» والشرطةء أو ابتدعت أشكال 
حديدة لم تكن معروفة من قبل.. 

والملاحظة رالرابعة] - أن التفقد كما سبق أمانة ورسالة استخلافية ليس مقصودا 
منها إلا صيانة فعالية هذه الرسالةء ومن ثم فإنه لاججحال فى التفقد روج الحاكم فى زينة 
أو حشود قد يكون من ورائها الاستظهارء والإسراف فى الإنفاق» فضلا على تعطيل 

والملاحظة [النامسة] - أن الانتصار لضرورة التفقد هو انتصار لفعاليته ولس لاه 
, بالأساس ممعزل عنهاء ولذلك قد ترتبط هذه الفعالية بيعض المسميات العربية الأصيلة 
الى قد تتحقق بهاء وإن الم يستخدم دليلا عليها لفقظ التفقد كالنظرء والتديس ٠‏ 
والتمحيص» والبحث» والاستقصاء» وغيرها. 


(۱ ) اتظر: حخطوط الأسدی» مرجع سابق» ص ۲٤‏ 
for‏ 


المطلب الثالث 
التطوير الدائم للإطار النظمى الأمنى 

لاتستقل ح ركة التعامل لتحقيق الأمن عن بناء الإطار النظمى الىذى يناط به تنفيذ 
السياسات والقرارات الأمنية فى اجتمع المسلم» وبقدر مايبجحدث من توافق فى هذا الإطار 
بقدر ماتستطيع القيادة الشرعية استيعاب كافة التغيرات الكمية» والكيفية» التى يحدثها 
التطور المستمر فى الواقع المعاش» والعكس صحيح»؛ وفى خبرة المسلمين فى عصر النبوة 
وعصر اللخلافة الراشدة ماي ؤ كد صدق هذه المقولة. 

(أولا) - حقيقة ودلالات الإطار النظمى 


صل النظام فی اللغة التأليف والترتيب» والاتساق» وقوام الأمر وعماده» وملاك 
مر ه» والطريقة والسيرة والعادة» والرباط» ومادة الاتساق والتأليف» والاستقامةت 
والاعتدال» فكأن مادة نظم جماع معانيها الانسجام والتوافق والترابط» الأمر الذى يعكن 


معه القول إن هذه المادة تطلق على كل مايحقق هذه المعانى مما تقوم عليه الحياة فى 
جماعة معيدة. 


وفكرة النظامية ليست غريبة علي الإسلام فلك أنه سبحانه قد أقام الدين على 
الاستقامة والنظام الحكم الذى: لایاتیه بطل نین يدب به ولا مِڻ حلفِوِ ريل من 
حکیم حمیا  ٩‏ رأقام E‏ عبسث فی قواعده» ولا 
اعتباط فی مکوناته» [ وَحلَق كَل شىء فقَدره, تقديراً 4 ” "؛ ولذلك شرع الله أن ما 
أعطى الفاعلية والنفع هذا النظام أحله لهء وما أعطاه الجمود والضزر حرمه عليه» ومابين 
المجل والحرمة كانت السعة التى تحقق شرع الله بلا تفريط أو إفراط » وكذلك نطق 
الحديث النبوى: "إن ا له فرض فرائض فلا تضيعوهاء وحد حدودا فلا تعتدوهاء وحرم 
أُشياء فلا تنتهكوهاء وسكت عن أشياء رحمة لم من غير نسيان» فلا تبحثوا عنها“ ., 
فحقيقة الإطار النظمى تتضمن مس دلالات:- 

[الأولى] - الانبثاق المباشر من العقيدةء والارتباط الوثيق بهاء فكل نظام سواء حاء 


(۱ ) انظر: مادة نظم فی: ابن منظورء مرجع سابق» ص 4٤1۹‏ 

(۲ ) فصلت /۲) 

(۳ ) الفرقان /۲ 

٥۷ انظر فی فكرة النظامية فى الإسلام د. مصطفی کمال وصفى» مصنفة النظطم» مرجع سابق» ص‎ ) ٤( 
١٠١ ومابعدهاء د. محمد رأفت سعيد» المدحل لدراسة النظم الإسلامية» جحدة دار العلم» ٤1۹۸ء ص‎ 
ومابعدها - وانظر ایضا:‎ 

A. K. Brohi;” Idea of Islamic Order”, The Islamic Quarterly; Vol. XXVII, No. 1, pp. 1-11 
٠١١ (ه) انظر: ابن رحب الحنبلي: جامع العلوم الحكم» مرجع سابق» ص‎ 
ror 


بناؤه مفصلا فى الشريعة» كنظم الأسرة» والميراث» والحدود» والطلاق» أو اتی بناژه 
استنباطا من الشريعة كشأن النظم التى تستجد وفقا لتغيرات الواقع» لايستطيع أن يفصل 
تفسه عن المسار العقيدى» أنه جاء اساسا لتحقيق قيم العقيدة فى نطاق معين للح ركة» 
هی التى يعمل من خلاهما. 

والنظام بغض النظر عن شكلهء حين يستحوذ على ملاك أمره - أى القيم - 
لاجدث له حلل فی التأسيس أو الأداى فإذا ما أضيف إلى ذلك توافر العمل الصاح فيه 
فقد ضمن التماسك والترابط وفعالية الاستجابة الملستمرة لتطلبات واقع الجماعة التى 
يخدمهاء أما حين يأتى النظام نشازا عن العقيدة» فقد فتح على نفسه كل معاول القصور 
البشرى. 

[والثانية] - أن الإطار النظمى وسيلة وليس غايةء فالنظم الى فصاتها الشريعةء أر 
التى يبنيها الاجتهاد الإنسانى على الشريعة» لاتقف بها الأمة عند حد البناء أو لتجعلها 
مقصدا فی ذاتهاء رإغا هى وسائل أو ذرائع لغاية هى تحقيق مقاصد الشريعة حسب 
. الدور المنوط بكل نظا بالقرار» والسياسةء والعادة» والمؤسسةء والمبدأء والتشريع أو 
غير ذلك ما يقع تحت الإطار النظمى إا تقاس فاعليته .عدى تعبيره عن القيمة الى مَل 
تحعصیلها من خلال لامدی حسن تشکیله أو تکوینه فحسب» فإن تكاملت النظم فى 
سيد المنظومة القيمية» فقد حققت المراد منها ‏ . ۰ 

[ر لفاللة] - تأكيد دور الاجتهاد الإنسانى فى بناء الإطار النظمى» فالحق تبارك 
وتعالى حين أودع فى الإنسان الفطرة النظاميةء وطالبه بأن يعمل عقله فی غط منظم من 
العمليات الذهنية قبل احتيار الإبمان - كالتدبير» والنظل والسيرء والرؤية» والتفكر - 
أراد منه أن يكمل مسيرة الاعتقاد مسيرة العمل الصاح» ونظرا لأنه سبحانه أعلم بخلقه» 
فقد هيأ للإنسان من النظم مايستقيم وثبات بعض مناحى حياته» ما لايقبل التغير فى 
الزمان أو المكان» حين ترك له فى نفس الوقت سعة احتيار الكثير من النظم التى يغير 
فیها مایشاء» لکن على أن يلتزم فى هذا الاخحتيار ببعض المبادىء» ومنها ألا يكون فى 
بناء قاعدة تشريعية إفية عامة» وأن يكون الاحتيار لأهل العلم والتحصص لأنهم الأدرى 
عا فيه النفع العام دون افتغات على قيم الشرع» وألا تلهى عماية البناء عن الغاية المرحوة 
منهاء أو أن يهتم فيها بالشكل دون الجوهر. 

والتشريع الإسلامى حين أباح للإنسان قدرا من الاحتيار فى بناء نظم معيشته يعلم 
أن هذا القدر قد يعتريه القصور الزمانى» أو المكانى» أو اليل أحيانا عن مقاصده» فضلا 


(۱) انظر:د.فاروق امد دسوقى»مقومات الجتمم المسلمالإسکندرية» دار الدعوة۰۱۹۸۲۲ ص۹٠۲‏ 
ومابعدها. 
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عن الأنانية أحيانا » ولذلك فهو يطالب بتعديل المسار فى حدرود الطاقة 3 لا يكلف 
اله فسا إل وسْعَها 4‏ فإذا ماحدث استمرار للنقص أو اللخطا بعد ذلك فإنه يفرق 
بين حالات ثلاث. فإذا كان النقص أو الخطاً تتاج عجز حلقى أو مرضىء أو بعامة 
تيجة أمر لايطيقه الإنسان يكون الحكم ‏ وَمَا جُعَل عليْكم ى ألدَينِ من حرجي 
وإذا كان النقص أو الخطاً محصلة عمل اجتهادى غير متعمد الخطاًء فیا یکن الك 
الطالبة بالتصحيح» مع عدم المؤاحذة“ إن | لله جاوز عن أمتى الخطأء والنسيانء وما 
استكرهوا عليه“ *» أما إذا كان القصور أو الخطاً بفعل العمد والاصرار عليه» فإن 
احكم هو المطالبة بالكف عنهء وتوقيع ابلزاء عليه لإ ذلك باتهم ابوا ماأشخط أ له 
وکرھوا رضونه قابط أعمَالَهُم 4 ”^ . 

[الرابعة] - ابحاه الإطار النظمى لسد فروض ‏ كفائية فھو مرتبط - فيما لانص فيه 
- بتطورات الواقع تغيرا وتحولاء ومن ثم فإذا تصدى لبنائه أهل الاحتصاص من ع العلماء 
عا فيهم الحاكم» فقد سقط واجبها عن بقية المسلمين» وإن ظلت ضرورة مراعاة فرض 
الكفاية على الحميع ذلك أن سقوطه عن البعض هو سقوط تطبيق وليس سقوط تكليف 
او حکم» لأنه فرض يتساوى فيه جيع المسلمين القادرين على أدائه» ولاجب على أحد 
منهم يعينه» ولا يسقط عن المسلم بسب تخلف آخر - ولو کان حاکما - عن القيام 
به» وما لا يستطيع الحاكم معذورا القيام به عليه أن يدفع الناس للقيام به . 

(ثانيا) - المبادىء العامة لحركة الإطار النظمى 

وهذه المبادئ إذا ماقدر الالترام بها كفيلة بالاستجابة لمستلزمات أمن الجتمع السلم 
لأنها تضمن الفعالية للأبنية والمياكل التى يقام عليها الإطار النظمى للأمن فى هذا 
اجتمع.. وهم هذه البادیء:“ 

الشمولء وهذه الصفة يأخذها الإطار النظمى من طبيعة التشريع 
الإسلامى الذى يعنى بإيجاد النظم التى تنظم كل شعون الحياة “ء لذا فإن النظطم 


(۱) انظر: د. عمد رفت سعید» مرجع سابق» ص ۲۱-۲۲ 
(۲ ) البقرة / ۲۸١‏ 
ر٣‏ ) احج / ۷۸ 
( ) انظر: ابن رجب» جامع العلوم والحکم» مرجع سابق» ص ۲۸۲۰۲۸۱ 
(ه) عمد / ۲۸ 
٩(‏ )۰ انظر: نصر عارف مرحم سابق» ص ۲۸۲-۲۸۱ 
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البنية على هذا التشريع لاينبغى أن تقصر عن تحقيق هذا الشمول. 

وتحقيق صفة الشمول فى الإطار النظمى يححاج إلى ثلائة أمور: أولها - أن 
يغطى بقدر الإمكان كافة أوجه النشاط الاجتماعى» بمحيث يغطى كل نظام 
منحى أو آحر من مناحى الواقع المعاش» والثانى - أن تكون النظم المتفرعة من 
کل نظام قادرة على استیعاب مایستبطنه من ح رکات وفعالیات ؛ فعلی سبیل 
الغال ؛ إذا كان النظام السياسى منوطا به ضبط حركة الوجود السياسى» فإن 
التظم الفرعية له كنظام البيعة وأبنية اتخاذ القرار» والحسبة» والقضاء وغيرها من 
النظم الفرعية منوط بها هى الأحرى المساهمة فى فعالية الإبجحاز السياسى بحيث 
لامحدث خلل فى أداء النظام السياسى نتيجة الخلل فى أداء أحد أو بعض نظمه 
الفرعيه» وكذا الحال فى بقية النظضم» والأمر الغالث - أن تغطى احتياحات 
الإنسان فى ابجتمع السلم المادية وغير المادية بحيث لايأتى عطاؤها وهو يعلى 
جانبا فی هذه الاحتياحات على حساب الجوانب الأحرى . 
[۲] القدرة على التكيف مع الواقع؛ وهذا التكيف لاتقوم به إلا النظم القابلة 
للتغيي أما النظم التى تخاطب جوانب ثابتة فى الجتمع السياسى فلا يأتيها 
التكيف إلا فى سلوب أدائها أو إدارتهاء وإحراءات تنفيذها نما م يرد فيه نص 
منزل؛ ويحدث التكيف للنظم القابلة للتغيرء أو معنى أدق للنظم التى يخزعها 
الاجتهاد البشرى على هدى الأصول المنزلة بصور شتى. 
فقد يحدثه إلغاء بعض هذه النظم إذا ثبت أن الواقع تجاوزها أو أن علة بقائها 
غير ذات حل» وقريب من ذلك ما أقدم عليه الخليفة الأول من إيقاف الإنفاق 
على المولفة قلوبهم رغم ماكان فيه من مقاصد أمنية لحماعة السلمينء ورغم أنه 
قد جرى العمل به فى عصر النبوة. 

وقد يحدثه تعديل سير العمل ببعض النظم القائمة دون تغيررها كلية» فقد 
عدل عمر بن الخطاب اسلوب توزيع العطاء على المسلمين الذين جرى العمل به 
فى حلافة سلفه» فآثر أن يفرق فى العظطاء بين أصحاب السابقة من المسلمين 
وزاده» وحعل من یلیهم فی السبق فى مرتبة تالیة هم » رغم ان ابا بکر کان 
يسوى بين المحميع ويتزك أمر سابقتهم إلى الله ليكافنهم عليها » كذلك عدل 


»( انظر: د. حمد رفت سعید» مرجع سابق» ص ٥۳‏ - وانظر ایضا: 
Abdo A. Elkhooly,"Socioeconomic Institutions and the Quran: Cultural Sequential Approach‏ 


to Human Society”, Ham dad Islamicus. Vol. VI, No.3, Autumn, 1984, pp.3-19 
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عمر بن النطاب نظام الولاية على الأطراف ليتفق والتوسع الذى واكب عصر 
الفتوحات بشكل لم يكن معهودا فى التجربة الإسلامية قبله . 


وقد يحدث التكيف عن طريق ابتداع نظم حديدة يحتم تطور الواقع المعاش 
وجحودهاء فقد استحدٹ ابو بكر نظام ولاية العهد فى إسناد السلطة حتى يجنب 
السلمين ماحدث فى السقيفة» وأنشأً عمر بن الخطاب الدواوين" كما أنشاً 
نظاما لمد المسلمين عا يحتاحونه من مؤن وأغذية أسماه دار الدقيو °" » ووضع نظام 
الريد اء وكذلك أسس نظاما لإقراض المسلمين بعيدا عن الربا واستغلال 
المرابين“ 


[] التكامل فى الإنجاز» وهو ضرورة يفرضها تكامل النظم الفرعية لنظام الحياة 
فى الإسلام» وتعدد الاحتصاصات و الام التى قد يقوم بها النظام الواحندء 
فالشرطة كجهاز أمنى لاتقف عند ملاحقة الجربمة» بل ها أدوار أحرى كلها 
متفرعة من وظيفتها الأمنية”» وكذلك الحسبة فهى تلاحق انكر فى صوره 
التعددة» كما يفرض التكامل أيضا أن بعض النظم هى بطبيعتها لازمة لبناء أو 
إنشاء نظم احری» ولذلك درج بعض علماء التحليل السياسى على التفرقة بين 
النظم المؤسسة (بكسر السين) والنظم المؤسّسه (بفتحها)» فالأولى هى المكلفة 
بتحقيق مقاصد السياسة الشرعية مباشرة» والثانية هى أدوات الأرلى فى تنفيذ 
هذه المقاصد“» ويقتضى التكامل توحيد مقياس تقييم أداء كافة النظم» وحيسث 
إن كل نظام يهدف إلى تحقيق ولاية الشرع فى ناحية أو أحرى "» فإن هذا 
القاس ينبنى على مدى ماتم فى كل ولاية من أمر بالمعروف ونهي عن انكر في 
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نطاقها. . ذلك "إن ماع الدين وجميع الولايات هو أمر ونهي» فالأمر الذى بعث 
الله به رسوله هسو الأمر بالمعروف والنهى الذى بعثه به هو النهى عن عن 
المىكر. 


[4] الاتفتاح الحضارى» فكل ماججد فيه السلمون نفعا فى بناء إطارهم النظمى هم 
أولى به» ولاغضاضة أن يكون من إيداع غيرهم بعد تمحيصه» وقبول مايتسق 
وقيم شرعهم ولفظ كل مايخالفهاء فالتواصل الحضارى ليس فقط من السنن 
الكونية» بل تفرضه الوظيفة الحضارية للمجتمع المسلم» ولقد اقتبس المسلمون فى 
خحلافة عمر بن ا لخطاب الدواوين» وبصرف النظر عن مصدرهاء وهل هو إنحاز 
فارسی أم هو إبداع رومى» فقد عدلوا فيها أداء ووظائف»› كما حافظوا على 
بعض النظم التى حرى عليها العمل فى بعض أطراف الدولة قبسل الفتسح 
الإسلامى» حتى ذكر ابن حلدون أن ديوان الخراج والحبايات ظل على ماكان 
عليه قبل الفتح فى العراق والشام» ففى العراق ظل ناطقا بالفارسية» وفى الشام 
ظل ناطقا بالروميةء وظل كتاب الدوارين من أهل العهد من الفريقين » رإن 
كان الأمر ل بخل من إجراء بعض الإصلاحات التى لم يكن للمسلمين غنى عنها 
ما يتفق وعقيدتهم الدينية» ويتمشى فى نفس الوقت مع مصلحة الشعوب التى 
دانت هم فى الأمصار" . 

[] عورية دور المسجد فأمن اليجتمع المسلم ا ففيه تنتشر السكينة 
والطمأنينة» وينتفى الشعور بالخوف» آلا ب با کر اله تطْمَيْن قو وفیه 
يحرم أى عمل عدوانى» فإذا حرج المسلم مته فرض عليه الملسجد إلا أن يكرن 
مشيعا للأمن فى الآحرين» بالفعل الإيجابى الذى نع امنكر وينشر العروف طن 
الصَلوة تنهى عن الفخشاآء والمنكر ”ورك ر أ له كبر وا لله يعم 
َاَصنغُون) » ويستجيب للحياة ويتفاعل معهاء ویؤدی ماعليه من واجبات 
جحاه جحتمعه» ليكمل بها ما بدأه من عبأادة دانحل الملسجد. وبذلك يتحول المسجد 
- من حیٹ يلرم المترددين عليه بريط العبادات بالمعاملات - إلى نظام فعال 
يؤدى جميع الخدمات التى يحتاحها النطاق الذى يقع فيه اجتمع المسلم» فإذا ما 
أدى كل مسجد ماعليه بهذا الشكل» لتكاملت أدوار المساجد جميعها فى حدمة 


)١(‏ انظر: ابن تيمية» اللحسبة» مرجع سابق؛ ص 
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ممع ككل» ولزاد الوعى الأمنى ١‏ 


الطلب الرابع 
ملازمة الأمن كافة أنحاء دار الإسلام 


فالأمن كمفهوم عقيدى شامل يستغرق دار الإسلام كلها دون تفرقة بين موضع 
وآحر فيهاء إلا أن يطراً عليه مايخرجه من نطاق هذه الدار بصفة مؤبدة» كما حدت 
لبعض البلاد التى انحصر عنها تفوذ الحكم الإسلامى فى اجحتمع العاصر مغل أسبانيا”) 
والذى لاشك فيه أن الحديث عن دار الإسلام يعيد إلى الأذهان الاحتلاف الفقهى فى 
التفرقة بين دار اللإسلام ودار. ا لحرب» والذى لايرال بعض العلماء المعاصرين .يتعرضون له 
برؤية اجحتهادية تحاول فى جملها إعادة النظر فى هذا التقسيم الفقهى هاتين الدارين. 

وحاصل القول - دون دخول فى تفاصيل كثيرة - أن الفقه الإسلامى يتنازعه رأيان 
فی اُساس هذا التقسيم» أوهما ينظر إلى الأحكام والنظم المعمول بها فى الدار. فإن 
کانت مستمدة من الإسلام صارت الديار إسلامية» وإن كانت مستمدة من غيره» فهى 
ديار غير إسلامية» ولو وصفت بذلك» يقول الكاسانى“ إغا تضاف الدار إلى الإسلام أو ` 
إلى الكفر لظهور الإسلام» أو الكفر فيهاء كما تسمى الجحنة دار السلام» والنار دار 
البوار» ولوجود السلامة فى الحسة والبوار فى النار» وظهور الإسلام والكفر بظهور 
أحکامھماء فإذا ظهرت أحكام الكفر فى دار فقد صارت دار كفرء فصحت الإضافة 
وهذا صارت الدار دار إسلام بظهور أحكام الإسلام فيها من غير شريطة أحرى فكذا 
تصير دار الكفر بظهور أحكام الكفر فيها“ ٠”‏ والرأى الشانى ينظر إلى أمن اللسلم 
وولایته» فان کان آمنا لکونه مسلماء فالدار الي يعيش فيها دار إسلام وإلا فهي دار 
حرب إذا لم يأمن فيهاء وهذا رأى أبى حنيفة الذى انطلق من وضع الشروط الى تحعل 
الدار دار كفر ‏ ليقول“ إن المقصود من إضافة الدار إلى الإسلام» والكفر ليس هو 


١(‏ ) انظر: فى الرسالة اللحضارية للمسجد ؛ د. على عبد الحليم موت المسجد وأثره فى اجتمع الإسلانى» 
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عين الإسلام» والكفرء ونما الملقتصود هو الأمن والخوف» ومعناه أن الأمان إن كان 
للمسلمين فيها على الإطلاق» والخوف للفكرة على الإطلاق» فهى دار إسلامء وإن كان 
الأمان فيها للكفرة على الإطلاق» والغوف للمسلمين على الإطلاق فهى دار الكفرة 
والأحكام مبنية على الأمان والخوف لا على الإسلام والكفر“ . 

وتفريعا من هذين الرأبيين فإن الباحث يرى:- 

(أولا) - أن هذا التصنيف إذا كان - كما صرح كثرر من المعاصرين - اجتهادا م 
ينطق به الشرع» وإنما ابتدعه الفقه الإسلامى - مثبتا نظرته الواقعية إلى طبيعة التطور 
الحضارى الذى مر به اجتمع الإسلامى - فإن تجاوزه - أى التصنيف - يتم بقدر التغير 
الذى يحدث فى هذا التطورء وإن أدى فى النهاية إلى إسقاطه. ومعنى ذلك أن الفقهاء 
العاسرين يب الا يقف بهم الأمر عند حد رفض هذا الاجتهاد الفقهى تحت ضغط 
الواقع الابتلائى للآمةء بل عليهم تقديم الدليل متسقا مع أحكام الشرع. 

(ثانيا) - لايقدح فى شمول الأمن دار الإسلام انقسام إقليمها بين دول متعددة» 
مادامت تنتمى حضاريا إلى الإسلام بجعل أساس الحكم فيها إسلاميا وبوجحود البشر 
الذين يدين أغلبهم بأحكامه» وإذا كان بعض الفقهاء قد تحدثوا عن القائد الواحد للدرلة 
الواحدة فى الأمة الواحدة "» وإذا كان التطور المعاش قد وزع الأمة بين أكثر من 
دولة» وأكثر من قيادة» فقد يبدو واقعيا الانطلاق - لتجارز هذه التغيرات - من معيار 
الأمة الواحدة لتحقيق الأمن» ولكن ذلك يفرض بدوره إجاد صيغة سياسية تأتلف من 
حلاهما القيادات - ومن ثم الدول - بحيث تكون امتدادا رميا. هذه الامة» بعد أن سلم 
المسلمون بواقعية وجحودها الحضارى» لقد تحدث البعض عن فكرة“ كومنولث إسلامى“ 
كاتحاد فيدرالى بين المسلمين يتزأسه مقر إسلامى يقوم بدور الميشة المنفذة هذا الاتحاد 
ويضم العوا م - كذا الإسلامية- الإفريقىء» الإيرانى» العربى» الأوروبى» الصينى» 
والماليرى”» وتحدث آحرون عر“ منظمة الدول الإسلامية“ . 

(ثالثا) - أن الصياغة السياسية المطلوبة لتحقيق أمن الأمة وقذ انقسمت دارها يجب 
أن يستعلى عن أن يكون أمنا قوميا با مفهوم الوضعىء» فبناء امفهوم الإسلامى للأمن له 


1( انظر: الكاسانى: مرجع سابق» ج ۷» ص ۱۳۱ 
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الإمام والدولةء إلا أنه أحاز إمامة آحر - إن لم يكن بد منه-فى الناحية التى يقصر عدها سلطان الإمام 
الأرل“ إذ لو بقى أهلها سدى لتهافتوا على ورطات الردى“. انظر تفاصیل رأیه فی: غیاٹ الأسم ؛ 
مرجع سابق» صض ۱۳۲-۱۲۸ 

™ انظر: مالك بن نبىء فكرة كومنولث إسلامى» ترحجة الطيب الشريف» القاهرة: المكتب الفنى للنشرء 
۰ص ٤‏ ومابعدها. 

)& انظر: د. محمد ضياء الدين الريس» الإسلام والخلافة فى العصر الحديث» القاهرة: دار التراٹ» ١۱۹۷ء‏ 
ص ۲۷٣-۳٤۱‏ 
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قواعده وله منهاجه الواضح احدد على نحو ماسبق فى الباب الأولء أما مفهوم الأمن 
القومى فينبع بناؤه من الفكر القومى الذى ينبع منطقه من حصائص الدولة الأوروبية 
القومية فى القرن السابع عشر“» ولذلك تعددت تعريفاته بتعدد مصادر هذا الفكر ا 
أوقع كيرا من الباحثين فى الخلط والاضطراب والغموض فى تحديد العلاقات 
الارتباطيةء كما أن حدود المفهوم الإسلامى هى العقيدة» ولذلك يوحد بين أفراد 
الأمة» ويدع سعة فى الدحول تحت مظلته بإعلان الإيعان بالتوحيد» أما الأمن القومى 
فحدوده الكيانات العغرافية المصطنعة» ولذلك فهو لايسع إلا من انضوى تحت هذه 
الحدود واكتسب جحنسيتها» وشتان بين استمداد الأمن من مصدر ابت أزل»› واستمداده 
من مصر متغير قابل للانتقاص باستمرار. ثم إن الأمن فى الإسلام لاييح العدوانى 
ولايشرع له إلا بالمئل» ولابمتد نطاقه إلا بقدر توسع نطاق المؤمنين بالإسلا أما الأمن 
القومى فيبيح العدوان والتوسع حارج الحدود الإقليمية للدولة التى تتبناه» لذا م يكن ` 
غريبا أن تعن إسرائيل أن مايحدث من تطور صناعى وعسكرى فى العراق يهدد أمنها 
رغم بعد المسافة الإقليمية بينهماء وأن ترى القوى الكبرى المنطقة العربية امتدادا لأمنهاء 
لايسمح بأية تطورات ولو كانت لصاح المنطقة مادامت تتعارض والمصاح القومية هذه 
القوى ”. كذلك فإن الأمن القومى مقصده المصالل القومية» أى التى تفرضها الإرادة 
القومية داحل الدولة» فكلما بحقق هذه الصاح مباح» سواء جاء بالتزام قيمى» أو بغيرم 
فا لمهم المصالم» وهكذا تتحول القيم من غايات ومقاصد إلى وسائل» ويكون لكل دولة 
مفهومها الخاص للقيم بالقدر الذى يحقق مصالحها ويبقى أن مفهوم الأمن القومى أثبت 
قصورا فى التجربة والتطبيق فى الواقع المسلم المعاصر» فكيف تبنى عليه صياغة أمنية مع 
هذا الاعتلال ٩‏ . 


(1) انظر: د. حامد ربيعء نظرية الأمن القومی» مرجع سابق» ص ٠۷١‏ 

(۲) انظر: حسنين توفيق»“ الفكر العربي وإشكالية الأمن القوسى“ دراسة تحليلية نقدية» التعاوتء العدد 
الراپې» آکتویر ۱۹۸٩‏ ص ١ ٩۱-1٤‏ 

(۴) انظر التفاصیل فی: د. حامد رببم» نظرية الأمن القومی ؛ مرجع سابق» ص ٠١۲-۱۰۰‏ 

)٤(‏ انظر فى مفهوم الأمن القومى: المرجحع السابق» مواضع متفرقة؛ عطا محمد حسن صالح زهرة +“ نظرية 
الأمن القومى فى التقاليد الاسرائيلية“ » رسالة دكترراه غير منشورةء قسم العلوم السياسيةء بكلية 
الاقتصاد» حامعة القاهرة» ٠۱۹۸ء‏ ص ۲ ومابعدها ؛ لواء أ.ح.محمود عليل“ الأمن القومى العربى 
المصرى وحرب أكتوبر“» رسالة دكتوراه غير منشورة» أكادمية ناصر المسكرية العلياء كلية الدفاع 
الوطتى» ١۱۹۸ء‏ ج »١‏ ص ١١‏ ومابعدهاء ملف الأمن القومى فى جلة شعون عربيةء العدد الخامس 
والثلاثون» يناير ٤۱۹۸ء‏ وملف الأمن القرمى فى جلة الوحدةء العدد الثامن والعشرون» السنة الثالفة» 
ینایر ۱۹۸۷ ؛ وانظر أیضا: 

Barry Busan, People. States and Fear, Proplem in International Relations, U.S.A.: The 

University of North Carolina Press, pp. 36-69, Donald M. Snow, National Security New- 

York; St. Martins Press, 1986, pp. 3-18. 


۳1 


كذلك يجب ألا يصاغ الأمن يشكل يرادف مفهوم الأمن الإقليمى لأن مايتسحب 
من نقائص على الأمن القومى يتسحب على الأمن الإقليمسى الذى لايعدو أن 
يكون“سياسة ججموعة من الدول التى تتتمى إلى إقليم واحد تسعى من خلال وضع 
وتنظيم تعاون عسكرى لدول ذلك الإقليم إلى منع أية قوة أجنبية أو حارجية من التدحل 
فى ذلك الإقلي,» فدار الإسلام بحكم اتساعها لاتتتمى إلى إقليم جغرافى متجاور 
مكاناء وأساس الأمن فى الإسلام كما سبق هو العقيدة وليس الإقليم» سواء كان لدولة 
أو مجموعة من الدول المتجاورةء لو قيد بالإقليم المتجاور لأدى ذلك إلى احتجابه عمن 
هم حارج هذا الاقليم» ويضاف إلى ذلك أن الأمن فى الإسلام لايأحذ هذا المعنى الضيق 
- العسکری - الذی يؤسس عليه الأمن الإقلیمی» فهو من عقیدی حضارى يشمل كل 
مناحى الحياة» ويسع كل الحتمع الإنسانى» حاصة وأن الأمن الإقليمى حين ينطلق 
وعماده السياسة الإقليمية لايتفق والطبيعة العا مية لرسالة الإسلام» وهو لايختلف عن 
الأمن القومى فى كونه وسيلة لتحقيق المصال القومية لدول الجوار الإقليمسى» ولذا برز 
حلال الفتزة السابقة للحرب العالمية الثانية وانتشر بسرعة مستازا حلف مبدأ الإقليمية 
ليسيطر على مد ر كات واضعى ميثاق الأمم المتحدةء وتلقفته الولايات المتحدة الأمريكية 
بد هذه الحرب لفرض الخصار على العسكر الشيوعى". 

كذلك لامكان لمفهوم الأمن الجماعى فى بناء الصياغة الأمنية للمجتمع المسلم إلا فى 
ظلال الإسلام» حتى يسلم من القصور الواقع للتصور الوضعى له» والذى هيأت له ثلاثة 
تطورات» الثورة الصناعية» وما ارتبط بها من الدلالات المتعلقة جخبرة الحرب العالمية 
الأرلىء ثم الفانيةء» والتغيرات التى طرأت على النظام الدولى مذ الحرب العالمية الفانية "» 
وعندها بدأ المحديث عن الأمن ليس للدول الصغيرة والضعيفة بل للدول الكبرى أيضا 
بحيث يسود الجحتمع الدولى حفظ الأمن والسلام الدوليين» لكن شيا من ذلك لم محدث» 
فانجتمع الدولى يعانى من ورطة الأمن التى قد تسوقه إلى هاوية الهلاك) لذا بدأت 


(۱) انظر: د. حامد ربيم» نظرية الأمن القومی ؛ فرجحع سابق» ض ۳۸ 
(۲) انظر: الرجع السابقء ص ۳۹-۳۸ ؛ وائظر أيضا فى معنى الأمن الإقليمى: عطا محمد حسن» مرجع 
سابق» ص ٤۲‏ ؟ لواء أ.ح. حمود خلیلء مرجع سابق» ج ۱» ص ۲۳-۲۲ ؛ وائظر أیضا: 
Robert O. Neill,” Regional Security and World Order in the 1980”, In Mohammed Alyoob‏ 
(ed), Regional Security in the third World, Boulder, Colorado:Westriew Press,1986, pp.33-45‏ 
(YT)‏ انظر: عطا مد حسن» مرجع سایق» ص ٤۸‏ ؟ وانظر فى مفهوم الأمن الجماعى أيضا: د. حامد ربیع» 
نظرية الأمن القومى» مرجع سابق» ص ۲۷ ومانعدها ؛ د. إسماعيل صبرى مقلندء العلاقات السياسية 
الدرليةء مرحم سایق» ص ۲۹٤-۲۹۳‏ ؛ وانظر آیضا: 
Curt Gasteyger, Searching for World Security, New-York: St. Martins Press, 1985, pp. 1-11‏ 
(> ) اتظر على سبيل المثال: 
Joseph, A. Camibleri, Civilization in Crisis, Human Prospects in a changing World,‏ 
Cambridge: Cambridge University Press, 1967, pp. 1-11, Harry Cloy Glbal Challenges-A‏ 
World at Risk, New-York: Franklin Watts, 1979‏ 
TY‏ 


الانتقادات تھوی على مفهوم الأمن الماع "» حتى باتت الحاجة ملحة ليقدم ابجتمسع 
اللسلم نظام آمنه الجماعى الذى تبدو ملامحه فى مول الإنسانية كلها بضمان الشريعة 
الأزلية» وليس بضمان التشريعات الوضعية» والانتصار للمستضعفين» وتغليب العدل فى 
التعامل الدولىء وعدم التضحية بالقيم» ورد ع البغاةء وكفالة حقوق الإنسان» وغرر ذلك 
مما سيرد فى الفصل الثانى. 

| (رابعا) - ن انحتمع المسلم المعاصر وقد تفرقت دياره» وعلت قتامة الرؤية توجحهاته 
نحو الآحرين» أحوج مایکون إلى البناء على ماقدمه الفقهاء فى قضية تقسيم العام أما 
إعادة وتکرار - بل ونقد - ماقالوه» والوقوف عند هذا الحد لن يفيد شيعاء فمواجهة 
الواقع ری من محاكمة اجتهادات السالفين» وليس من الحكمة فى شىء إلزام هؤلاء 
الفقهاء بأن يقدموا الحلول للواقع المعاصرء والتصدى لقضايا لحقت عصرهم» وهذه 
الواحهة ليس مرجحوة فسحب» بل وضرورية» فكيف يتحدث الكشيرون عن دار 
الإسلاء) ومقتضيات كثررة هما يفرط فيها المسلمون» فابمحهاد لنصرة البقاع المنتقصة 
منها لاوحود له» وقطع الوالاة مع محتلى هذه البقاع مفقود» وسلاح الحدود ابلحغرافية 
لقطم التواصل الإقليمى بين البلاد المتجاررة منها مشهر فى كل أوانء وشعور المسلم 
بالأمن فى كثير من أجزائها متاقض» إذا لابد من أسلوب لتغيير هذه التناقضات حتى 
يكون الاجتهاد لرؤية دار الإسلام بلغة معاصرة واقفا على أرض سليمة» ولعل من سشن 
التغيير أن ييداً اجحتمع المسلم فى تغيور منغصات ترديه» وأولى مراحل التغيير إعادة النظر 
فى فهم الأحكام الشرعيةء فمبادىء الإسلام وقيمه العامة» تستوعب كل تغيير. 


(۱ ) انظر بعضها فى: د. إ"ماعيل صبرى مقلد العلاقات السياسية الدوليه ؛ مرجع سابق» ص ۲۹۵۹-۱۹4 
(۲ ) انظر بعض الذين كرروا الحديث عن التقسيم الفقهى لدار الإسلام: د. عارف حليل أبو عيد العلاقات 
الحارحية فى دول الخلافةء الکویت: دار الأرقم» ۱۹۸۳ء ص 11-٤۹4‏ ؛ حامد سلطانء أحكام 
القانون الدولى فى الشريعة الإسلاميةء القاهرة: دار النهضة» ۱۹۷۰» ص ۲۲۸-۲۲٤‏ ؛ أبو زهرة 
نظرية ال حرب فى الإسلام» القاهرة: الجحلس الأعلى للشئون الإسلامية» ›۱۹٩۱‏ ص ۳۸-۳۲ ؛ د. وهبة ' 
الزحيلى» العلاقات الدولية فى الإسسلام مقارنة بالقانون الدولى الحديث» بيروت: موسسة الرسالق 
۱ ص ۱۱١1-۱۰۳‏ 
وله أيضا:“ موقف الإسلام من غر المسلمين حارج الجتمع الإسلامى“» ضمن أمحاث: معاملة غير 
السلمين فى الإسلام» عمان: الحمع الملكى لبحوث الحضارة الإسلامیة» ۱۹۸٩‏ ص ۲۲۳-۲٤۷‏ ؛ 
صديق بن حسن القنوجى البحارى» العبرة ما جاء فى الغرو والشهادة والمجرةء تحقيتق محمد السعيد 
زغلول» بيروت: دار الكتب العلمية» ۰۱۹۸۰ ص ۲٠١‏ ومابعدها.. وانظر أيضاء 
Majed Khadduri, The Islamic Law of Nations, Shaybani’s Siyar, Baltimore: the Johans‏ 
Hopkins press, 1966, pp. 10 - 17. ,Hosny M. Gaber,”The Early Islamic state.., Unpublished‏ 
Dissertation, Faculty of the Graduate School of the American University, Washington, D.C. „‏ 
pp. 66 - 71.‏ ,1962 
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الفصل الثانى 


الأمن وح ركة التعامل الخارجى 


Converted by Tiff Combine 


المبحث الأول 
وجهات الأمن فى التعامل الداخلى 

تتعدد وحهات الأمن داحل الجتمع المسلم» فبعضها يخص المسلمين ما فيهم الرقيق» 
ويعضها الثانى يرتبط بغير المسذمين من أهل الذمةء وبعضها الثالث يجسده غير المسلمين 
من المستأمنين» وبعضها الأحير يتولاه من يدحلون ديار المسلمين بلا عقد ذمة» أو عقد 
أمان» ورغم تعدد هذه الوجهات واحتلاف طبيعتها وتنوع درجاتها أحيانا إلا أنها 
تتكامل جيعها فى تشكيل خحصائص الأمن فى التعامل الداحلى بسين العناصر التى تقيم 
فى دار الإسلام» والحديث عن هذه الوجحهات يكتسب أهمية . حاصة فى التحليل المعاصر 
لفهوم الأمن بعد أن اختلطت الأمور واضطربت الأرضاع السياسية فى كثير من 
الجتمعات السياسية» إن بفعل عدم الاتفاق على صياغة حددة للأمن داحلهاء أو بفعل 
الاحتلاف حول طبيعة المخاطبين بالأمن فيهاء أر بفعل التناز ع فى شعى كل منهما إلى 
كفالة أمنه وتهيئة ظروفه» ولو كان على حساب أمن الآحرين الذين. يشا ركونه المعيشة 
فی تلك احتمعات» من هنا كانت أهمية دراسة وحهات ا داحل اجتمع اللسلم 
ت زكيها عوامل كثيرة. 

فشمة عامل (أول) - يؤكد أن النظام الإسلامى - ودرن o‏ 
هو النظام الإلمى الوحيد الذى أنرل امتتمين إليه والمؤمنين به منزلة مهمة فى صرح البضاء 
الأمنى داحل ممتمعهم» نما ل يتوافر فى أية أيذيولوجية وضعية معاصرة» ورغم ذلك فإن 
هذه المنزلة لم تأت مغلفة بدعاوى عنصرية» أو نزعات عصبية تحعل من المسلمين جنسا 
ميزا فوق الأجناس الإنسانية الأحرى التى حلقها الله» له الحق فى استعبادها أو قهرها أو 
الاستعلاء العرقى عليها. 

والعامل (الثانى) - أن الإسلام ؛ بتعدد هذه الوجهات ؛ وعلى عکس مادرجت عليه 
سياسات وأيديولوحيات معاصرة» بوا الأجثبى مكانة تسمو به عن أن يكون جرد إنسان 
بلا كيان أو هوية ومن ثم بلا حقوق أو حريات» أنه جىء ليدحض من ناخية مسالك 
متعرجحة انتهجتها أمسم كثيرة قدا وحديشا نظرت إلى الأقليات داحلها خحاصة من 
الأجحانب نظرة تعيد إلى الذهن مايقال عن انتهاك آدمية الإنسان وحقوقه» وليؤكد من 
ناحية أحرى أن رسالته التى فاق عمرها الكثير من القرون هى أبقى وأمى فى رعاية 
امن الإنسان. 

والعامل (الثالث) - أن منياسة الإسلام فى كقالة أمن الرقيق - إذا مانظر إليها ونظر 

فى الوقت ذاته إلى مأساة التفرقة العنصرية خحاصة فى معاملة الأحتاس السوداء فى كشير 
من دول العام - تبرهن على أن ما أعطاه الإسلام للرقيق أسعى ما أعطى هذه الأجناس» 
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بل إن الحرية التى ينالها الرقيق فى ميزان الإسلام أكير من السعة التى منحت ذه 
الأجتاس رغم انتهاء عهدها بالرقيق. 

والعامل (الرابع) - أن البناء العقيدى الإسلامى هو المصدر الحقيقى الذى تستقى منه 
وجحهات الأمن المتعددة معانيها ودلالاتهاء وإذا كانت إحدى هات العصر الحاضر - 
وكما سبق - هو فشل الأيديولوجحيات السياسية فى تلبية احتياءحات الإنسان المعاصر - 
فذلك يعنى أن استقرار واستمرار سس البناء العقيدى الإسلامى فيه استقرار واستمرار 
لوجهات الأمن فى نفس الوقت» وإلا أصبح الحديث عنها وعن قيمتها بلا معنى. 


المطلب الأول 
المادة الأساسية فى البناء البشرى للمجتمع 
السلم هو الوجهة الأولى التى يتجه إليها الأمن فى ابجتمع السياسى المسلم باعتباره 
السقول الأول عن مادة الحياة والفاعلية هذا ابجتمع» وأساس بنائه» وحط الدفاع الحيوى 
والحوهری عن وجحوده واستمراره» والمتحسل لعبء وظيفته الحضارية تجاه اجتمع 
الإنسانى» وسوف يتم تقسيم الحديث عن أمن المسلم فى النقاط اللخمس التالية: 
[النقطة الأولى] - حقيقة أمن المسلم 


يلحق بالأمن كل مسلم داحل ديار الإسلام» وإن تنوعت هذه الديار وتباعدت بها 
الحواجز المكانيةء فاللسلم مستوجحب الأمن حيثما كان» وفى أى بلد من بلاد السلمينء 
مادام بحقق شرائط الإسلام فى قوله وفعلهء والسلم هو كل خاطب بالتكليف الإلهى 
قآمن با لله ربا وبالإسلام دینا وعحمد نبيا ورسولاء وموجحب ذلك استحق أن 
يكون وحده الخليفة الحقيقى فى الأرض الذى يحقق الالتزام بأوامر ربه» ويقف عند 
نواهیه لاقتناعه.التام أن کل الخیر فی طاعته له وطاعته 
عبودیته لشریعة دینه» ویؤمن أن لاحق له ولاینبغی أن یکون له حق فی تعدیل» أ و الغاعء 
أو رفض» أو الإضافة إلى التشريع الإلهى» ونما سعيه فى الحياة مربوط بقوله تعالى 
وماکان مين وَل مُؤمنة إا قى أ له وَرَسولةُ, أفرا أن يكوت لهم ا يره ِن 
رهم » قله تعالى [إنما قول المؤيين إذا ذُعُرا إلى أل وَرَسُوله يكم 
ينهم أذ يووا سما وَآطا اوليك هم ألْمُفلحُوذ) ‏ ذلك لأنه يعلم - أو 
ينبغى أن يعلم أن كل حبل غير تمدود إلى الإسلام بسبب هو حبل مقطوع» لا قوام له 


(۱ ) الأحزاب /۳۹ 
(۲ ) التور | ١ه‏ 
۳۹۸ 


“era سے‎ 


کے 


ومن بيغ عَيْرَ للام ديعا قن يمل من وهو في ألأَجرة ِن الخاسرين4 . 


بالمعنى السابق» يتسع أمن السلم ليشمل:- 
(0 الحاكم واحكوم المسلمين» فلا بخص أحدهما درن الآحر»ء ولايعطى للأرل 
امتيازا يفوق به الثانى» أى أن الأمن يتجه إليهما معاء وكأن كلا منهما على ثغر 
من غور الإسلام» فالأول عوحب إمامته للمسلمين يقف على ثغر قيادتهم فى 
حراسة الدين وسياسة الدنيا به» والفانى عوجحب اتباعه لإمامه يقف على ثغر 
طاعته فى المعروف ومعصيته فى المعصية. 

كما أن كليهما يقف على قدم المساواة مع الآحر فى مقام العبودية لله تعالى 
وحده» ومن ثم فليس أحدهما عبدا للآحر» وليس أحدهما بالمقابل سيدا له 
وماجاء على لسان الخليفة الثانى فى قوله ( إن من ولى أمر المسلمين فهو عبد 
للمسلمين» يحب عليه هم مثل مايجب على العبد لسيده من التضحية وأداء الأمانة 
) » يحب أن يفهم على أنه معنى جازى» إنه تشبيه لرسالة الحاكم برسالة العبد 
نحو حادمه» أما الحقيقة فإن الحاكم هو أكثر السلمين تحملا لأمانة الحكم 
وأتقلهم حلا لمتطلباته. 

كذلك فإن تعرض أحدهما لأن يكون فى مقام الآحر بحكم سئة القداول» 
وسنة تغير أحوال وظروف الناس والحتمعات» وغيرها من السنن» لايؤدى - كما 
يحدث فى كتير من بلدان العا لم ومنها بلدان مسلمة - إلى إنزال من زالىت عنه 
السلطة منزل الضحية» حيث الثأر والائتقام والبطش رالتنكيل مالم يرتكب ما 
يستو حب العقاب. ۰ 

وفوق ذلك فإن وجود كليهما على قدم المساواة فى الحياة السياسية يضيف 
رافدا آحر إلى روافد الالترام الدينى يقيم علاقتهما على وشائج من التزاحم 
والرعايةء فلا يظلم الراعى رعيته» ولاتظلم الرعية راعيها . 
(۲) الرجل والمرأة السلمينء أصل وجود النوع الإنسانى ل يا أيها 
ناس إنا خشتام من د کر وأنشی) ‏ وباعتبار أنهما مشزکان فى تلقى 
المخطاب الإلمى بالتكليف دون تفرقة» ولذلك ورد هذا الخطاب موحها إلى كل 
السلمين دون تمييز بين الرحال والنساء فى أكثر من موضع فى قوله تعالی: 


(۱) آل عمران / ۸٥‏ 

)'( انظر: ابن المحوزی» تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص ۸٩‏ 

(۲ ) انظر فى أبعاد هذا الظلم: ابن تيميةء السياسة الشرعية ؛ مرجع سابق» ص ٠٤-٥۹‏ 
٤(‏ ) الحجرات / ١١‏ 


۳۹ 


ايها لين منوا وباعتبار أن عليهما مشت كين تقع تبعة مد البجتمع السلم 
بعناصره اللإنسانية اللازمة لأداء وظيفته الحضارية» فضلا على اعتبار أن عليهما 
معا يقع عبء تأسيس البيت السلم ومن ثم احتمع المسلم على عماد المودة 
e‏ لسکنوا ليها وَجَعَلّ 
يكم موده وَرَحْمَةً "» ولذلك يرفض الإسلام استعلاء أى منهما على 
الآحرء بنة ا الذى يرفض فيه تشبه أحدهما بالآخر تشبها يخل بكيان 
نوعه الإنسانى» ويوظيفته فى الحياة» وإلا احتل كيان الأسرة المسلمة ”"» وهنا 
لابد من وقفة حول مفهوم القوامة التى أعطيت للرجل المسلم على المرأة المسلمة 
فهما لايخرج بها عن معناها ومقاصدها. . وبداية لقد تعددت ارا ال رین في 
تفسیر معناها الوارد فى قوله تعالى ار جال وام مون على أليسَاء بمَا قَصَلٌ ا لله 
َحْضَهُمْ على خض وبمًا افوا م من وهم ”) فقد فسرها بعضهم بأن 
الرجال هم ( أهل قيام على نسائهم فى تأديبهن والأحذ على أيديهن فيا جب 
عليهن لله ولأنفسهم عا فضل الله به الرجال على أزواحهم من سوقهم إليهن 
مهورهن» وإنفاقهم عليهن أموالهم» و كفايتهم أياهن مئونتهن*» إن قوامة الرحل 
أن يقوم بتدبيرها وتأديبها وإمساكها فى بيته» ومنعها من البروز» وأن عليها 
طاعته» وقبول أمره مالم يكن معصية م 

إن للقوامة فى ضوء هذين الرأيين حدردا ومعا لم تبعدها عن أى تأويل زائف» 
أو أى رأى لايعرف صاحيه كيف يأتى به منضبطا بقيم الإسلام ومقاصده» فهى 
ليست سلطانا أو سيفا مستبدا يلوح به الرحل المسلم للمرأة المسلمة» ولكنها 
تكاليف وأعباء» وأمانات متعددة المناحى. 

كما نها أمر فطرى يستقيم وسنة الحياة فى ضرورة وحود القائد والمقودء 
والراعى والرعية. 

وكذلك فإن القوامة ج ع ارا فا ر - تأسس على العدالة 
فى توزيع الأعباء» وتيسير كل شطر من شطرى النفس البشرية ما حلق له. 


(۱) الروم/۲۱ 
(۲ ) لحديث ظ لعن رسول | لله فط المتشبهين من الرجال I CE C8‏ - 


انظر: عختصر الترغيب والترهيب لاہن حجر» مرجع سابق» ص A‏ 


۳( النساء / .١١‏ 
٤(‏ ) انظر: الطبرى» .حامع البيان» مرجع سابق» ج ۸» ص ۲۹۰. 
(ه ) انظر: القرطبی» مرجع سابق» ج »٥‏ ص ۱۹۸ ؛ وانظر أيضا ما أورده ابن كثير فى تفسير القرآن؛ 


مرجع سابق؛ ج ا ص .٤1۹۲-٤۹١‏ 
:۷ 


ثم إن القوامة جماعها القيم» لأنها من مادة (قوم) التى تعنى الاعتدالء رالعدل 
رالبعد عن الميلى والظلم والانحراف فى معاملة المرأة السلمةء فإذا حرحت هذه 
امعاملة عن العدلء فقد فرغت من قيمهاء وبالتالى صارت القوامة مفسدة» ودرء 
امفاسد مقدم على حلب الصا . 


وببقی أن القوامة تقرير إلهى» وليست تقريبا بشرياء ومن ثم فليس لأحد 
الإدعاء بأنها امتهان آدمى» أو أنها استمرار لعصر الحريم» أو غير ذلك من 
دعاوى الشطط والحهلء يقرل الطرى: "وذلك تفضيل الله تبارك وتعالى إياهم 
عليهنء ولذلك صاروا قَوٌاما عليهن نافذى الأمر عليهن فيما حعل الله إليهم من 
امورهن". 1 
(۲) المسلم الحر والمسلم الرقيق - ورغم أنهما قد يختلفان فى تحمل التكاليف' 
آحياناء وفى مقدار العقاب على النكوص عن أداء بعضها أو كلهاء إلا أن 
كليهما ينعم فى ظل جحتمعه المسلم بالأمن درن ييز كشأن الحاكم والحكوم 
والرحل والمرأة ويهم فى هذا المقام تأكيد عدة أمور: 
(أوما) - أن علاقة المسلم الحر بالمسلم الرقيق تضطلع بها شريعة إلمينة 
ولاتقيمها إرادة حاكم» أو صناعة أية سلطة من شأنها وضع التشريع الوضعى 
الذى قد تحكمه أحيانا اعتبارات الموى والمصاح التى يريدها واضعره. 


(ثانيها) - أن مقام الحرية لابمنح للمسلم كافة الحقوق الإنسانية» كما أن مقام 
الاسرقاق لايحجب عنه مثل هذه الحقوق. ذلك أن الإسلام يسمو بعلاقة المسلم 
الحر بالمسلم الرقيق عما ذهبت إليه فلسفات سياسية - من جعل الرقيق فنى مقام 
الضعة والحقارة والامتهان. 


.)٤(‏ (ثالتها) - ليس هناك فى ميزان الاسلام مخلوق خلقه الله حرا بطبعه» وآخر 
خلقه رقيقاء وذلك أن التكريم الإهى يشمل بنى آدم جميعا يوم حلقهم وقد 
كرهنا بى آم ”» وإنما يطراً الاستقاق بظروف حاصة سرعان مايزول 
(f) l4:‏ 
زر 


۸۷ انظر: السيوطى» الأشباه والنظائر» مرحع سابق؛ ص‎ ) ١( 
۲۹۰ انظر: الطبرى» جامع البيانء مرجع سابق» ج ۸ ص‎ ) ۲( 
.۷١ الإسراء/‎ ) ۳( 
لايتسع المقام هنا لبيان ماكفله الإسلام لأمن الرقيق» لكن يمكن القىول فى بيان الخطوط العامة هذا‎ ) ٤( 
الأمن:‎ 
أ إن الرقيق هو مخلوق آدمى مكرم لق كأى إنسان على الفطرة المسقيمة»لكن الظررف هى التى‎ 
- ألحأته لأن يكون تحت هيمنة من هو أقدر وأقوى منه»رلكنها هيمنة مشروطة بشروطها الوارد-‎ 
۴۷1 


(ه) المسلم بغض النظر عن لونه وعنصره ولغته ووطنه - فالأمن يشمل العربى 


تفصیلها. 

ب- مادامت السلطة البشرية على الرقيق ليست وضعا أبديا بالعنى السالف» فذلك يعنى أن السلطان 
الأبدى عليه هو لله رحد فلا اليم بباح له مناداة رقيقه بأى لفظ من معنى التأله عليسه» ولا الرقيق 
یباح له الاستسلام لسیده أو مناداته بأی لفظ من معانی الخضوع والذلء وقد جاء فى الحديث 
فإلایقران أحدکم عبدی وآمشی وکلکم عبید لله وکل نسائكم إماء اله» ولكن ليقل غلامى 
وجاریتی» وفتای وفتاتی»» انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج »۱٠١‏ ص 1-١‏ . 

ج إن الإسلام يربى فى علاقات الناس كل القيم السابقة حتى فى حالة الرق» ولذلك يقيم علاقة 
السيد برقيقه على أساس من الأحوة والألفة والحبة» ولذلك لما عير أبو ذر الغفارى أحد الصحابة يما 
لاینبغی أن يعير به قال له التبى ظا فإإنك أمرؤ فيك جاهلية)» مع أن منزلة أبى ذر من الإبمان فى 
الذروةء وإغا وبخه بذلك - كما يذكر ابن حجر - على عظيم مبزلته عنده» تحذيرا له على معاودة 
مثل ذلك» لأنه وإن كان معذورا بوجه من الوجوه» لكن وقوع ذلك من مثله يستعظم أكثر تمن هر 
دونه - انظر / فتح الباری» مرجع سابق» ج ٤۱‏ ص ,۱١٤-۱١۲‏ 

د- إن مسعولية أمن الرقيق هي مسولية تكليف وأعباء وواحبات يتحمل تبعتها المول .عقتضى كونه 

راعيا ومنولا عن رعيته. 

® ولذلك فإن من متطلبات أمن الرقيق من مولاه أن يكون هذا امولى حسن السيرة فى التعامل معه» 
فلا جخذله» ولایظلمه ولاجتهن آدمیته» وفی الحدیث فلإحرانکم حرلکې جعلهم الله تحت آیدیکم» 

٠ -‏ فمن کان اوه تحت يده فلیطعمه ما یاکل» ولیلبسه مما یابس» ولاتکلفرهم ومایغلبهې فإك 
كلفتموهم فأعينوهم - انظ ر:المر حع السابق وانظر أيضا: صحيح مسلم» مرجع 
سابق؛ ج۱۱ صض ۰۱۲۲-۱۳۲ 1 
كذلك من هذه المتطلبات أن يتكفل المولى بكل مايصون حياة رقيقه من ی تبدید او تهدید» مادام 
يۇدى ماعليه كاملا وقد كان الخليفة الثانى يحسن رعاية رقيقه. من هذه النواحى» وقد روى أله كان 
یواکلهم ریشاربهم ویقول ( فعل الله بقوم» او قال: حى الله قوما - ی قبحهم ولعنهم -»یرغبون 
عن أرقائهم ان يأکلوا محهم )»۰ انظر: ابن اب لحوزى»› تاریخ عمر بن الخطاب»مرحع سابق» ص۸۸“ 
۰.۸۹ 

@ کا أن من هذه التطلبات أن یعینه فی أداء واجباته» ولایکلغه مافوق طاقته» وإلا. شا رکه فى ذلك 
وقد روی عن النليفة الرابع قوله ( کان آحر کلام رسول اله ڈ: أوصيكم بالصلاة» واتقوا ا لله 
مستظرف - وبهامشه مرات الأرراق فى الحاضرات لأبى بكر الحموى الحفى» بيروت: دار الأسم 
للطباعة» د.ت» ج ۲ ص .۸٥‏ 

@ كذلك بلحق بتطلبات آمن الرقیق آن تیسر له السبل لکی یکون حرا وقد وعد الله سبحانه کل 
من اعتق رقبة مؤمنة حير الحزاء فى الآخرة» يستوى فى ذلك ما إذا كان المعتق رجلا أو امرأة» انظر: 
بعض الأحاديث فى صحيح مسل مرجع سابق» ج ۱۰» ص ..۱١۱-۰‏ وانظر بعسض الجرانب 
الفقهية للحديث فى: صديق ال حسينى البحارى» فتح العلام لشرح بلوغ المرام» الكويت» مؤسسة دار 
الكتب» د.ت» ج ۲» ص 1 

® وفى مقابل هذه التطلبات يفرض الإسلام على الرقيق أن يكرن ذا نفع لسيده» ولكى يكون كذلك 
یلزم آن یکون أمینا على ماینفع مرلاه» آمینا على مایکفیه» وألا يأتى من الأفعال والممارسات ماقد 
يستوجحب سخط القائم عليه» فيعرض نفسه لما لايطيق من البلاي وعليه أيضا ألا يستسلم لوضع الرق 
الذى وقع فيه حاصة أن الإسلام قد جعل له متسعا فى ذلك» انظر: د. عمر عودة الخطيب» نظرات 
إسلاميه فى مشكلة التمييز العنصرى» بيروت: مؤسسة الرسالة ۱۹۷۹» ص ٠١٤‏ 

PY 


والأعجمى» والأبيض والأسود رالشرقى والغربیء والذى يتحدث 0 والذى 
لايتحدثهاء مادام الجميع يقولون ربنا | ل ويدينون دين الإسلام ويخضعون 
لأحکامه» وهنا تبرز ملاحظتان»ء (الأول) - أن الإسلام بذلك يتخحطى هذه 
المؤثرات الاجتماعية ليلتصق بفهوم الأمة وقد أذيبت كل هذه ا 
عقيدة التوحيدء و (الثانيةم أن مقام التقوى الذى یأتی فعل العقيدة وكأثر من 
آثارها - وإن أعطى لن ارتقاه السبق فى اللخير والتكريم وحسن الشواب ز٠‏ 
الآحرة - لايعطى #يزا استعلائيا فى منحى أو آخحر من مناحى الحياة حاصة 
yT‏ 


(النقطة الثانية) - أهم متطلبات تقيق المسلم: 


يتسع أمن المسلم ليشمل كل.حياته» فالأمن ينبغى أن يصاحبه فى كل توجه له فى 


هذه الحياةء بيد أن كفالة الأمن هنا هى أحد طرفي معادلة فاعليته» أا الطرف الفانى فهر 
رعاية المسلم نفسه وحفاظه على ماتكفل البجتمع السياسى بتحقيقه له» فإذا ما أحذ 
الطرف الأول من هذه المعادلة فى الاعتبار» وأرحىء الحديث عن الطرف الثانى إلى 
النقطة الثالثة لأمكن القول إن من متطلبات كفالة أمن السلم مايلى:- ۰ 


)١(‏ مايته من إلحاق الضرر أو الأذى به أر بن يتحمل تبعتهم إلا بالق لقوله 


(1 
(1) 
(9 
( ( 
)°( 
(% 


تعالی راذن يُۇذون ومين والمؤينت غير ماأكسَبوا ققد أحعَمَلُوا 
اتا الما بيني ) وفى الحديث:“ ملعون من ضار مؤمنا أو مكر بي“ ”> 
هذا ويلرم لحماية المسلم من إلحاق الضرر به عدم إذهاق روحه أو الإعتداء على 
حياته إلا باحق لقوله تعال ولا يفعلون نفس الى حرم اله إا بالق ولا 
زنوت ومن يفعَلْ ذلك لق اقم 7 وإما جاء فى الحديث: "لاحل دم امسرئ 
مسلم یشهد آن لا إله لا اء وآنی رسول الله إلا یاحدی ثلاث: الثيب الزانى» 
والنفس بالنفس» والتارك لدينه المفارق للجماعة". 


کما یلزم أيضا عدم ا يالباطل ذلك أن“ الرحل لیس 
أمينا على نفسه إذا أحفته أو أوثقته وضربته“ ”» كذلك لايجوز تعريضه للهلاك 
بعد إعطائه الأمان» ففى الحديث:“ من أمن رحلا على دمه» وقتله» وجيت له 
النارء وإن كان المقتول كافر“ ". 


الأحزاب | .١۸‏ 
اقظر: علاء الدين على التقى» مرجع سابق» ج ٤‏ ص ۲۷۰ . 
الفرقان: /1۸. 
انظر: مسند الترمذى» ج ۲) ص ۱۹. 
انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» ج ۵» ص ۷1۷. 
انظر: المرجع السابق» ج »٤‏ ص .۳۳١‏ 

۷۳ 


ويازم حيرا إحسان التعامل معه لقرله تعال اه اله يأر بالقدل 
والإحسّان وَإیتاء ذی القربی رينهى عن الفحشاء والمنكر والبغى4 ولعل 
من بلغ ماورد عن التبى فل فى هنا القام إأزاسه حكام المسلمين بهذ 
الوصيه:“أوصى الخليفة من بعدى بتقوى الله وأوصيه بجماعة الملسلمين» أن يعظم 
ا ویر حم صغررهم» ویوقر عالمهم» وأن لایغلق بابه دونهم فیأکل قویهم 


۳ ¢ 


(MD.‏ عدم اس اة أو وضعه موضع الريبة والشكوك راق هاري 
يعول» أو كلاهما معاء والأصل فى ذلك قوله تعالی بو خسوا و 
بعكم عضا فالسلم منحه إسلامه أن ينظر إليه نظرة كلهنا التق ة 
والاطمغنان» إلا أن يكون مريبا أو مشكوكا فى أفعاله وحركاته» فضلا على 
أقواله» عليه من ذلك شواهد لاترقى إليها الظنون» وحتى هذه الريبة لاتدع مجالا 
لساطة ما - مهما كانت - كى تتصدت عليه» أو تأحذه بالتهمة والظنء ذلاك 
aS‏ من التجسس عليه» لما فى 
الحديث:“ يامعشر من أسلم بلسائه وم يضض الإيمان إلى قلبه لاتؤذوا 
السلمونءولاتعيروهم» لارا عورا نان بع #ورة آحيه اللسلم تتبسم 
الله عورته» ومن تتبع الله عورته يفضحه الله ولو فى جوف الليل“ *» كما 
يلحق بالتجسس التصنت أو التلصص عليه» لما روى من“ أن إعرابيا أتى النبى 
8# فالقم عینه حصناء فبصر به النبی ف فتوحاه بعود أو حديدة ليفشاً عينه» 
فلما أبصره الإعرابى» انقمع» فقال له: أما إنك لو ثبت لفقأت عينك"“. 
(۴) احترام حرمات المسلم وعدم الاعتداء عليهاء ذلك أن للمسلم ذمة لاتقل عن 
ذمة غيره فى يلاد المسلمينء ولذلك فإن مراعاة هذه المحرمات تفرض ان لاينتهك 
عرضهء ولايعتدى على شرفه لقرله تعالى ([.... ولابقتلون الس لى حَرُم 
الله إا بالْحَق وَلايزنون وَمَن َل ذلك يلق تاماه وفی الحديث: "انلم 
أغخو السام لايظلمه ولاينڈله ولايحقره) بحسب امرىء من الشر أن يحقر أخحاه 
الملسلم» كل المسلم على المسلم حرام» دمه وماله وعرضه""» كما تفرض أيضا 


.۹۰ / النحل‎ ) ١( 

)¥( انظر: سنن البيهقی» مرجع سابق» ج ۸» ص .١١١‏ 

.٠١ / الحجرات‎ ) ٣( 

٤(‏ ) انظر: ابن الدييع» مرجع سابق E‏ أحادیث احری فیى: ابن كثير» تسر القرآن» 
مرجحع سابقء ج ٤‏ ص ۲۱۳. 

(ه ) انظر: ابن الديبع» مرجع سابقء ج ۴؛ ص .۴١‏ 

ر( ) الفرقان / 1۸. 

۱۲۱-۱۲۰ ص‎ »۱٦ انظر: صحیح مسلې مرجع سابق؛ ج‎ (YY 


VE 


ألا يقذف أهله أ يرموا بالباطن لقوله تعال مه لين يرمُون الْمُحَصتات 
فلات ليتر يوا ى ألا راأجرة راهم عناب عوم 6 بر 
تشهد عَلهسم الميتتهم أيهم وَأرْجُلهُم بمَّا كانوا يَعْمَلوني" كذلك 
تفرض من جهة ثالثة أن لاتثار بشأنه الشائعات» أو تدشر بشأنه الأكاذيب مالم 
يقم دليل ثابت على ذلك ل الزين يُجبون أن شيع القاجشة فى الي 
منوا لهم عَذَاب ليم فى الدنيَا والأجرةةي 7. 

- إبعاد المسلم عن المؤاحذة بباطن أعماله وأفعاله» فالتدحل فى بواطن أموره‎ )٤( 
ما لایعلم حقیقته إلا الله تعالی - لايعدو أن يكون تكلفا وعتتا وظلماء وذلك‎ 
> حاء فی الحدیث“إنى م أؤمر بأن انقب عن قلوب الناس ولا شق بطونه"‎ 
وإذا كان الله تعالى قد تجاوز عن المسلم فيما قد تحدثه به نفسه مالم يعمل به أو‎ 
یتکلم به كما جاء فى الحديث النبوى » فليس لسلطة ما أن تؤاحذه بالتهمة‎ 
وسوء الظنء ذلك إن يعض الظن إثم) ”» وهنا تحدر ملاحظة أن مؤاحذة‎ 
السلم بالتلاهر لاتعنی عدم بحربته معرفة مدى صلاخ الظاهر منه من فساده» وقد‎ 
علق ابن العربى على قوله تعالى ومن الناس من يُعْجبَّك قله فى ألْحَيَاة الذي‎ 
وبشهد ۱ له على مافى قلبه وَهُو الد الجصام) » بقوله“والمراد أن لايقبل أحد‎ 
على ظاهر قول أحد متى يتحقق بالتجربة حاله» ويختير بالمخالطة أمره"”" ولا‎ 
ینبغی آن ( يحت بان ذلك یعارض قوله صلی الله عليه وسلم فی الحدیث: "أمرت‎ 
أن أقاقل الاس حتى يقولوا لا إله إلا الله“ أو قوله:“ إنغا أُمرت بالظاهر وا لله‎ 
يتولى السرائر“ء ذلك أن هذه الأسانيد فى حق الكف عن الإئسان وعصمته» فإنه‎ 
.) یکتفی بالظاهر من حالته‎ 

)١(‏ الحرص على توفير ماديات الوجود الإنسانى له» فالمسلم يجب أن يعان على 
وسائل معیشته التى يحتأحهاء فالاستخلاف أحذ وعطايء ولاهکن أن تکون 
للاستخلاف فاعليته إذا لم يؤت آثاره فى إقالة عثرات المسلم والأحذ بيديه نحو 
عيش کريم» يتوافر من خلاله طعامه وشرابه» ومسکنه» وملیسه» وزواحه» وکل 


(۱) النور / .١٤-۲۲‏ 
(۲ ) التور/ ۱۹. 
)( انظر: صحي مسلم» مرحع سابق» ج ۷» ص .۱١۱۳‏ 
%9( انظر: نص الحديث فى المرجع السابقء ج ۲» ص .١٤١‏ 
(*) الحجرات / .۱١‏ 
( ) البقره/ .۲۰٤‏ 
(۷ ) انظر: ابن العربی» أحکام القرآن» مرحع سابق» ج ۱ء ص .٠٤١٤١-١٤۴۳‏ 
(۸ ) انظر: ارجم السابق. 
Ye‏ 


مامحصنه ضد العوز والفقر والحاحةء والواقع أن توفير ماديات الوجحود الإنسانى 

(أوها) - إتاحة الفرصة له لاكتساب مصادر رزقه دون تعد على حقوق 
ابجتمع المسلم» وقد جاء فى الحديث:" من استعملناه على عمل ورزقناه رزقاء 
فما أحذه بعد ذلك فهو غلول“ . 


(ثانیها) - إعانته فی توفیر اُساسیات حیاته التی ورد ذکر بعضها فی الحديث 
النبوی:" من کان عاملا فلیکتسب زوجه» فان لم یکن له حادم فلیکتسب 
حادماء وإ م يکن له سکن فلیکتسب سکناء.. قال آبو بکر الصديق أحبرت 
أن النبى ك قال:“ من اتخذ غير ذلك فهو غال أو سارق“ . 

(ثالها) - كفالته يتيما أو مسكيناء أو كهلا أو عاجزاء ويكون ذلك بأمور ‏ 
منها توفیر مایسد عوزه ويیسر له سبل العيش لقوله تعالى اما اليم فلا تقر 
وآما الال قا تنھر4 ” وقرلہ تعالی مارات ال كدب بالدیں ٥‏ 
ذلك آلزى بذع اليم ول تحضر على طعام اليشكين 3 وقد جاء 
فى الحديث:" كافل اليتيم له أو لغيره» أنا وهو فى الحنة“» وأشار الراوى - وهو 
مالك بن أنس - بالسبابة الوسطى “» كذلك فى هذه الأمور الدفاع عنه وإن 
كان مظلوماء وقتال كل من يحاول الاعتداء عليه» وقد جاء فى الحديث:" انصر 
أحاك ظالما أو مظلومى“". 


(رابعها) - ألا يكون اكتسابه لمصادر عيشه مقابل إعطاء الدنية فى دينه» فقد روى 
عن على بن أبى طالب:" حذوا العطاء ماكان طعمة فإذا كان عن دينكم 
فارفضوه أشد الرفض“ ٠"‏ وقد فصل ابن حجر القول فى أخحذ العطاء من 
السلطان فذکر:" أن من علم کون ماله حلالا فلا ترد أعطيته» ومن علم کون 
ماله حراما فتحرم أعطیته» ومن شك فيه فالاحتیاط رده» وهو الورع» ومن آباحه 
أحذ بالأصل“ » لأن الأصل فى الأشياء الإباحة. 


(۱ ) انظر: ابن الديبع الشيبانى» مرجع سابق» ج ٤٤‏ ص ۱۲۴. 
(۲ ) انظر: المرجم السابق. 
(۳ ) الضحی / .۱١-۹‏ 
٤(‏ ) الاعون/ .٣ - ١‏ 
(ه ) انظر: التورى» رياض الصالحين» مرحع سابقء ص ١١٠١ء‏ وفى الحديث الآحر:" الساعى على الأرملة 
والسكين كابحاهد فى سبيل ١ل“‏ انظر المرجع السابق. 
( ) انظر: المرحع السابق» ص .٠١۲‏ 
(۷ ) انظر: علاء الدين على التقى» مرحع سابق» ج ٤؛‏ ص .٥۸۷‏ 
(A)‏ انظر: ابن حجر» فتح الباری» مرجع سابق» ج ۷» ص ۹۹. 
۳۷٦‏ 


(النقطة الفالفة) - متطلبات نحقيق الأمن من المسلم ذاته 


لايكفى المسلم أن تتوافر له الروافد السابقة لكى يتحقق له الأمن - مالم يقم على 
رعايتها وأداء الواحب الوط به لکی تحدث آثارها فی حیاته ومن ثم فی سحياة أمته. 

من هنا فإن على المسلم أن يكون عونا صادقا جتمعه بكل أفراده» ليصل إلى مايصبو 
إليه من أمن» وهذا يفرض عليه:- 

)0 أن ينزه نفسه عن أن يكون تابعا تبعية عمياء لكل دعوة أو رأى أو مبدأء أو 
تصور أو ماشاكل ذلك دون تبین حقیقته ومدی نفعه أو ضره له ولأمته» إن 
السلم هنا ينبغى أن يكون قائما بالقسط آتيا بالشهادة لله على أصوهما غير مائل 
أو منحاز بفعل أية عوامل غير إحلاص النصح لله ولرسوله ولأكمة المسلمين 
وعامتهم» وإلا فقد ظلم نفسه وكتم الشهادة فى موضع لاب فيه كتمانها أ 
ومن يَكتمُها انه آثِم ق4 رحين ياتى السلم بالشهادة على أصوها فقد 
برىء من الإمعية» لاستسلام لعمى الرؤية. 

(۲) آلا یکون آمنه على حساب عزته أو کرامته أو شرفه» ذلك أن آمنه فی هذه 
الخالة سیکون مقابله ذل نفسه وهوانهاء ولاينبغى أن يكون ذلك من خلق المسلم 
لأن قيم الآباء والعزة والكرامة من أحص صفاته كإنسان أولا لقوله تعالى ولد 
كرا یی اذم وَحَمَناهُم فی ابر وخر » وکصاحب رسالة انیا و ل 
الوزة وَلِرَسولِه وللمُؤينين) ٠”‏ ومن صور ذل النفس تعريضها لما لاتطيق من 
البلاءء من السب أو الشتم» أو السجنء أو التعذيب» أو القعل» أو التشريد أو 
الإحراج من الديار وغير ذلك تحت دعوى الأمر بالمعروف والنهى عن المنك 
وقد جاء فى الحديث:" لاينبغى للمسلم أن يذل نفسه» قالوا كيف يذل نفسه» 
قال يستعرض من البلاء لما لايطيق“ ء ومن صوره أيضا إيقاع النفس فى دائرة 
الحرج والحاجة إلى السؤال» رغم القدرة على جاوز ذلك بالعمل الشزيف لظ 
ماء الوجه» والعمل الشريف هو ماكان حلالا كريماء ولايكون كذلك إلا إذا 
کان صالحا» وفى الحديث: "ما أكل أحد طعاما قط حيرا من أن يأكل من عمل 
يده» وان نبی الله داود عليه السلام کان يکل من عمل يده" 


(۳) أن يحصن نفسه من اعتدائه عليها بالقتل أو الاتتحار أو ماشاكل ذلك ولا 


(۱ ) البقره / ۲۸۳. 

.۷١ / الإسراء‎ ) ۲( 

(۳) انظر: ابن الدييع» مرجع سابقء ج »٤‏ ص .٤1٩‏ 

. ٠١٤١-٠٣١۳ انظر: ابن حجر فتح الباری» مرجع سابق» ج ۹» ص‎ ) ٤( 
¥ 


تفتاوا اگم إ ۱ل كان بكم رَحِيمَا " وإذا كان الإسلام قد حصن 

نفس المسلم من أعتسداء الآعرين عايها نلا وإزهاقاء إلا بالق فحرى به أن 
لايكون أقل حرصا على حفظها وعدم إزهاقها مهما كانت الأسباب» لأن فى 
ذلك قنوطا ويأسا من رة الله» واعتداء على مالك التفس وصاحب الحق فى 
التصرف فيها سبحانه» كما قد يكون فيه أيضا تضييع لمن كان يعول المعتدى قبل 
موته» ثم من يدرى فقد يكون أحد الذين متاحهم اجتمع المسلم لتحقيق مصلحة 
عامه» أو لدرء مفسدة من المفاسد الاجتماعيه» وفى الحديث:" من حلف بعملة غير 
الإسلام كاذيا متعمدا» فهو كما قال» ومن قتل نفسه بحديدة عذب فى نار 

(r. 


.)6( آڼ یکون جهره پالسوء فی وجه من اعنډی على حرماته له حدرده» وإذا 
كان الإسلام قد سمح له بذلك فی قرله تعالل ليجب الله ألجَهر بالْسُوء مِن 
قول إلا مَنْ ظَلم ”» فليس فليس ذلك مدعاة لکی يرتكب كل محظور» ومن 
حدرة الجهر بالسوء آلا يكرن السام طماتا ولا مانا ولا فاحشا ولا بذيا کما 
ررد فى الحديث النبوى "» حاصة وقد كان ذلك سلوك النبى کا وقد جاء 
فی الحدیث: " م یکن رسول الله ڈ6 سہابا ولا فاحشا ولا لعاناء کان یقول 
لأحدنا عند المعتبة: ماله ترب جبينه“ *» وأن يرفق عن أساء إليه» لقوله تعالى 
ولاتستوی ألْحَسَة ولً اة ذلع بای هى خسن رفى الحديث: 
"عليك بالرفى وإياك والعنف والفحش" وإلا يزتب على رد الإساءة ماييعد 
Sa Sv SLRS E‏ ' إن شر الناس منزلة عد 
الله من ت ركه .الاس اتقاء فحشه“ . 


(۵). ألا يركن إلى الظلم دون دفع ماقد يهدد أمنه أو أسن من يتكفل برعايتهم» 
لقوله تعالی الین إا ابم اغى هُمْ ينتميرون *» إن إسلامه بمتعه أن 
یکو محرد رد فعل - هروبى سلبى - لما محدث من حوله حاصة إذا كان 
مايحدث حوله فيه ضياعه أو ضياع من يعول» وكفى بالرء إا أن يضيع من 


.۱٤۸ التساء/‎ ) ١( 
.۲۷۹ ص‎ ۰٦ انظر: ابن -حجر» فتح الباری» مرحع سابق» ج‎ ) ۲( 
.۱٤۸ / التساء‎ ) ۴( 
. ٠١۷ ص‎ »٤ انظر: ابن الدیبیع» مرجع سابق» ج‎ (6 
.۲٤۲۰-۲۳۸ (ه ) انظر: ابن حجر» فتح الباری» مرجع سابقء ج ۲۲» ص‎ 
۔٣٤‎ / فصلت‎ ) ١ 
.۲۳۹ اتظر: ابن حجر» فتح الباری»؛ مرجع سابقء ج ۰۲۲ ص‎ ) ۷( 
٣٣۳۱ ص‎ ٤۲۲ انظر: امرحم السابق»ء ج‎ ) ۸( 
.۳۹ / الشوری‎ ) ۹( 
FA 


يقول» وقد حاء فی حديث سابق:" أن رجلا جاء الرسول رق فقال له: الرحل 
یاتینی ليأحذ مال ؟ قال: ذكره الله. فقال: إن لم يذكر. فقال: استعن عليه عن 
حولك من المسلمين. قال: فإن م يكن حول أحد من المسلمين. قال: فاستعن 
عليه بالسلطان. قال: فإن نأى السلطان عنى. قال: قاتل دون مالك» حتى 
تكون من شهداء الآحرة» أو تمنع مالك“. 

)١(‏ ألا يأتى من الأفعال أو الأقوال مايشكل تهديدا لأمنه أو أمن أمته» 
وذلك يعنى أن تدع المسلم عن ارتكاب الحراقم الحظورة فى الشريعة» 
كالسرقة» أو الزناء أو الردة أو القتل» أو الحرابة أو أن يسعى بالفتنة والوقيعة 
يين المسلمين» أو أن يتجسس حساب غير المسلمين أو یتعاون معهم ما بحدثٹ 
ضررا بالسلمين» أو أن يتجسس لساب غير المسلمين أو يتعاون معهم ما . 
يحدث ضررا بالمسلمين أيا كان نط التعاون» أو أن يتخاقل عن مجاهدتهم إذا 
دعت الضرورة إلى ذلك وكان قادرا على الحجهادء أو أن يعتدى على حقوق 
أهل الكتاب وحرماتهم» ما سيرد بيانه. 


(۷) أن تكون كل حر كته فى الحياة نفعا للمسلمين» لأن النفع لايأتى 
إلا بکل ماهو صالم» لأنه عام الصداقة التى يجب أداؤهاء لتحقيق الاستمرار 
ذه الحركةء ولذلك جاء فى الحديث:" على كل مسلم صدقة» فقالوا: يانبى 
الله فإن م يجد ؟. قال: يعمل بيده فينفع نفسه» ويتصدق. قالوا: فإن م جد 
؟. قال: يعين ذا الحاحة الملهوف. قالوا: فإن م جد ؟. قال: فليعمل بالمعروف 
وليمسك عن السرقةء فإنها له صدقة". 


(النقطة الرابعة) - ضمانات تحقيق أمن المسلم: 

الواقع أن ضمانات أمن المسلم متعددةء ولكنها ليست متساوية فى المقام» ولا فى 
الاستمرار» لكنها رغم ذلك عرضة للتعطيل والإحالة بينها وبين قيامها بدورها الفعال» 
ويدحل ضمن هذه الضمانات - فضلا على مامحب على المسلم ذاته فى هذا السبيل كما 
سبق - الشريعة» والحاكم الشرعى» وعلماء الأمة» وعامة المسلمين» والإطار النظطلمى» 
وسوف يتم الحديث عن ضامنى الشريعة» وعامة السلمن أما الحديث عن ضمانات 
الحاكم الشرعى» وعلماء الأمةء فقد سبق التعرض هماء وكذا ضامن الإطار النظمى. 


)١(‏ * قيل فى ترتيب هذا الحديث أنه ندب إلى الصدقةء وعند العجز عنها ندب إلى ما يقرب منهاء أو يقرم 
مقامهاء وهو العمل والانتغفاع» وعند العجؤ عن ذلك ندب إلى مايقوم مقامه وهسو الإعانة) وعد عدم ذلك 
ندب إلى فعل المعروف» أى من سوى ماتقدم كإماطة الأذى» رعند عدم ذلك ندب إلى الصلاق فإن لم يطقه 
ترك الشر - وذلك آخر المراتب“ انظرء ابن حجرء فتح البارى» مرجع سابق ج ۷ ص 1۲-۹۲ 


۳۹ 


[1] - ضامن الشريعة: 

إن المسلم حين يدحل فى معية الإسلام يدرك أنه شريعة إلمية لاتتبدل ولاتتحور 
ولايسرى عليها مايسرى على شرائع البشر من علامات النقص والتناقض والقصورء 
ويدرك كذلك أنها شريعة ليس فى أحكامها حور ولا عدوان» وأن إعانه لاحقيقة له إذا 
اقتصر على جرد التلفف بشهادة التوحيد والعمل ببعض مقتضياتها التعبديه» بل يصير 
لزاما عليه ليكون مسلما حقا أن ينفذ ماحاء به الإسلام قدر طاقته بالتقوى والعدل 
والإحسان» استجابة لنداء ربه تعالى «إيا أيها الذين أمسو كونوا قوامين لله شهداء 
بالقسط ولا بجرمدكم شنآن قوم على ألا تعدلوا اعدلوا هو أقسرب للتقوى. 
واتقو | لله..إن | لله خحبير ما تعملوني. 

وحين يمكن المسلم لشرائط الإسلام فى نفسه» وفيمن يستطيع دعوتهم إلى رحابه 
يكون قد استوجب رعاية الإسلام لأمته وأمنهم. لأن شريعته تمنحه الاطمئنان إلى أن 
إسلامه هو وحده مصدر أنه لأن واضع آحکامه هو ا لله سبحانه وتعالی هو "المؤمن"› 
قد وعده الله بأن إسلامه هو أمنه» وهو نيه فى الدنياء لأنه سبحانه يقول اإوعد ا لله 
الذين آمنوا مدكم وعملوا الصالحات ليستخلفدهم فى الأرض كما استخلف الذين 
من قبلهم وليمكنن هم دينهم الذى ارتضى فهم. اا ا 
یعبدوننی لایش رکون بی شینای. 

كذلك فهی تکفل للمسلم أمنه ضد اى عدوان داحلی أو حارجی» مهما کانت ` 
قوته وجبروته» لأنه بمانه قوی وأشد» ولأنه تعالى ينصر احق وأهله «إإنا لننصر رسانا 
والذين آمنوا فی الحياة الدنيا ويوم يقوم الأشهادي". 

وهی التیتربى فى يقينه وعقيدته أنها شريعة تستوعب كل عصر»ء وتتجاوز كل قطر 
من أقطار الأرض» دون تفريط أو إفراط بإمافرطنا فى الكتاب من شىي“. 
کماآنها توضح له الحلال والحرام» وتحدد له الحدذود والمعام التى جب أن ینتهی 
عندها ولا يتجاوزهاء وتفرض عليه العلم بأن"الحلال بين وإن الحرام بين وبينهما 
مشبهات لايعلمهن كثير من الناس") من هنا يعلم المسلم أنه إذا أعيته السبل واشتبه 
عليه الحلال والحرام لحأ إلى كتاب ا لله وسنة رسوله طإفإن تنازعتم فى شى فردوه إلى 


.۸/ الائدة‎ )١( 
.٠٥/ النور‎ )۲( 
.٥۱ / غافر‎ ) ۲( 
. ۱۳۱-۱۳۰ وانظر ماذکره این کثیر تفسررا لمذه الآية فى تفسيرى مرجع سابق» ج۲ ؛ ص‎ .۸ 3 
انظر :ص‎ )٥( 
A۰ 


الله والرسول إن كنحم تؤمنون با لله واليوم الآخري"» فإذا ضاق يه السبل لحا إلى 
أل العلم بإفاسالوا أهل الذكر إن كنتم لاتعلموني فإن ل يصل إل عخرج رجحم 
إلى وازع الخير والفطر ة داخله» عملا بالحديث" استفت قليك» البر ما اطمأنت إليه 
کک 8 إليه القلب» والإثم ماحاك فى النفس وتردد فى الصدرء وإن أفتاك التاس 
وأفتوك . 


ثم إنها تضرب له الأمشال من سير الأمم والجتمعات السابقة ليأحذ منها العبرة 
والعظة» وليعرف سنن الله فى خحلقه» فيترسم طريق الذين آمنوا و لم يلبسوا إعانهم بظلم 
انوع والخوف عا کانوا يصنعول 

۲ - عامة المسلمين :~ 


وهؤلاءِ يضمنون أمن المسلم من حيث إنه واحد منهم» قد ارتبط محكم عقيدته فى 
جسدهم المتكامل» جحسد الأمه الوسط إن أمن السلم بهذا المعنى هو امتداد لأمن أمته 
وهو جزء منه» وهو المتقدمة المامة له» فإن أصابه سوء فقد صار واجبا عليها أن ترفع عن 
كاهله ذلك السوءء وإلا أصابها هذا السوء وتلك بعض مهام الأمر بالمعروف رالنهى عن 
انكر . 


وقد جاء فی الحدیث"مامن امرئ مسلم خذل امرءا مسلما فی موضع ينتقص فيه 
من عرضه وینتهك فيه من حرمته لا حذله الله فی موطن يحب فيه نصرته. وما من أحد 
ینصر مسلما فی موطن ينتقص فيه من عرضه» وینتهك فيه من حرمته إلا نصره الله فی 

: ج و 4 "() 
موطن بحب فيه نصرته ‏ . 

وفى الحديث الطويل عن رب العزة سبحانه" يا ابن آدم مرضت فلم تعدنى قال 
يارب كيف أعودك وأنت رب العالين؟ قال أما علمت أن عبدى فلانا مرض فلم تعد 
ما علمت أنك لو عدته لوحدتنی عنده» یا ابن آدم استطعمتك فلم تطعمنی قال يارب 
كيف أطعمك وأنت رب العالمين؟ قال أما علمت أنه استطعمك عبدى فلان فلم 
تطعمه» أما علمت أنك لو أطعمته لوحدت ذلك عندى» يا ابن آدم استسقيتك فلم 
تسقنى» قال يارب كيف أسقيك وأنت رب العا لمين؟ قال استسقاك عبدى فلان فلم 
تسقه» أما أنك لو سقيته لوحدت ذلك عندى". 
(۱) الساء / ۹ه. 
(۲) النحل / ٤۳‏ . 
Mm‏ انظر : النووى» الأربعون النوويةء مرجع سابق» ص .٥٦‏ 
)٤(‏ انظر: السيوطى» جمع الحرامع» مرجع سابق» العدد ۲۰ من ج۳) ص ۲٣٣۳٣۳‏ . 
)٥(‏ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱ ص ۱۲١‏ - ۱۲۹. 

۳۸۱ 


لما فى ا لحديث"ماقدس الله أسة لا يأحذون للضعيف منهم حقه غير متعتع" إنها 
التكاليف التى تحعل من انتهاك أمن المسلم مرضا يصيب جحسد مته كلهاء فلزم لذلك آن 
تتداعی له سائر أعضائه بالسهر والحمى رعاية وعناية» حتى يبرا امرض ليعود حسد 
للم أل هة ابه الاش ها سيا 
المعللب الثانى 
غير المسا لسلمين من هل الذمة | 

وهم الفريق الأول من غير المسلمين الذين يجوز هم الإقامة فى بلاد الملسلمين وفق 
E Ga‏ 

النقطة الأولى : حقيقة الذمة: 


الواقع أن الذمة مأخوذة من مادة ذمم» التى تعنى فى اللغة العهد والأمان والضمان 
واحزية والحق "» فكأن هذه المادة تشير إلى الالترام بتحقيق الأمان بين طرفين .عوحب 
مادة تؤكد هذا الالتزام» وعهد الذمة فيه ذلك لأنه الترام بتحقيق الأمن لمن هم آهل 
٠‏ مقابل التزامهم بكل مايحقق ويحفظ للمسلمين أمنهم حلال إقامتهم فى ديارهم» فهو إِذا 
عقد يصير بعقتضاه غير المسلم فى ذمة المسلمين» أى فى عهدهم وأمانهم على وجه 
التأبيد» وله الإقامة فى دراهم على وجه الدوام"» ولذلك دلالاته من وجوه متعددة. 


أوها أن الذمة عقد مؤبدء ولكنه يقوم إما على النص» أو على دلالة فعل يدل على 
قبول الحرية. فأما النص فهو العقد باللفظ أو .عا يقوم مقامه من كتابة أو اشارةء أو غير 
ذلك“ وأما الفعل الذى يدل على قبول الحزية» فإنها القرائن الدالة على رضا الذمى 
بالذمة» ومن هذه القرائن. الإقامة فى دار الإسلام» فالمستامن- كما سيرد- لمكن من 
الإقامه فيها موبداء فإذا أقام المستأمن فى دار الإسلام مدة تكفى للكشف عن رغبته فى 
الاقامة الدائمة والدحول فی الذمة فإنه يصير .ذميا دلالة» والقرينه الثانية هی شراء 
المستأمن فى دار الإسلام أرضا خراجيةء فشراؤه الأرض ووضع الخراج عليها دلالة على 
رغبته فى التوطن والإقامة بين المسلمين» ورضاه بأن يكون ذميا من تبعة هذه الدارء 
ولذلك قال بعض الفقهاء إنما يصير ذميا بشرط تنبيهه بأنه فى حالة عدم بيعه الأرض 


(۱) انظر: السیوطی» جم الحوامع» مرجع ساق العدد ۱۹ من ج۳؛ ص۲۳۹۲ 
(۲) انظر: مادة ذمم فی : ابن منظور» مرجع سابق» ص ۱٣۱۹‏ - ۱۵۱۸ 
(۴) اتظر: د.عبد الكريم زيدانء أحكام الذميون والمتسأمنين فى دار الإسلام» بيروت:موسسة الرسالةء بغداد: 
مکتبة القدسی» ٤۰۲‏ ۱ه ؛ ۱۹۸۲ ص ۲۲. 
)٤(‏ انظر: المرجع السابق» ص ۲٤‏ وما بعدها 
(ه) انظر: المرحع السابق 
FAY‏ 


ورجوعه إلى بلاده سیکون ذمیاء إذ لايصح جعله ذميا بلا رضا منه»ء أو قرينة معتبرة 
تکشف عن رضاه» والقرينه الثالثة هى الزواج» فإذا تروحت المستأمنة رحلا من أهل دار 
الإسلام فإنها تصير بهذا الزواج ذميةء لأن المرأة تابعة لزوجحها فى المقام والتوطن والتبعية 
للدار» فزواحها .عسلم أو ذمى» وهما من أهل ديار السلمين يدل على رضاها بالمقام 
فيها على وجه الدوام» وصيورتها ذميةء أما الرحل فإنه لايصير ذميا إذا تزوج ذمية لأنه 
ليس بتابع اء فلا يدل زواحه على رضاه بالدحول فى عمد الذمة. 

وثانيها ا الذمة لايكون إلا لأهل الكتاب» أو من هم شبهة كتاب» فأما غيرهم 
فلا یعقد م . 

فأهل الكتاب هم اليهود والنصارى» ومن دان بدينهم كالسامرة وفرق النصارى» ممن 
دان بالإنجیل وانتسب إلى عيسى عليه السلام وعمل بشريعته» وجب هنا ملاحظة أمرین: 
أولمما أنه يستوى فى عقد الذمة الكتابى والأعجمى والعربى» وبهذا قال مالك 
والاوزاعى والشافعى وآخرون» وقال أبو يوسف لاتؤخذ الحزية من العرت لأنهم شرفوا 
بكونهم رهط النبى صلى الله عليه وسلم» لكن اين قدامة رد ذلك ببعض القرائن القى 
حدثت فى عصر النبوة» وعصر الخلفاء» ومنها أن المسلمين قد أخذوا الحرية من أكيدر 
دومة الحندل وهو عربی کتابی» کما أخذوها من نصاری نحران وکانوا عرباء ولا بث 
النبى صلى الله عليه وسلم معاذا إلى اليمن أمره أن يأحذ من بعض أهلها احزية وهم 
کتابیون عرب" . 


والأمر الثانى إذا عقد الذمة لكفار زعموا أنهم أهل كتاب ثم تيين أنهم عبدة أوٹان» 
فالعقد باطل من أصله. وإن كان نمة شك فيهم فلم يعرف تماما هل هم أهل كتاب أم 
لاء م ينقض عهدهم بالشك لأن الأصل الصحة»ء فإن أقر بعضهم بذلك دون بعض» قيل 
به المقر فى نفسه» فانتقض عهده» وبقى فى حق من لم يقر بحاله. 

رأما من هم شبهة: كتاب فهم اجوس لما روى من أنه كان حم كتاب فرفي وبذلك 
صارت هم شبهة أوجحبت حقن دمائهم وأخحذ الجزية منهم» ولم ينهض فى إباحة نكاح 
نسائهم» ولا ذبائحهم دليل» وهذا هو قول أكثر أهل العلم» ونقل عن بعضهم على 
)1( استحلص ذلك من:ابن قدامة) مرحم سابق» جه إ) ص ٥۷٤-٥٦۸‏ ¢ ابن عابدین» مر حع سابق› ج 

صض۲۷۷-۲۷۹» الکاسانی» بدائع الصنائع» بیروت:دار الکتاب العربی؛ ۱۹۸۲ ۷ء ص١١‏ 

المارردى الأحكام السلطانية. مرجع سسابق»ص: ۱٤۲۲‏ ومابعدها» القاسم بو عبید» مرجع سابق ص 


۳ وما بعدهاء ابن قم الجرزيةت أحکام أهل الذمةء تحقيق د. صبحی الصاح » بیروت: دار العلم 
للملاين» ۳>ا» ص۱ وما بعدهاء د. عبد الکریم زیدان» أحکام الذمیین» مرجع سابق» ص٣۲‏ 


وما بعدهاء د.ید ححدوری» مرجع سابق» ص ۲۴۳۹٣‏ ومابعدها. 
(۲) ويشارك ابن قدامة فى هذا الشواهد القاسم أيو عبيد فى : الأموال» مرحم سابق» ص ١۳ء‏ وانظر أيضا 
ماذكره ابن قيم الجوزية فی: أحكام أهل الذمةء مرجع سابق» جا ص۳ 
۳۸۴ 


ذلك» والأصل فى معاملتهم حديث" سنوا بهم سنة أهل الكتاب" » كما ثبت أن 
الرسول صلى الله عليه وسلم قد أحذ الحزية من حوس هجر. 

ومن حرج عن الفريقين السابقينء فلا ذمة له» ولا يقبل منه إلا الإسلام دون الجرية 
وإلا قتلء وهذا هو ظاهر مذهب الحنابلة» وورد عن أبى حنيفة أنها تقبل من جميع 
الكفار إلا عبدة الأوثان من العرب» وعن مالك تقبل من جميعهم إلا مش ركى قريش 
لأنهم ارتدوا» وعند البعض تقبل من جميعهم» وذهب الشافعى إلى أنه من ليس من أهل 
الكتاب أو اجوس لكن كان من أهل الكتب الأحرى- كصحف إبراهيم وغيرها- ففى ' 
ذلك وجهان أحدهما يقر هم الحزيةء والآحر عكس ذلك ” . 

وئالنها أنه يلحق بالذمى فى عقد ذمته الأولاد الصغار والزوجةء فالأولاد تكون هم 
الذمة تبعا لآبائهم رأمهاتهم إذا دحلوا فى الذمة» ذهب إلى ذلك أصحاب المذاهب 
الأربعة إلا الشافعى الذى ذهب إلى أن لذلك وجهين أحدهما وافق فيه غيره سن 
الفقهاء والآحر رأى أنهم يجتاحون إلى استثناف عقد» وقد وغل ي اة فنك 
استنادا إلى أن ذلك ل يفعله النبى صلى الله عليه وسلم» وإلى أن الصغار قد دخلوا فى 
العقد الأرلء فلا حاجة إلى تحديده عند بلوغهم" » أَما الزوجة فإنها تابعة لزوجها فى 
8 والإقامةء فإذا صار زوحها من أهل الإسلام بان أسلم أو صار ذميا تعتير 

می" . 

ورابعها اشط الفقهاء فى عقد الذمة شروطاء على اححلاف آرائهي فقد اشاز زط 
الحنفية أن يكون مؤبداء لأن عقد الذمة فى إفادة العصمة والالتزام بأحكام الإسلام 
E‏ الإسلام والإسلام لا يصح إلا موبداء فكذا عقد الذمة» أما الحنابلة 

فقد ذكروا أنه لايصح عقد الذمة إلا من الإمام أو نائبه» لأنه عقد مؤبد»ء وأضافوا إلى 
ذلك ضرورة الالتزام بإعطاء احزية فى كل عام» والالتزام بأحكام الإسلام» وهو قبول 
مايحكم به عليهم من أداء حق» أو ترك محرم“» أما الشافعية فقد أضافوا إلى ذلك أن 
الحزية فى حق الرجحل» أعنا فى حق المرأة فيكفى الانقياد لحكم الإسلام» لأن التزام 
أحكامه من مقتضيات عقد الذمة» والتصريح E EE‏ ولکن 

يشترط ذكر مقدار الحرية . 


)١(‏ انظر: تفاصيل هذه السألة والأراء الفقهية التى قيلت فيها فى: د. عبد الكريم زيدانء أحكام الذميين 
والمستأمنين» مرجع .سابق» ص ۲۷ ومابعدها. 

(۲) انظر: المرحع السابق» ص ۴۷ - ٠۸‏ 

™( انظر: الرجع السابقء ص ۳۸ - ۴۹ 

.٠١١ انظر: الکاسانی» مرجع سابق» ۷ء ص۱۱١ الشیبائى» مرجع سابقء جا » ص‎ )٤( 

(ه) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق » ج >٠٠‏ ص ۷۲» وانظر فى ضرورة إسناد عقد الذمة إلى الإمام فقط: 
الشيبانى» مرجع سابق» جا » صض۱۰۱. 

(1) انظر: د.عبد الكريم زيدانء أحكام.الذميين» مرجع سابق» ص :٤١‏ 

Af 


ما فی رای ابن حزم "فلا یقبل من یهودی ولا نصرانی ولا جوسى جزية- أى لاذمة 
هم- الا بأن يقروا بأن محمدا صلى الله عليه وسلم رسول الله إليناء وأن لايطعنرا فيه 
ولا فى شيء من دين الإسلام» وهو قول مالك" . 

النقطة الثانية: أهم مقتضيات أمن أهل الذمة من المسلمين : 

كما أن أمن المسلم يعد مسثولية مش ركةء فكذلك أمن أهل الذمة» إذ تقع بعض 
تبعاته على المسلمين» كما تقع التبعات الأحرى على عاتقهم أنفسهم. 

)١‏ ما تقع تيعاته على المسلمينء وفی ذلك احتهادات كثررة» ویکفی ذکر بعضها. 

فهناك عصمة النفس إلا بالحق لقوله تعالى ل قاتلوا الذين لايؤمنون با لله ولا باليوم 
الآخر ولا حرمون ما حرم الله ورسوله ولايديدون دين احق من الذين أوتوا الكساب 
حتى يعطوا الجزية عن يا وهم ارو ی ا ا 
غاية قبول الجريةء فإذا انتهت اللاباحة فقد ثبتت العصمة للافس»› ولحقتها عصمة المال 
لأنها تابعة لعصمة النفس» وقد ا ألا إنى والله لقد وعظت وأمرت 
ونهيت عن أشياء أنها غل القرآن أو أكثرء وإن الله تعالى م يحل لكم أن تدخلوا يوت 
أهل الكتاب إلا بإذنهم» ولاضرب نسائهم ولا أكل نارهم إذا أعطوا الذى علي "" 
وتنسحب عصمة النفس وعصمة المال على الذرية من أهل الكتاب لا فى الحديث"لعلكم 
تقاتلون قوما فتظهرون عليهم فيتقونكم بأمواهم دون أنفسهم وذراريهم فيصالحونكم 
علی صلح فلا تصییوا منهم فوق ذلك فانه لایصح لک" 

ويلحق بذلك بعض الحقوق التفريعية مثل حرية التنقل والحركة ا ديار المسلمينء 
وهماية شحصه من الاعتداء» وحرمة مسكنه» وعدم جحواز القبض عليه إلا عقتضى 
الشريعة» اذ الأصل ألا ريمه ولا عقوبة ألا بنص الشر ع“ كذلك له حق الاقامة فى 
ای ديار الإسلام شاء لأنه من اهلهاء إل اکر الفتهاء عن منعه من الإقامة فى الحرم 
والمتجاز وما سواهسا ٠,‏ 


ثم هناك أيضا العدل فى السيرةء والرأفة فى التعامل» وتلك وحدة قيم التعامل التى 
توجه الح ركة السياسية المسلمة أيا كانت وجهتهاء فالإسلام ينظر إلى التاس على أنهم- 
قبل ای شيء- بشر مكرمون» ثم يأتى الاحتلاف» فتكون الهانة فى ذل الإشراك 


(۱) انظر : ابن حزم امحلی» تحقیی احمد شاكرء القاهرة: مکتبة دار الراث» د.ت»ج۷» ص ۳۱۷ ¬ ٠.۲۹۸‏ 
(۲) التوبة / ۲۹. 
(۳) انظر : ابن الدبيع الشيبانى » مرحع سابق › جا »ص ۲۳۴۳. 
(ه) انظر: د. خمد سليم العواء حاضرات فى أصول التشريع ابحنائی۔» مرجع سابق » ص٠‏ 
)٩(‏ انظر:د. عبد الکریم زیدان» أحکام الذمیین» مرجم سابق» ص ۸۷ - .۸٩‏ 
TAs‏ 


وإفساد العقيدة» أو التكريم فىعز التوحيد وصلاح العقيدة» وأساس العدل فى السيرة مع 
الذمى ماورد فى حديث"من ظلم معاهدا أو كلفه فوق طاقته فأنا حجيجه". 

وهنا ينبغى ملاحظة أن عقد الذمة- مالم يفقد شرائطه- لايتوقف بقاۋه- ومن ثم 
مايفرض من حسن السيرة فى الذمة- على شكل أو آحر من أشكال السلطة السياسية» 
أو على وجود حاكم بعينهء لأنه التزام برعاية ذمة الله وذمة رسوله» ولذا يصر لزاما 
على كل سلطة أن تعتبر نفسها هى التى عقدت هذا العقد وإن تكلفت به سلطة سابقة 
ولايحق ها حله بحال» وإلا دحلت فى دائرة نقض العهود» وقد جاء فى عهد نصارى 
نجران "فأما السبب الذى استوجب أهل النصرانية الذمة من الله ورسوله والمؤمنين فحسق 
هم لازم لمن كان مسلماء وعهد مؤكد لهم على أهل هذه الدعوة» ينبغى للمسلمين 
. رعايته» والمعونة به » وحفظه» والمواظبة عليه» والوفاء به.. مالأجد نقضه ولا تبديله رلا 
الزيادة فيه» والائتقاص منهء لأن الزيادة فيه تفسد عهدى» والانتقاص منه ينقص ذمتى» 
ویازمنی العهد عا اُعطیت من نفسی» ومن خالفنی من اهل ملتی» ومن نکث عهد ا لله 
عز وجل ومیثاقه صارت عليه حجة..". 

ل إكراه فى الدين» أو لا اضطهاد بسبب الذمةء فالإسلام دعوة إلفية لاتكره أحدا 
على الدحول فیها [افانت تکره الناس حتی یکونوا مؤمنین)» وان کان له الحق فی 
دعوة غر المسلمين وفق أصوضها ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادفم بالتى هى أحسن)) وقد ذهب بعض الفقهاء إلى أن للذمى احق فى تبديل 
دنه بتبديل الكتاب الذى يؤمن به» وليس فى ذلك مايدعو إلى عدم قبول اللحزية منه» بل 
تقبل منه إذا كان مقيما على ماعاهد عليه من بذل الحزية» والتزام أحكام الملة . 

كما أن أيضا هم التمتع .عرافق المسلمين العامةء التى تدحل فيها جميع الخدمات التى 
تيسير سبل الحياة من مشروعات المياهء والرى» والنقلء والاتصالات وغيرها"“) ويلحق 
بذلك كفالة السلمين للذمى» رعاية وحفظاً وسدا لضروريات الحياةء وقد حاء فى عهد 
خحالد بن الوليد لأهل الحيرة فى حلافه أبى بكر "لما شيخ ضعف من العمل أو أصابته آفة 
من الآفات» أو كان غنيا فافتقر» وصار أهل دينه يتصدقون عليه طرحت جریته وعیل 
من بيت مال المسلمينء وعيالهء ما أقام بدار المجرة ودار الإسلام» فإن حرجوا إلى غير 


(۱) انظر:د. عبد الكريم زیدان» أحكام الذميين»› مرحع سابق» ص ۸۷ - ٩۸ء‏ 

(۲) انظر :د. محمد هید | له مرجع سابق» ص ۱۱۷. 

. ٩٩ / يونس‎ )۲( 

,٠١١ / النحل‎ )٤( 

(ه) انظرا : ابن قدامه» مرجع سابی ج۰ )ص 0۷۲. 

(1) انظر : د. عبد الکریم زیدان» أحکام الذمیین.» مرجع سابق» ص ٠٠١ - ۱٠۲‏ . 
۳۸٦‏ 


دار المجرة ودار الإسلام فليس على المسلمين النفقة على عيام" . كما روى أن الخليفه 
الثانى مر بشيخ من أهل الذمة يسأل الناس فقال: ما أنصفناك إن كنا أذنا منك المجرية 
فى شبيبتك» ثم ضيعناك فی كبرك"» ثم أجری عليه من بیت امال مايصلحه» بعد أن 
أسقط عنه وأماله اليرية". 


وهناك العمل والتجارة» فللذمى الحق فى البيع والشراء لأن عقد الذمة شرع ليكون 
وسيلة لتمكين الذمى من المقام فى أمصار المسليمن» وبيع الذمى وشراؤه قد يكون فيه 
تفع للمسلمين» من حيث توفير بعض مايسد حاحاتهم» ورأى بعض الفقهاء أنه لامنع 
من التجارة فى الخمور والخنزير فى القرية أو الموضع الذى ليس من أمصار السلمين» 
ولو كان فيه عدد كتير من المسلمين» أما فى أمصار المسلمين فلإمكن من ذلك“. 

وهم أخيرا الولاية على بعض الوظائف العامة» وهذه مسألة حلافيةء فقد حاء فى 
القرآن الكريم «لياأيها الذين آمنوا لاتتخذوا بطانة من دولكم لايألونكم خبالاً وذو 
ما عنم قد بدت البغضاء من أفواههم ؤسا تخفى صدورهم اكير رقال بعض 
امفسرين "لايجوز استكتاب أهل الذمة» ولا غير ذلك من تصرفاتهم فى البيع والشراء 
والاستنابة إلیھہ"“» وقال بعضهم" لايتبغى لأحد من المسليمن ولى ولاية أن يتحذ سن 
أهل الذمة وليا فيها لنهى ١‏ لله عن ذلك» وذلىك لأنهم لايخلصون النصيحةء ولايؤدون 
الامانة» بعضهم أولياء بعض""» وورد عن الخليفة الثانى قوله" لاتستعملوا أهل الكتاب 
فإنهم يستحلون الرشا- وفى رواية أحرى- الربا- واستعينوا على أمو ركم وعلى 
رعيتكم بالذين يخشون ا لله تعالى"» وورد عته رفضه الاسستعانة بأحد نصارى الحيرة 
ليكتب عنه“» كما ورد أنه نهى أبا موسى الأشعرى أن يتحذ كاتبا من أهل الذمة . 


وبالمقايل استدل بعض المعاصرين بنفس الآية السابقة على جواز تولية أهل الذمة 
بعض الوظائف العامة لأن الآية ل تنه المسلمين عن اتخاذ بطانة منهم بصورة مطلقة» وإغا 
قيدت النهى بالقيود الواردة فيهاء ومعنى ذلك أن النهى منصب على من ظهرت عداوته 
للمسلمين فهولاء لابطانة منهم» كما استدلوا بأن الرسول صلى الله عليه وسلم قد 


(۱) انظر: د. محمد مید اله مرجع سابق» ص ۲۹۲. 
(۲) انظر: القاسم ابو عبید مرجع سابق» ص 4۸» أبو يوسف» مرجع سابق» ص .۱٤٤‏ 
(۴) انظر: الکاساتی» مرجع سابقء ۷ء ص ۱۱۳ - ۱١٤١‏ . 
)٤(‏ انظر: آل عمران/۱۱۸. 
)٥(‏ انظر: القرطبی» مرجع سابق » ج٤»‏ ص ۱۷۹. 
(1) اتظر: ابن العربی» آحكام القانون» مربعع سابق» ج۲ء ص 1۳١‏ . 
(۷) انظر: 'اتقرطبی» مرجع سابق» ب٤‏ ) ص ۱۷۹ء۰ شهاب الدين الابشيهى مرجع سایق» جا ص۱۱۱. 
(۸) اتظر: ۱ :رطیی» مرجع سابق» ج٤؛»‏ ص ۱۷۹ 
(۹) انظر:المرحع السابق» ابن العربى» أحكام القران» مرحع سابق» اء ص .1۳١‏ 
FAY‏ 


أستعان ببعض مش ركى مكة فى تعليم المسلمين يوم جعل فداء أسرى بدر أن يعلم 
المشرك عشرة من المسلمين»ء وأنه استعان بأحد الكفار ليكون عينا للمسلمين على 


0 
قریش 


ودون دحول فى تفاصيل هذا الخلاف يمكن القول:- 

أ - إن هناك بعض الوظائف الأساسية التى تشكل عماد احتمع السياسى السلم 
لاينبغى أن يتولاها إلا السلم» كالإمامة العظمى» وولاية أطراف الدولةء وولاية قضاء 
المسلمين» وقيادة ألوية الحهاد فى سبيل نشر الدعوة» وغررها بلام الرا الى 
تدحل فى نطاق الالترام العقيدى» وتتعلق بأحكام الشريعة الغراء"» ومن ثم لايمكن 
محال إسناد مثل هذه الوظائف لمن حالف الإسلام عقيدة وشريعة. 


ب- إن ماعدا هذه الوظأئف التى لايتولاها إلا المسلم» ي ينبغی أن يكون فيهامتسع ٴ 
لأهل الذمة» بشرط أن يختار أكثرهم أمانة وإحلاصاء a‏ للمسلمينء ذلك 
أن ومن أهل الكتاب من إن تأمنه بقنطار يؤده إليك ومنهم من إن تأمنه بدينار 
لايؤده إليك إلا مادمت عليه قائما ذلك بأنهم قالوا ليس علينا فى الأميين سبيل. 
#إويقولون على ١‏ لله الكذب وهم يعلموني. 

وإذا كان البعض يستند إلى ماذكره الاوردى من جواز تولية الذمى وزارة التنفيز“) 
فذلك رأيه الاجتهادی» وهو رأی يدور حيث دارت مصال المسلمين وفقه واقعهم 
ولايمكن محال أن يفتح الباب على مصراعيه لكل غير مسلم ليتبوأ أحطر الوظائف العامة 
فی بلاد السلمين. 

ج - إن آراء عمر بن الغطاب فى عدم تولية أهل الكتاب» وهو ما استند عليه بعض 
الفقهاء فى هذا الشأن مبنية على واقع السيادة والعزة للإسلام والمسلمينء وهيمنة دولة 
النلافة على مناح كثيرة من أرحاء الأرض» ومن ثم فإذا تغير الواقع بعد عصر الخلافة- 
وقد تغرر إلى ما آل إليه حال المسلمين الآن- فقد لزم أن يكون هناك فقَةٌ آخر يتعامل مع 
هذا الوضع الردى» وتلك مستولية علماء الأمة الذين أخحلصوا دينهم لله» فقه لايظلم 
الئاس شيا مسلمين وغير مسلمين. 


د - حدود المشاركة فى قضايا ابجتمع السياسى الملسل» فالفقهاء قد تحدثوا عن آمور 


(۱) انظر: د. عبد الكريم زیدان» أحکام الذأسينء› مرجع سابق» ص ۷۹ ¬ ۸۰. 
(۲) انظر: المرحع السابق» ص ۷۹-۸۷ د. يوسف القرضاوى» غير السلمون فى اجتمع الإسلامى» 
يىروت: مۇسسىة الرسالةء الطبعة الثانیة) ۰۱۹۸۳ ص ٠١-۲۲‏ . 
(۳) آل عمران/۷۰ 
)٤(‏ انظر: الارردى» الأحكام السلطانية.» مرجع سابق» ص ۲۷. وانظر نقض المحوينى هذا الرأى فى:غياث 
الأمم.» مرجع سابق» ص .٠٠١ - ۱۱٤‏ 

TAA 


لامجب أن يتدنحل فيها غير المسلمينء وبالذات أمور الرشيح لالإمامةء والحل والعقدء 
وولايات القضاء» والجهادء وجباية ال زكاةء وغير ذلك ولكن الأمر لايقف عند هذا 
الحدء بعد أن فرض الواقع المعاصر إعادة النظر فى كثير من القضايا الفقهيسة التىتعامل 
بها ابجتمع المسلم» حاصة وأن الظروف التى حكمت تعامل السلمين بأهل الذمة كما 
تصورها أغلب الفقهاء قد اعتراها التغيير . 

النقطة الثالشة: معطلبات أمن أهل الذمة ما يقع عليهم :- 

فم الذمی کما سبق تقع تبعته عليه کما 7 تقع علي المسلمين» وذلك يقتضى منه: 

١‏ - دفع الحزيةء وهى عبارة عن الال المقدر الذى يؤحذ من أهل الذمة» والذى 
يلتزم الذمى 8 إلى بيت مال المسلمين فى ميعاد معين»› مادامت قد توافرت شروط 
وجوبها فیه» و لم يوجد مایسقطها عنه. 


والأسر فى حديث الجزية يستدعى توضيح الآتى : 


أ ) أن المحزية هى أحد بدائل الموقف من الدعوى الإسلامية لإحتى يعطوا الجزية عن 
يد وهم صاغرون 4" وقد قيل فى معنى اليدء أن تكون بالنسبة للذمى صادرة عن 
قدرة وسعة فلا يظلمون ولا يرهقون» وأن تكون بالنسبة للمسلمين صادرة عن صغار 
يحد شوكة الذمى ويخضعه لسيادة المسلمين وحكمه“. 


ب ) أن الحزية قد يراها البعض على أنه ضربية على الرءرس)» وقد يراها البعض 
الآحر فيقا وليست ضريبة» ومن ثم فإنه لاتطيق عليها الأحكام الضريبية الحكومية“. 

وال حى أن آداء الحرية لابمكن أن يسد ثغرة عدم المساواة فى التكاليف الناّحة عن 
زيادة أعبائها على المسلم» من حيث إنه يدفع الزكاة ولايدفعها الذمى» ويقوم بعبء 
الإنفاق العام كفرض كفايةء ولايتحمل الذمى شيا من ذلك» فماله لازكاة له» ولا 
إنفاق» ولا مرافق» وليست تكلفة الذمئ :عا يقابل الدينارين أو الأربعة فى العام كله 
بشيء على الإطلاق مقابل مايتلقاه من حدمات ديار المسلمين . 


)١(‏ انظر مادة جزئ فى: ابن منظور: مرجع سابق» ص 1۲۲-٦۲١‏ وانظر هذه المادة أيضا فى كنب الفقسه 
(۲) التوبة/۲۹. 
49 اد : محمد رشید رضاء الوخى الحمدی» مرجع سابق» ص ۲۷۸-۲۷۷) وانظر ما أورده الماوردى فى 
الأحكام السلطانية.ء مرجع سابق» ص۴٤۱‏ ۔ 
)٤(‏ انظر: د. عبد الکریم زیدان» آحکام الذمیین» مرجع سابق» ص ۱۳۸ . 
)٥(‏ انظر: د. مصطفی کمال وصفی» مرجع سابق» ص ٤۱۲‏ . 
(1) انظر: سید قطب» فی ظلال القرآنء مرجع سابقء ٣ء‏ ص٣۹۳ .۱۹۳٤-۱‏ 
۳۸۹ 


ج) إن الحزية لاتنفصل بحال عن هدف الإسلام الأسمى فى إدخال الناس فى عبودية 
ربهم لا إحبارهم على دفع الالء وإلا تركوا وما يدينون » يقول السرحسى "إن المقصرد 
ليس هو الالء بل الدعاء إلى الدين بأحسن الوجحوه لأن الذمى بعقد الذمة يرك القتال 
أصلا. ولا يقاتل؛ ثم يسكن بين المسلمين» فيرى اسن الدين» ويعظه واعظ فرعا 
یسلم» إلا أنه إذا سكن دار الإسلام فما دام مصرا على كفره لايخلى عن صغار وعقوبة» 
وذلك الحريةء التى تؤحذ منه ليكون ذلك دللا على ذل الكافر وعز المؤمن. 

د ) أن الحرية إغا وضعت بديلا عن -ماية أهل الذمة من قبل المسلمين لأن الإسلام 
م یوبحب عليهم الدفاع عن ديار السلمين»› بل لزم السلمين ذلك وألزمهم الدفاع عن 
أهل الذمة وصيانة أمنهم داحل بلادهم"» وليست الحزية كما فى بعض المذاهب الفقهية 
بدلا عن قتل أهل الذمةء وإقامتهم بين المسلمين"» ذلك أن دعوة الإسلام كما وضح 
من قبل لاتبغی مالاء ولا تهدف إلى تقتيل الناس واستباحة دمائهم لأن أساسها الرمة 
والإنسانية» والعدل. 

و ) الشواهد التاريخية من عقود الذمة التى عقدها المسلمون فى عصر الخلافة» تؤكد 
أن ابعزية ماقبلت إلا مقابل أمان وحماية الذمى والدفاع عنه“. 

ه) أن للجزية فقها يسع قضاياها المحتلفة مثل شرائط وحوبها من العقل والبلوغ» 
رالذكورة والسلامة من الزمانة والعمى والكبر والحرية» وعدم الفقر» وألا تفرض على 
راهب» ومثل وقت وجوبها بعد عام» ومقدارهاء ومايسقطها بالإسلام أو الوت أو 
مضى المدة رالموقف منها حال عجر المسلمين عن حهاية أهل الذمة» وغير ذلك من 
القضاياء وكل ذلك مبسوط فى كتب الفقه» وإن احتلفت آراء الفقهاء بشأنها فى كشير 
من الأحيان“. 

۲ - عدم التجسس» أو نصرة غير المسلمين» فقد جاء فی کتاب النبی صلی الله 
عليه وسلم للحارث بن كعب وآهله من النصاری "واشازط عليهم أمورا يجب عايهم فى 
دينهم التمسك والوفاء ما عاهدهم عليه منها ان لایکون أحد منھم عپدا - جاسوسا- 
ولا رقيبا لأحد من أهل الحرب على أحد من المسلمين فى سره وعلائيته» ولايأوى 
منازم عدوا للمسلمين يريدرن په اح الفرصة وانتهاز الوثبةء ولایترکوا أوطانهم ولا 


)0 انظر: السرتحسىء» اليسوط بیروت: دار المعرفة) ۱۳۹۸ھ“ ۱۹۷۸م ج۰ ۱) ص ۷۸-۷۷ 

(۲) انظر: ماذكره الاوردى فى الأحكام السلطانية.» مرجع سابق» ص .۱٤١‏ 

(۴) انظر: تضاصیل الآراء الفقهية فى هذه السألة فى :د.عبد الكريم زيدانء أحكام الذميين.» مرجع سابق»؛ 

.۱٤۹-۱ ٤۳ص‎ 

(4) انظر: بعض هذه العقرد فى المرجع السابق» ص ٤٥-4‏ د. عمد هید اش جحموعة الوتائق» مرجع 
. سابق» مواضع متفرقة) أحمد زكى صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» اء مواضح متفرقة. 

)٥(‏ یراحح باب الحرية فى كتب الفقه الإسلامى على اعحلاف مذاهبه. 
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ضياعهم ولا فى شئ من مساكن عباداتهم رلاغيرهم من أهل اللةء ولايوفدرا أحداً من 
أهل الحرب على المسلمين» بتقوية هم بسلاح» ولاحيسل» ولارحال ولاغيرهي 
رلایصانعوه)» وقدتضمنت عهود الخليفة الفانى مع نصاری الدائن وفارس نفس 
الشروط» وقد احتلف الفقهاء فى نقض عهد الذمى جرية التحسس على رأيين 
أحدهما ینقض عهده فیکون کالحربی الذی لا امان له» وهو قول الأوزاعى» والمالكية 
والراحح فى المذهب الحنبلى» والفانى لاينتقض عهده» وهو قولمه الحنفية والشافعية 
والزيدية» وأحد قولى الحنابلة المرجو ^ والباحث يويد ماذهب إليه البعض من ترجيح 
القول الذانى لأن التجسس جريمة» ولاعلاقة ها بذمة الذمى» والذمى بسكتاه ديار 
السلمين قد صار مستوجبا أن جحرى عليه أحكام الإسلاې ومنها معاقبته على جره 
التحسس“. E‏ 0 
٠‏ ۳ - احزام شعائر السلمين ومشاعرهم؛ فعليهم عدم إظهار فسق ما يعتقدون حرمته 
کالزنا وسائر الفواحش التی ھی حرام فی دینهم» بل وعنعون من ذلك سواء کانوافی . 

.أمصار المستلمين از امار هم» ومدائنهم“وقراهم ٠‏ وعليهّم مراغاة اهيبة اشع اسل ٠‏ 
الذى يظلهم بحمايته ورعايتة» وججمل القول "إن كل مايراه الإسلام منكرا فى حق أبنائه 

وهو مباح فى دينهم فعليهم إن فعلوه الا يعلنوا به » ولايظهروا فى صورة المتحدى 

جحمهور المسلمين حتى تعيش عناصر الجتمع كلها فى أمن وسلام“. 

. عدم التعريض بالطعن فى الدين أر فى قيادة النبوةء فإن فعلوا فللفقهاء فى ذلك‎ - ٤ 
ثلاثة آراء» فبعضهم ذهب إلى حواز قتل الذمى إن فعل ذلك لما روى من أن امراة‎ 
- سبت الرسول صلى ا لله عليه وسلم فقتلها خالد بن الوليدء وإغا تحل دماء أهل الذمة‎ 
وفق هذا الرأي - بالشتم ولا تحل بتكذيبهم قيادة النبوة لأنهم على ذلك صولحوا أنهم‎ 
به مكذبون» و لم يكن الشتم في صلحهم الذي صولحوا عليه» و يستوي في ذلك الرحال‎ 
و التساء ”» و بعضهم الآحر لم يؤيد قنله ولا نقض عهده لأن هذا زيادة كفر على‎ 
كفر والعقد يبقى مع أصل الكفر فيبقى مع الزيادة ”“ »والبعض الثالث أرقف ذلك على‎ 


(۱) انظر: د. مد ميد الله ججموعة الوثائق» مرجع سابق»ص .٠١۷‏ 
(۲) انظر: المرجحع السابق» ص .1١۲‏ 
(۳) انظر: د. عبد الکریم زیدانء أحکام الذمیین.» مرجع سابق» ص .۲٣۲-۲٤۱‏ 
)٤(‏ اتظر: المرجع السابق 
(ه) انظر: المرجع السابق» ص ۲۱۲-۲۱۰ 
() انظر: د. القرضاوى» غير الملسلمينء مرجع سابق» ص ٤۲‏ . وانظر بصفة حاصة الفصل الخاص سما يتعلىق 
بضرر المسلمين والإسلام فى :ابن القيسم اللحوزيةء أحكام أهل الذمةه مرحم سابق» جد ص ۷۸۹ وما 
پعدها. 
(۷ ) انظر: قاسم أبوعبیدى مرجع سابق» ص ۱۷٤‏ . 
() انظر: الكاساني» مرجع سابق» ج ۷» ص ۱۱۲ - ۱۱۳ اين نيم الحنفي» مرجع سابق» ج ۵»> ص 
.٤4‏ وانظر ايضا : ابن قيم الحوزية» أحكام أهل الذمة» مرجع سابق» ج ٤۲‏ ص ۷۹۷ - ۷۹۹. 
۳۹ 


الاشتراط في عقد الذمة» فإن شرط انتقاض العهد به انتقض لمخالفته الشرط› وإن م 
يشرط ذلك» أو يشك فيه» فلا ينتقض لأنها لا تخل .عقصود العهد . 

و الذي يراه الباحث: أن هذه الآراء الثلاثة بمكن النظر إليها كبدائل يكن تطبيقها أو 
بعضها حسب فقه الواقع» يرك الأمر في ذلك إلى الحاكم المسلم ليرى فيمن أتى أفعال 
الطعن و السب والانتقاض - من الدين أو من رسوله أو منهما معا - رأیه» فان ری 
الصلحة فى قنله قتله» و إن رآها في غير ذلك عفواً أو حبسا أو ما شاكل ذلك فعله. 


ه - أداء ما عليهم من حراج الأرض» و عشور التجارةء فأما الخراج فهو ما وضع 
على رقاب الأرض من حقوق تؤدي عنهاء و يثير الحديث عن الخراج مسائل فقهية لا 
يتسع احال للحوض في تفاصيلها مثل تعريف الأراضي الخراجية وأقسامهاء و مدار بناء 
انراج على الطاقة و الوسحع» و عقداره» و مدى تغير ذلك المقدار» و عدد مراته» 
رالمستول عن أدائه من آهل الذمةء والحكم في حالة عجز الذمى عن آدائه. 

أما العشور فهي ما يفرض من رسوم على الأموال المعدة للتجارة» و هي بالنسبة 
للذمى تفرض على ما ينتقل من أموال بجارية من بلد إلى بلد آخر داحل ديار المسلمينء 
و مقدارها نصف العش و يسمى استيفاء هذه الرسوم بالتعشير» والقائم على جمعها 
بالعاش» وهي كالنراج تنير مسائل كشيرة في كشير من احتلافاتهاء في هذا السياق 
امحدود 9 

1 - ويبقى أخحيراً ما يتعلق بحدود حريتهم العقيدية فإذا كان هم عدم الاعتداء على 
هذه الحرية كما سبق» فإن الفقهاء وضعوا ب بعض الضوابط على هذه الحريةء بعضها يتعلق 
ععابدهم و کنائسهم وإمكان الإبقاء عليها أو إحداث المزيد منهاء وقد اختار بعضهم 
عدم جواز لك» واتار آخرون جوازه» وهو ما رجحه بعض المعاصرين» لأن الإسلام 
يقرهم على عقائدهم» ومن لوازم هذا الإقرار السماح همم بإنشاء معابدهم وکناسهم؛ ر 
الإبقاء على القديم منها ". 

النقطة الرابعة : شبهات أثيرت حول الذمة والجرية : 

أحرط الحديث عن الذمة والالترام بدفع الحزية ببعض الشبهات الي لقت بغللال قاقة 
حاولة طمس حقيقة التعامل مع أهل الذمة. 


(۱) انظر : ابن عابدین؛ مرجع سابق» ج ۴» ص ۳۸۷ 

(۲) انظر بابي اراج والعشور في كتب الفقه الإسلامي عامة» و كتب الأموال الخاصة» وانظر بحٹ د. محمود 

أبرليل»› سلطان الدولة في فرض ضرائب الكفايةء اة الشريعة والدراسات الإسلاميةء الصادرة عن جامعة 

. الکویت» العدد اللیادي عشر» ۱۹۸۸ء ۲٤‏ وما بعدها. 

(۲) انظر تفاصیل هذه الآراء ي د. عبدالکریم زیدان» أحکام الذمیین» مرجع سابق» ص ٩1‏ وما بعدها. 
۳4۹۲ 


فهناك شبهة القسمة في جمع الحزية والخراج» وتلك شبهة لا سند هاء ذلك أن الغاية 
- كما سبق بيانه - لا تيرر الوسيلة في ميزان الإسلام» والمحزية ليست مقصودة لذاتهاء 
حتى تتبع في سبيل جمعها أساليب ما أنزل الله بها من سلطان» و حبرة التعامل في صدر 
الإإسلام تدحض هذه الشيهة» فقد كان الغلفاء الراشدون يتحرون قي عماههم مسن يحسن 
سورة العدل مع أهل الذمة كما فعل الخليفة الثاني مع أحد عماله » وكانوا يصدرون 
توجيهاتهم بعدم تكليفهم ما لا يطيقون لدفع مقدار الحزية» فإن وجد ما يستطيعون دفعه 
أحڏ منهم» و إلا ل يوخذ منهم شي ء٠‏ 

كذلك هناك شبهة الصغار في أداء الجزية» وهي شبهة استندت على رأي بعض 
الفقهاء كالسرحسي "» وما أورده بعض المفسرين "» و الحق أن الصغار يجب أن 
ينهم في ضوء عدة حقالق » أرلاها أن هذا رأي بعض علماء الأمة وليس رأي أغلبهس» 
والثانية أن هذا الرأي احتهادي» أي قابل للصواب كما هو قابل لطا فضلاً على قابلية 
تغيره وفق فقه الواقع» و الثالثة أن الإسلام ما كان ليقيم اليسر والسماحة و العدل في 
جمع المحرية والخراج» E‏ حاصة ومنطقة وحدة قيم التعامل» 
والرابعة أن لبعض الفقهاء آراء أحرى في تفسير معنى الصغار في قوله تعالى إعن ياء 
هم صباغروك» ومن ذلك ما جيل إليه الباحث من تفسيره بأنه التسايم وإلقاء السلاح 
والخضوع لحكم المسلمين . 

كما أن هناك شبهة زي أهل الذمة» وهي الي تتعلق بقسرهم على ارتداء زي معين 
SS‏ 
ميزهم عن المسلمين » والح أن هذا الكلام ‏ على افزاض صحته - م يکن أ 
GT‏ 
ا لخلافة الراشدة» ولا مانع من تغيره بتغير المصلحة في زمن آخر بعده . 


وتبقي شبهة حتم الرقاب» وهذه الشبهة تحمل ني طياتها ثلاث ث شبهات فرعية» الأول 
ان هذا الختم كان دائماً ر وهذا غير صحيح لأنه لا ينبغي أن تختم رقاب اهل 


.٤١ انظر: القاسم أبوعبيد» مرجع سابق» ص‎ )١( 
.٤۷ انظر: امرجم السابق» ص‎ )۲( 
.0۸۱ ص‎ ٠۰ انظر: السرحسي» مرجع سابق» ج‎ )۳( 
ص ۱۹۸ وما بعدها.‎ »۱ ٤ انظر: العلبري» جامح البيان» مرجع ساہقء ج‎ )٤( 
(ه) انظر: د. يرسف القرضاوي» غير المسلمين» مرجع سابق» ص ۳۲» محمد رشيد رضاء الوحي المحمدي»‎ 
.۲۷۸ مرجع سابق» ص‎ 
وقد جعلها الاوردي أمورا مستحبة» وليست‎ ١١١-٠ ص‎ »١ انا لر: الأبشيهي» مرجع سابق» ج‎ )1( 
.٠٠١ واجبةت نظر ما أورده في الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ 
.1١ - ١۸ انظر: د. يوسف القرضاوي» غير المسلمين المرجع السابق» ص‎ )۷( 
۹۳ 


الذمة اي وقت جباية جزية رعرسهم حتى يفرغ من عرضهم ثم تكسر هله الخواتيي» 
طبقاً لرآي ابي يوسف» والفانية أن المسلمين هم الذين ابتكروا هذا النظام» وهذا أيضاً 
غير صحيح فقد سبقهم البيزنطيون إلى ذلك» فلماذا لم نلق عليهم باللائمة» رغم 
احتلاف المقصد من دفع الحزية قبلهم» و قبل المسلمين» والكالشة أن الختم كان يحمل 
صورة الإذلال لأهل الذمة وهذا إفك مفترى لأنه ما كان إلا وسيلة للمعرفة و تمييز من 
آدی الحرية أو الخراج ممن يودهاء أو يؤده» فإذا ما تيسرت وسيلة أحرى تؤدي نفس 
الغرض کان الاستغناء عن الحتم ET‏ 


5 انظر: المرجع السابق» ص .٥۹ - ۸٥‏ 
۹٤‏ 


المطلب الفالث 
غير المسلمين من المستاأمنين 
والحديث عن أمن المستأمن فرداً أو جماعة يقتضي توضيح مسائل مس» كل منها 
تساند الأخحر ى في بيان مدى وطبيعة الأمن الذي يكفله الإسلام لغير المسلم وإن كان 
غير ذمي من نوع حاص کما سیرد. 
المسألة الأولى : حقيقة المستأمن : 


والمستأمن مأحوذ من مادة أمن» وهو بالكسر بمعنى اسم فاعل هو الطالب للأمانء 
ريصح بالفتح معنى اسم مفعول والتاء للصيرورة» أي صار آمناًء واصطلاحاً هو 
الشحص غير المسلم الذي لا يقيم أساساً في داز المسلمين» ولكته يأحذ متهم أماناً بان ٠‏ 
يقيم مدة محدودة بينهم» دون الاستيطان بهاء أو الإقامة بها بصفة موبدة » وقد وسع 
البعض من المفهوم فأدخلوا فيه المستأمن المسلم» وهو من يدحل دار غير المسلمين بأمان 
لمدة حدودة» أي أن المستامن قد يكون لما وقد یکون غير مسل وهو رأي له ما 
يبرره حاصة وقد تناول الفقهاء بالدراسة حالة المسلم الذي يدحل دار الحرب بأمان 
بشيء من التفصيل» وال لحديث عن هذه الحالة لا مقام له هناء لأن التحليل معنى من له 
الأمن داحل ديار المسلمين لا .من له الأمن حارحه» و هذا تفصيل لا حق. 

ويهم ي معرفة حقيقة أمان المستأمن تأكيد - من وجهة أولى - أن الأصل في هذا 
الأمان قوله تعالى «بوإن أحد من المش ركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام | لل ثم 
أبلغه مأمنه ذلك بأنهم قوم لا یعلمونه")» وما ورد في السنة عن البي صلى الله عليه 
وسلم» فقد حاء قي الحديث "ذمة السلمين واحدة يسعى بها أدناهم» فمن أحقر . مسلما 
فعليه لعنة الله والملائكة والناس أجعين» لا يقبل منه صرف ولاعدل" کمامنح 
أيضا الأمان الحماعي حين أمن كل من دحل. دار آبي سفیان» وکل من اغلق پابه» وکل . 
من دحل المسجد من أهل مكة يوم فتحها المسلمون“) وثبت كذلك أن الي صلى الله 


)١(‏ انظر بصفة ما حاصة اورده: د. عبدالکریم ژیدان» اكام الذمیين» مرجع سابق ۲ ١٤ء‏ د. محمد علي 
ا لحسن» العلاقات الدرلية ي القسرآن و السنة» عسان: مكتبة النهضة الإسلاميةء ۱۹۸۲› ص ۳۸۸» وانظر 
أيضاً: ابن عابدين» مر حع سابق»ء ج ۳»؛ ص ٤١‏ د. عارف أبوعبيد» "الدولة وأركانها بين الشريعة 
رالقانون"» جلة الشريعة والدراسات الإسلاميةء العدد الأولء الستة الأولی» رحب - ۱٤١٤‏ - إبريل ۹۸4 
ص ۹۸ وانظر كذلك: 

Hosny M. Gsber, op.cit., pp.106-108. 
.۲۷ ص‎ »٤ انظر: ابن هشام» مرحم سابق؛ ج‎ )۲( 
.۳۹۲ د. محمد علي السن» مرجع سابق» ص‎ ٤۳١ انظر: ابن قدامة» مرجع سابقء ج ۰٠ء ص‎ )۳( 
.۲۳ الشركاني» نيل الأوطارء مرجع سابقء ج ۸» ص‎ ٥١ ص‎ ٤ انظر: الرجع السابقء ج‎ )٤( 
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عليه وسلم قد قر أمان ابتته زينب لزوجها العاصي ب بن الربيع» وأعلم السلمين ذلك 
آن مرها بإکرام مثواه» و مفارقته کزوج» لکونه کافرا لا جل م" 


ٿم جاء المنلفاء الراشدون بعد عصر النبوة» ليعقدوا الأمان لغير المسلمين على هدى 
من الأصول المنزلة وحبرة ذلك العصرء وكتب الوثائق السياسية وكتب الرسائل الي 
جرت في عهد هولاء الخلفاء مليئة بكثير من الشواهد على هذه العقود". 

ومن جهة ثانية أن أمان المستأمن - كما هو واضح من تعريفه السابق - هر أمان 
موقت و ليس مؤيداًء وإلا صار من أهل الذمة» فيكون له حكم الذمى في تبعيته للدرلة 
الإسلامية» إذا قصد الإقامة بها بصفغة دائمة كما سيرى في أقسام المستأمنين» كما أنه - 
من جهة ثالفة - لا يشرط صيغة معينة لحدوث الأمن للمستامن» أو بعبارة أدق لعقد 
الأمان» فقد ينفذ بإيجاب وقبول». كما ينعقد بأي لفظ من الألفاظ»-مشل أمتتك» أو 
أجرتك أو انت آمن» أو أنت أمين» أو لك على عهد» أو ما شاكل ذلك» كما ينعقد 
أيضاً بالإشارات المفيدة له» أو بالكتابةء أو بالرسالة ”". 


فضلاً عن ذلك فإن التوسسعة في صيغة الأمان - ومن جهة رابعة - محمولة على 
التيسير و التسهيل من أجل إبلاغ الئاس الإسلام بطريق ميسورء وكفالة الأمن هم دون 
تقيد يإجراءات شكلية» ولأن عقد الأمان غیر لازم بل مکن أن يرده مانحه مت اراد 
بشرط أن يكون فيه ضرر للمسلمين» وإيلاغ اللستأمن مأمنهء و النبذ إليه على سواء 
بإوإما تخافن من قوم خيانة فانبذ إليهم غلى سواءي. © 

أي كانت صيغة عقد الأمان الي ارتضاها الطرفان المسلم والمستأمنء فإنه بانعقاد هذه 
العقد يصير المستأمن آمناً على حياته وماله» ولا جوز الاعتداء عليهء لأنه بإعطاء الأمان 
له» عصم نفسه من أن تز حق؛ ورفن من أن 3 تستزق» إلا أن عقد الأمان لا يقر نهائياً إلا 
بإقرار الحاکم» o al‏ 
المسألة الكانية : أقسام المستأمين  :‏ ' 

عدد الفقهاء بعض هذه الأقسام طبقاً للمعيار الذي عل أساساً للأمان في كل قسم 
منهاء و يدحل ضمنها : 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج ۲ ص ,۲۲٤‏ 
(۲) انظر: بعض نماذج هذه العقرد ف 5 محمد هيدا له» ججموعة الوثالق» مرحي سابق» مواضع متفرقة» 
امد زکي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» مواضع متفرقة» وانظر أيضا ما ذكره القاسم أبوعبيد 
ف الأمرال» مرجع سابق» ص ۰۱۸۲ وما بعدها. 
(۳) انظر: د. عبدالکريم زیدان» احکام الذميرن» مرحم سابق» ص ۱۸۲. 
)٤(‏ الأنفال / 0۸. 
(ه) انظر: سید سابق» مر حع سابق» جہ ۲» ص ٠.0٩ - ٩٤‏ 
۳۹ 


e المستأمن بحكم عقد الأمانء و يتميز هذا القسم بإقالة‎ - ١ 
عوجبه لغير الملسلم دحول ديار الملسلمين دون أن تکون لديه نية الإقامة بها بصفة‎ 
مستمرة» بل يكون قصده الإقامة لمدة معلومة لا تزيد على سنةء فإن تجاوزها وقصد‎ 
.© الإقامة بصفة دائمة فاته يصير ذمياً‎ 


وقد ذكر بعض فقهاء الحنفية أنه "لا بمكن حربي مستأمن في ديار المسلمين سنة لفلا 
يصير جاسوسا عليهم» بل يلزم أن يقال له من قبل الأمان إن أقمت سنة وضعت عليك 
احزيةء فإن مكث بعد قوله سنة فهو ذميء ولو أقام سنة أو ستتين قبل القول فليس 
بذمي» و ٽيل بل هو ذمي» وقيل ان هم أن يقيموا ب بين السلمين أربعة أشهر بغير 
جزية» ولا يقيمون لسنة إلا بجزيةء وفيما بين الرمين حلاف » وعند الحنابلة جوز أن 
تكون مدة الأمان أكثر من سنة ولكن يجب ألا تزيد على عشر سنوات» ومعنى ذلك أن 
للمستأمن الإقامة بين المسلمين أكثر من سنة إذا لم تحدد مدة أمائة بأقل من سنة. 


۲ - المستأمن بالتعبية لمن عقد له الأمانء ويدحل تحت هذا القسم من يلقم الأمان 
تبعاً لأمان المستأمن من القسم الباق من أولاده» و أمواله» فكأن أمانهم أثرا ونتيحة 
مازتبة عليه» أو کان أمانهم امتدادا لأمان المستأمن» و في فقه الشافعية إذا دحل الكافر 
دار السلام بعقد أمان أو ذمة كان ما معه من الال و الأولاد في أمان» فإن شرط الأمان 
في الال والولد فهو زيادة تأكيدء وقد وسع الحتفية آثار الأمان فجعلوه يشمل زوجحة 
الستأمن وأبناءه الكبار وأحته إذا كان يعوا وهي في معيشته» وذكر بعض المعاصرين 
أنه يتبع المستأمن في الأمسان وزجته و أبناؤه الذكور القاصرون والبنات جميعاًء والأم 
والحدات والخدم» ما داموا يعيشون مع الحربي الذي أعطى له الأمان. 

۴ - المستأمن بحكم المعاملة با مئلء ويدحل هذا القسم الرسل وهم حديث لاحقء 
والتجار الذين يؤمنون في رأي المالكية والشافعية والحتابلة بناء على العرف والعادةء فإِذا 
۰ ھک الذمي ديار السلمين من غير أمان وقال جحثت تاجراء وکان معه متاع 
يبیعه قبل قوله وکان آمناً. لأن العادة - كما ذكر ابن قدامة الحنبلي - قد حجرت 


.٤١ انظر: المرحع السابق» ج ۲» ص ۰41 وانظر أيضاً: د. عارف خليل أبوعيد» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. ۱۰۹ ابن نجیم» مرجع سابق» ج ۵» ص‎ >٥٩ انظر: ابن عابدین» مرجع سابق» ج ۳ ص‎ )۲( 
.٠١١ انظر: المارردي» الأحكام السطانية» مرجع سابق» ص‎ )۴( 
ورأى البعض آنه يجوز‎ .۱۱١ - ۱۱۵ انظر: د. عبدالکریم زيدان» أحكام الذميين» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
إقامة المستأمن لمدة يسيرة بعد انتهاء السنةء دون أن يصير ذمياء لبعض الأسباب الي تتعلق بعصا المسلمين في‎ 
أمور التجارة» و استيراد المؤن والعتاد والزاد وما يتقوى به المسلمين» انظر المرجحع السابق.‎ 
انظر: ا., عابدین» مرجع سابق» ج ۳» ص ۲۳۲۲ - ۰۲۳۲ د. عبدالکریسم زيسدان» أحكام الذميين»‎ )( 
. ٥: مرجع سابق»‎ 
.۹۷ - ٩٩ انظر: سید سابق» مرجع سابق» ج ۲» ص‎ ) ٦( 
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بدحول تحارتهم إلينا وتجارتا إليهم» وهذا ما يفي الأحذ بمبدا امعاملة بالمثلء ويشير ذلك 
إلى إن هذا الحكم مبي على العرف والعادة فإذا تبدلت العادة تبدل الحكم ابي عليهاء 
انطلاقا من قاعدة تغير الأحكام بتغير الزمان . 

٤‏ - للستأمن لمعرفة حقيقة الدعوة وهنا القسم يجيء إعمالاً لقرلة تعالى لإوإن 
أحد من امش ركين استجارك فاجره حتی يسمع کلام | لله ثم أبلغه مأمنهي")» وقال 
ابن قدامة "ومن طلب الأمان ليسمع كلام الله ويعرف شرائع الإسلام وجب أن يعطاه 
ثم يرد إلى مأمنه» لا نعلم في هذا حلاف" . 

وقد ذهب جاعة من الفقهاء إلى أن هذه الآية مدسوخة بقوله تعالى «إفاقتلوا 
المشركين4» رقال بعضهم بل هي محكمة سنة إلى يوم القيامة» وقيل هذه الآية إغا 
كان حكمها ياقياً مدة الأريعة أشهر ال ضربت للمش ر كين أحلا ”» وقال القرطيء 
(لیس هذا بشيء» فقد جاء رجحل من المشركين إلى علي بن أبي طالب فقال إن أراد 
الرحل منا أن يأتي محمد بعد انقضاء الأربعة أشهر فيسمع كلام الله أو يأتيه بحاجحة. 
قتل؟. فقال : لا لأن الله تبارك وتعاى يقرل لإوإن أحد من المشركين استجارك) 
الآية» وهذا هو الصحيح و الآية حكمة". 

ه - المستأمن محكم عقد المدنة فمن دحل ديار المسلمين ممن وادعهم لمدة معلومة 
بغير أمان جحديد سوى الموادعة م يتعرض له» لأنه آمن بتلك الموادعةء إذ لابجل 
للمسلمين أن يتعرضوا له فى داره» فكلك إذا دحل ديارهم» وقد دحل أبوسفيان المدينة 
زمن المدنة» ولم يتعرض له أحد لأنه كان في آمان المسلمين. 

المسألة النالئة : أهلية عقد الأمان للمستامن : 


ا الفقهاء أن من له الحتق ني إعطاء الأمان دال الحتمع المسلم إما أن يكون آمرا 
١‏ - فأما ولي الأمر فلا حلاف أن إحارته جائزةء لأنه مقدم للنظر في مصاح 
المسلمين» ولأنه نائب عن الحميع قي حلب المنافع ودفع المضارء ويلحق به الأمير على 


(۱) انظر: د. عبدالکریم زیدنء أحکام الذمین» مرجع سابق» ص .٥٣‏ 

(۲) التوبة / 1. 

)( انظر: ابن قدامة» مرجع ساب ج ۱۰ ص1٣٤‏ . 

(4) التوبة / ه. 

(ه) انظر: القرطي مرجم سابق» ج ۸» ص ۷٩١ - ۷١‏ 

() انظر المرحع السابقء وقد سبق إلى ذلك الطبري اي تفسیره» مرحع سابق؛ ج ٤‏ ۱؛ ص ٠۳۸‏ 
۳۹۸ 


طرف من أطراف بلاد المسلمين ". 


۲ - وأما من هو دون ولي أمر المسلمين ققد يكون المسلم الحرء أو العبد» وقد يكون 
7 
امرأة أو صبيا 


فالمسلم الحر أمانه يعض عند كافة العلماء واشزط بعضهم كما سبق نظر الإمام فيه 
غير أن ابن العربي ذكر أن هذا ليس صحيط . 

والعبد المسلم له أيضا إمضاء الأمان قي مشهور المذاهب» وبه قال الشافعي وأصحابه 
وأ مد وإسحاق والأوزاعي والثوري وأبوثور وغيرهم. وذكر أبوحنيفة وأبويوسف أنه لا 
مان له إلا أن يکون مأذونا له في القعال لأنه لا جب عليه الجهاد فلا يصح أمانه 
کالصي» ولأنه مجلوب من دار الكفرء› فلابد من أن ينظر هم ي تقديم مصلحتهسم» وقد 


رَد ابن قدامة هذا الرأي ^. 


والمرأة ها كذلك إمضاء الأمان في قول العلماء جميعاً إلا في رأي البعض ممن قال 
بضرورة إجارة الإمام له» وقد رده بعضهم» لأنه قد ورد عن السيدة عائشة "كانت المرأة 
نجير على المسلمين فيجوز" ”» وعن أم هانيء أنها قالت "يا رسول الله إني أحرت 
أحمائي» و أغلقت عليهم» وإن ابن أمي اراد قتلهم فقال نها قد أجرنا من أحرت يا أم 
هانيء» إغا جير على المسلمين أدنا" ©. 


والصيي المميز فيه روايتانء إحداهما لا يصح أمانه» وهو قول أبي حنيفة والشافعي 
لأنه غير مكلف» ولا يلزم بقوله حكم فلا يزم كايجحنون» و الثانية يصح أمانه وهو قول 
مالك» وقال بعضهم يصح أمانه يإطلاق» ولوا المنح على غر المميز احتجحاجحاً بعموم 
حدیث أم هانيی ولأنه مسلم نميز فصح أماته كالبالغ» وفارق في ذلك ايحنون الذي لا 
قول له أصلا. 


(۱) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج ٠‏ ص ٤۳١‏ ابن العريي» أحكام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص 
۱1 القرطي» مرج بابق ۷ صن ۷1:1۷٩‏ 
(۲) انظر: المرجع السابقء وانظر أيضا : المارردي» الأحكام السلطانئية» مرحع سابق» ص ١١‏ ١ء‏ الشوكاني» 
نیل الأوطار» مرجع سابق» ج ۸» ص ۲۷ - ۲۹» سید سابق» مرجع سابق» ج ۲» ص 4٤‏ د. عبدالکریم 
زیدان» أحکام الذمیین» مرحم سابق» ۲ ۵١ - ۸٤‏ . 
(۳) انظر: ابن العربيء أحکام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص .۸٩۱‏ 
)٤(‏ انظر: ابن قدامةء المغي» مرجع نای جت ٠‏ ص ۳۲ء وائظر أيضاً ما ذكره اين العربي» أحكام 
القرآن» مر .عع سابق» ج ۲ء ص ۰۸٩۱‏ ابوعبید» مرجع سابق» ص ۸۱ 
(ه) انظر : ان قدامة» مرجع سابق» ج ۰ ص ٤۳۴‏ . 
(1) انظر : مرجع السابقء وانظر أيضاً : ابن هشام»؛ مرجع سابق» جج »٤‏ ص ۲۱. 
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المسألة الرابعة : متطابات أمن المستامن من السلمين : 


يستوجحب المستأمن على امسلمين كفالة ما يحقق له الأسن طول مدة إقامته في 
ديارهم» ورغم أنه ليس من أهل هذه الديار كالذمي» إلا أن له من الحقوق مشل ما 
للذمي إلا قي بعض الاستثناعات القليلةء الي اقتضتها فبيخة كرون السام اتيا غل 
المسلمين» ولذلك فإن من متطلبات امه : 

١‏ - حماية شحصه ومتلكاته من أي اعتداء أو حبس أو معاقبة دون وجه حق» لأنه 
استفاد العصمة لنفسه وماله بالأمان الذي معه» ولكن بعض الفقهاء يرون أنه إذا قل 
السلم ي دار المسلمين مستأمناً عمداً أو حطاً أو قطع يده فلا قود عليه لبمّاءِ شبهة 
الإباحة في دم المستأمن» ولا عكن المساواة بينه وبين من هو من أهل دار المسلمين في 
العصمة» انه ريي حكماء والقصاص يفيد المساواة ولكن عليه دية الحر السلم لأت 
أصل العصمة ته تبت تثبت موجبة للتقوم في نفسه حين أستأمن إلينا » وذكر بعضهم آنه له 
قصاص على مسلم أو ذمي» بقتل مستأمن» لكن تحب الدية على المسلم إذا قتله حطأء 
وجب عليه كف الأذى عنه وتحرم غيبته كالمسل . . 

۲ - لا يجوز تسايم المستامن إلى أعداء السلمين بل تظل له الحماية» وقال بعض 
الفقهاء "لا تجوز مفاداة المستأمن بالأسير المسلم ولو طلب أهل امهرب ذلك إلا برضاء 
المستأمن نفسه»ء ولا جوز تسليمه إلى أهيل دار المحرب ولا إلى دولته حتی لو هددونا 
بقتالناء إذا ر نسلمه إليهم» لأن المستأمن في أماننا ويبقى أمناً عندنا حت يبلغ مأمنه» 
فتسلیمه غدر بأماننا لا رحصة فیه فلا يجوز" . 


ويضاف إلى ذلك أن المستأمن داحل في أمن المسلمين وحمايتهم حتى لو وقع القتال 

بين المسلمين وبين قومه» فلا تصادر آمواله ولا يضر في عمله أو شخصه» وله كفالة کل 
لك سى تيه الردة لوطه الأصلي؛ ودل ف ای قوم وعندئذ فقط تحرى 
عليه أحكام آهل الحرب ©. 


۳ - يجوز للمستامن الق في العودة إلى وطنه ولا يمنج من الخروج إلا إذا صار ذمياء 
قال بعض الفقهاء "لو راد الرجوع إلى دار الحرب بعد الحول - السنة - ولو لتجارة 
أو قضاء حاجة منع» لأن عقد الذمة لا ينتقض» كما نع لو وضع عليه الخراج بان ألزم 
به نفسه وأا من عند ملوك وقته» فإن رحع المستأمن إليهم ولو لغير داره حل دمه 


(۱) انظر : السرحسي» مرحم سابقء ج ۱۰ ص ٩٩‏ - 11. 
)( انظطر : ابن عابدين» مرجع ساہق؛ ج ۳» ص oV ~ ۲٥١۱‏ 
(۳)انظر : ما نقله د. عبدالكريم زيدان عن الشيباني تي : أحكام الذميرن» مرحم سابق» ص .۱١۸‏ 
٤ ٤(‏ انظر : د. عبدالر هن عرام الرسالة الغالدة القاهرة : دار الشروق الطبعة الناسسةء ص ۱۳۴۷ء وانظر 
ایض : د. ید حدوري» مرحع سابق» ص .۲۲٣ - ۲۲٤‏ 
fes.‏ 


لبطلان أمانه" 2 وذکر بعضهم "أنه إذا دحل الحربي دار الإسلام بأمان فأودع ماله 
مسلماء أو ذمياء أو أقرضهما إياه» ثم عاد إلى دار الحرب نظرناء فن دحل تاجن أو 
رسولا أو متنزها أو حاخة يقضيها ثم يعود إلى دار الإسلام فهو على أمنه في نفسه 
ومالهء لأئه م خرج بذلك عن نية الإقامة بدار الإسلام» فأشبه الذمي إذا دحل لذلكء 
وإن دحل مستوطنا - أي دار الحرب- بطل الأمان في نفسه وبقي في ماله لأنه بدحوله 
في دار الإسلام بأمان يثبت الأمان لاله الذي معه”“. والراد بهذا المنع "منعه من اللخروج 
من دار الإسلام على وجه اللحاق بأعداء السلمين وقطع صاته بدار الإسلام وإلا 
فالذمى لا بمنع من الخروج من دار الإسلام إذا وحد مسوغة لذلك كالتجارة مأ" 

؛ - كفالة رعايته وإعالته» فالأصل أنه جب على الإمام نصرة المستأمن ما دام في 
بلاد اللمين» فكأن حكمه قي ذلك كالذمي. ‏ . 

المسألة الخامسة : التزامات آمن المستامن التي تقع عليه : 


وهي الالترامات الي يجب على المستاأمن مراعاتها حتى يظل أمانه حقيقة واقعةت 
وتظل له الحجة على المسلمين بعوحب هذا الأمان» ويدحل في جلتهاء الالترامات 
التالية: 


١‏ - عدم المطالبة بأية حقوق سياسية كتلك الي للمسلم داحل جتمعه ذلك لأن 
الستأمن أحنيء ولا يتمتع جنسية الإسلام» بل ينتمي إلى حنسية دولته» أو دولة أحرى 
إن کان متعدد ابحنسيةء وقد تدين هذه الدولة أو تلك الدول بالعداء للمسلمين» ومن ثم 
کان طبیعیا ألا يون له كفل في إدارة شئون المسلمين عن طريق التمتع بحقوق الرشيح 
للولايةء أو المشاركة في البيعةء أو في احهادء أو الرباطء أو ما شاكل ذلكء حاصة وأن 
الفقهاء لم جوزا إسناد الوظائف العامة إليه ”» والأصل في ذلك "ألا نستعين على عملا 
مشرك". 

۲ - عدم الغروج من ديار المسلمين بأي نوع من العتاد أو الأسالحة غير تلاك الي 
دحل بهاء وقد رفض الفقهاء رحوعه عا بمكن أن يتقوى به أعداء السامين» وقال 
بعضهم "لا نع المستأمن ان یرجع ما جاء به» فإن کان بسیف فباعه واشتری مکانه 


(۱) انظر : اہن عابدین» مرجع سابق» ج ۳» ص ۸٥۲؛‏ ابن جيم اللحنفي» مرجع سابق» ج »٥‏ ص .٠١۹‏ 
(۲) انظر : ابن قدامة» مرجع سابقء ج »٠١‏ ۲ 4۳۷ وانظر أيضا ضرابط تحرك المستأمن وخروجحه في لاد 
السلمين في : د. جحید حدوري؛ مرجع سابق» ص ٤‏ وكذلك : 

Hosny M. Gaber, op. cit., P.207. 
.٠١۲ انفا. : د. عبدالکریم زیدانء احکام الڏميرن» مرجع سابق» ص‎ )۳( 
.۲٣۷ - ۲۵٩ انر ابن عابدین» مرجع سابق) ج ۴ ص‎ )٤( 
. ۱٣١۸ انظر : د. عبدالکریم زیدان» أحکام الذميين» مرجع ساہق؛ ص‎ )٥( 

٤۹ 


قوسا أو رحاء أو ترساً ل يترك أن يخرج به مكان سيفه لأن معنى القوة يختلف باحتلاف 
الأسلحة فإغا قصد ما صنع أن يزداد قوة عليدا ولأنه قد يكثر فيهم نوع من أنواع 
الأسلحة» ويعز نوع آخر فيقصدون تحصيل ذلك هم بهذا الطريق © 

۲ - عدم التجسس على السلمين» فلو تجسس أخبار المسلمين» فعند الحنفية لا 
ينتقض عهده"» وعند المالكية ينتقض لأن الأمان يقتضي الامتناع عن التجسس فإن 
فعله المستأمن سقط أمانه» وعند الحنابلة نفس الرأي لأن أمان المستأمن مثله في ذلك مشل 
أمان الذمي» وعند الشافعية لا ينتقض أمانه» بل حبس عقوبة وزجراً وعند بعض الحفية 
عقوبته القتل إذا تجسس» وعند بعضهم الآحر بل وجب عقوبة على قدر ما يراه الإمام 
إلا إذا أعطى الأمان بشرط عدم التجسس فحالف هذا الشرط» ففي هذه الحالة يجوز 
قله ". 

- عدم لاتا على الس امل لج مالين » إلا أن يكون a‏ 
مسلماً حطاً لا ول له» أو حرا جاء بأمان» فدیته علی عاقلته لاما» لأنه قتل نفساً 
معصومة حطأ فيعتبر بسائر التفوس المعصومة» ومعنى كونه للإمام» أي لا يملكه بل 
يوضع - فی غاب الوارث - في بيت المال » أما إذا قتل عمد فلا حلاف في وحوب 
القصاص عليه» سواء كان امقتول مسلماً أو ذمياً » أو مستأنسياًء لأن كل واحد منهم 
موضوع الدم» اغمان ر آمان» ولأن الستأمن الترم أحکام الإسلام فيما يرحع إلى حقوق 
العبادء والقصاص من هذه الحقوق» فيجب عليه و ام يصرح الفقهاء بحكم ني المستأمن ذا 
قل عمدا وعدواتاً حرببا أو مرتداء ومع ذلك رأى بعض المعاصرين أنه لا قصاص عليه 
في الحربى» لأنه مباح الدم ولا أمان له» أما المرتد فقد يجوز القصاص في بعض الأقوالء 
وقي بعضها لا جوز“ . 


ه - عدم الإقدام على الأفعال أو السلوكيات الي قد يأتي بها الذمسى ويكون فيها 
تعرض أو مخالفة أو انتقاص لشعائر المسلمين وأعرافهم» وما يتعلق بالنظام العام لدولتهم» 
ما لا جرز لأحد غالفته"» وهنا بمكن القول أن للقيادة المسلمة حق قطع الطريق على 
أمان المستأمن إذا ما تبين أن في بقائه ما يضر بالمصالح الشرعية للمسلمين. 


(۱)انظر : السرحسي» مرجع سابق» ج ۰ ص ٩۱‏ - ۰۹۲ ابن خیم مرجع سابقء ج ۵» ص ٩۱۰۹‏ 
وانظر أيضاً 5 بيد حدوري» مرجع سابق» ص »۲۲١‏ الشيباني» مرجع سابق» ج »١‏ ص .¥ 
(۲) انظر : ابن عابدین» مرحع سابق» + ۳) ص ۲٣۹۷‏ ۔ 
(۳) انظر : د. عبدالکریم زیدان» آحکام الذمیین» مرجع سابقے ۲ .۲٤٤ - ۲٤۳‏ 
)٤(‏ انظر : ابن نجي مرجع سابق» ج ۵» ص ۰۱۱۲ وانظر أيضاً :د.ید حدوري» مرجع سابق» ص .۲۲٣‏ 
(ه) انظر : د. عبدالکریم زیدان» احکام الذمیین» مرجع سابق» ص .۲٠٤‏ 
(1) انظر : المرحع السابق» ۲ ۲۱۰» جید حدوري» مرحع سابق» ص ۲۲٢‏ - ۲۲۹. 
(۷) انظر : د. عبدالر من عزام» مرجع سابق» ص ۱۳۸. 
¥ 


- أداء ما عليه من العشور» على أساس المعامالة بالثل في رأي الحنفية وال يدية» 
وذهب اللحنايلة والمالكية والشافعية والأباضية من الخوارج إلى عدم الأحذ بهذه القساعدة 
وقد احتلفوا في مقدار هذه الضريبةء فالحنابلة يقولون بأخذ العشر منهم سواء أحذوا 
مقابل ذلك من المسلمين أو م يأحذواء وقال المالكية بإنقاص الضريبة إلى نصف العشرء 
إذا كان ما دلوا به طعاما إلى مكة والمدينة وقراهماء وعند الشافعية لا تستوفى من 
الستأمن ضربية على ما يدحل به من أموال جارية إلا بشرطء وبقدر المشروط وإن 
كانت دولته تأحذه من تحار المسلمين إذا دحلوا إقليمهاء ولكن إذا تاحر المستأمن في دار 
الإسلام فإنه يؤحذ منه العشر". 


»0 انظر بزيدا من التفاصيل حو ل الالتزامات الالية على المستأمن في : د. عبدالكريم زيدانء أحكام الذميين» 
مرجع سابق» ص ۱۹۰ - ۹٩۱۹ء‏ 
fof‏ 


الطلب الرابع 
العدو الذي يدخل بلاد المسلمين بلا أمان 


ووجهة الأمن هنا تعامل أو تخص أولئك الذين قد يوجدون ا 
رغم آنهم لا ينتمون إلىعقیدتهم ولا يدينون دين الإسلام» فضلاً على کونهم لیسوا من 
أهل الذمةء أو من الستأمنين فمثل هؤلاء قد تضطرهُم الظروف - على احتلافها - إل 
دحول ديار المسلمين بلا أمان» فما الموقف من أمثال هؤلاء النفر ؟ 

الواقع أن تحديد هذا الموقف يختلف باختلاف أحواهم» وطبيعة ظروفهم» وقد رتب 
الفقهاء تبعاً لذلك أحكاماً متعددة» وفرقوا بشأنهم بين أغاط عديدة منها : 


أولا - نط مدعي الأمان» وهو من إذا تمكن منه المسلمون في ديارهم وأخذوه 
ادعى أنه إما دحل بأمانء ومثل هذا قي قرول بعض الحنفية لا يصدق» بل هو فيء لأن 
حق المسلمين قد ثبت فيه حين تمكدوا منه بغير أمان ظاهر » ولو قال رجحل من 
المسلمين أنا أمنته لم يصدق قي ذلك لأن قول الواحد في إبطال الحق الشابت لحماعة 
المسلمين غير مقبول»ء ولكن إذا شهد بذلك رجلان مسلمان غير المخحبر بأنه أمنه فهو 
آمن» لأن الثابت بالبينة كالثابت بالمعاينة . 

وعد الحنابلة لان انعا يل رل طا خقن فة كا يقل من الرسرل 
والتاحر» و الثاني لا يقبل لأن إقامة البينة عليه مكنةء ولكن لو قال أنا أمنته قبل قوله 
دحلت بأمان» فإنه يقب قوله فيه" . 

انيا - نمط من كان معه متاع ببيعه في ديار الملسلمين» وقد جرت العادة بدخحوله 
تاجرا بغير أمانء فمثله لا يتعرض له» وذكر بعض الفقهاء أنه "إذا ركب القوم في البحر 
فاستقيلهم فيه تجار مش ركون من أرض العدو يريدون بلاد الإسلام» را ا 
يقاتلوهم؛ وکل من دحل بلاد المسلمين م من أهل الحرب» بويع له» وم يسال عن 


8 0 , 
“ي۶ 


الا - نمط من يوحد من عدو المسلمين بغير إذنهم على ضفة البحر من أرضهم - 
فيزعم أنه تاجحرء وأن البحر قد لفه ناحيتهم» ولا يعرف المسلمون تصديق ذلك إلا أن 
م رکبه قد انکسرت ومعه السلاح» أو يشکو العطش الشديد فينزل إل الماء بغير إذن 
المسلمين ليرى فيه رأيه» ولا رأي لمن أحذ فيه ا مس - أي لاعتباره فيعاً - سواء كان 


(۱) انظر : ابن نیم مرجع سابق» ج ۵» ص ۱۰۹. 
(۲) انظر : د. عبدالكريم زيدانء أحكام الذميين» مرجع سابق» ص ٠٤‏ أررده عن الشيباني. 
(۳) انظر المرجع السابق» ص ٤ه.‏ 
)٤(‏ انظر المرجع السابق. 
E:‏ 


الآحذ ا أو غیره 2 

رابعاً - مط من کان معه متاع ې ديار اللسلمين» وكان قد نزل ساحلهم بأمان 
فباع» واشتزی ثم رکب ال راسيا إلى بلاده» ثم اضطرته الرياح الشديدة إلى أن يعود 
إلى بعض هذه الديار مرة أحرى» غير تلك الي أحذ منها الأمان الأول قبل رجحوعهء 


فمثله له الأمان أبداً ما دام ي ججارته حتی یرجم ا بااده ولا يخوف: ولا یعتدی 
7 
عليه 


سادا - نحط الذي ينتمي إلى أرض عدو المسلمينء وم یکن بيه وبين السلمين 
ذمة» ولا تجارة» ثم يقول جعت تاجرا» فمثله لا عهد له» لأنه لا تكون تحارة بين 
السلمين وعدوهم إلا بخبر قد ثبت» وأمر قد جحرى» ولو ترك مثل هذا زل جاسوساً 
على المسلمين لصاح عدوهم» ولأطمع فيهم هذا العدو . 


( انظ : الإمام مالك المدونة الكبرى» بيروت : دار صادرء د. ت» الحزء الثالكث من الد الثاني» ص ٠١‏ 
(۲) انظر المرحع السابقء الجزء الثالث من الجلد الثاني» ص ١١‏ 
™( انظر المأرحع السابق. 

£8 


ايحت الثالث 
آهم مصادر تهديد الأمن داخلیاً 

لا شك أن قدرة احتمع السياسي المسلم على تحقيق أمنه وسلامته واستقراره منوطة 
بقدرته على كفالة الأمن - وقق ضوابطه الشرعية - لكافة العناصر الأساسية المسلمة 
وغير المسلمة الي يتكون منها جسده السياسي» بيد أن هذه القدرة قد يعتريها أحياناً 
العجز و الاضطراب والقصورء وذلك عندما يفتح على اججتمع المسلم من داحله بعض ما 
يذيقه - حسسب التعبير القرآني - لباس الحوع والخوف» فٳذا به مهدد في تطوره 
الحضاري» وإذا به مطالب بسرعة الرد لوأد هذا التهديد» من هنا تبدو أهميةدراسة 
مصادر تهديد الأمن داحلياً ما ما يبررها حاصة أنها توضح من جهة أولى أن تعدد هذه 
الصادر وتنوعها داحاياً ليس في حقيقة الأمر إلا تعبيراً عن وحود ثغرات أو شروخ ف 
جدار ابجتمع المسلم» واستمرار مثل هذه الثغرات وتلك - اي اجتمع 
- غير قادر على سد مواطن الخلل فيه. 

كما أنها توضح من جهة ثائية أن الحكم على هذه الصادر واعتبارها داحلة في جماة 
امفاسد الي جب تحاوزها يستدعيان سرعة تكييف الموجود منهاء وما قد يستجد متها ' 
كذلك» كي تفلح أساليب التصدي هاء ولیت علماء الأمة قدرتهم على سرعة 
الاستجابة لما قد يعرقل مسيرة التطور الحضاري لأمتهم» و تكييف المصادر الجديدة الي 
م يتحدث عنها الفقهاء قد يكون أما بإدحاطها في زمرة ما استنبطوه من الأصول المتزلة» 
وقد يكون التكييف الشرعي لما قد يستجد من مصادر تهديد الأمن داخحليا بابتداع أماء 
جديدة ها بعيداً عما احتهد فيه فقهاء السلف» ثم استنباط الأحكام الشرعية وتنريلها 
طبقاً لطبيعة ومدی تهدید کل مصدر على حد. . 


كذلك فهي وض من حهنة ثالنة أن مسعولية تحديد مصادر تهديد الأممن 
- بالتالي - هي عمل علماء الأمة امخلصين لذيتهم» وأمتهم لأنهم أولى الناسي بعرضها 

- أي المصادر - على شريعة الله لا شريعة الحكام» فإذا وحدوها تمثل حروجا على هذه 
الشريعة. كيفوا ها اكم الشرعي المناسب» وإلا حرحت عن دائرة تهديد أمن الأمسة رإن 

وفضلاً عن ذلك فإن دراسة مصادر تهديد الأمن دايا تثبت أنه كلما تعقد التطور 
الحضاري للمجتمع المسلم كلما إزداد معدل الملشكلات الي يعاني منها بفعل ذلك 
لتبرز في المقدمة مشكلة الأمنء لا .ععنى تعرضه لما قد يضرب هذا التطور من الخارج 
فقط» بل وععنى تفاقم و تكرار أساليب وحاولات تصديعه من قبل الفعات الي قد لا 
يكون التطور في صالحها داحله» سواء كانت مسلمة أو كانت غير مسلمة. 


Î 


وأحيرا فإان دراسة مصادر تهديد الأمن داعحلیاً توضح من جهة حامسة أن الداعي لل 
ثل ٠‏ هذه المصادر يستو ي قي إحداثه ٠‏ کل 2 8 الشاي معنی آنه 


وقبل الحديث عن هم هذه الملصادر تحدر ملاحظة أمرين» أومما أن تناول هذه 
المصادر لا يشكل حصراً لكافة ما قد يهدد امن الجتمع المسلم» ذلك أن هذه امصادر - 
کما سبق - ترتبط بتطور احتمع السياسي عموماً وتعقيده وتشابك علاقاته» و تفاعلاته 
السياسية وغير السياسيةء و التطر ر بطبيعة الحال كظاهرة اجتماعية متعددة الأيعاد يصعب 
تعدید مداه» وإن سهل أحیان توجيهه» وضبط مساره» والشاني أن عرض هذه الصادر 
بالترتيب الذي سيرد هو اجتهاد الباحث الذي توحى فيه البدء ببالأجطر تا ان 
السلمينء وإن كان هذا لا يقلل بحال من أهمية التصدي ها جميعاً يا كان اللخطر الكامن 
فيهاء أو ارتب عليها 


a: 


الطلب الأول 
الارتداد واخروج من ساس الالتزام السياسي 
تأتي الردة ي مقدمة الأمراض أو الآفات الي قد تصیب أمن السلم فرداً ر جاعة 
أو بحتماعا بأكمله» ذلك أنها قد تنقلب عن سقط في هونها في داء الخروج من اللةه فإذا 
به يفقد هويته الإسلاميةء وإذا ما فقدت الموية ضاع الأمن لإوضرب الله مشلا قرية 
کانت آمنة مطمثنة يأتيها رزقها رغداً من کل مکان فكضرت بانعم | لله فأذاقها | لله 
لباس الجوع و الخوف جا كانوا يصنعوني". 


أولا : حقيقة الارتداد : 


الرد في الأصل هو صرف الشيء ورجعه» والتحول» والردة عن الإسلام هي الرحوع. 
عنه» وإرتد فلان عند دينه إذا كفر بعد إسلامه » والردة تختص بالكفرء أا الإرتداد 
فيستعمل فيه وني غيره "» وقال بعض الفقهاء "المرتد هو الراجع عن دين الإسلام إلى 
الكفر" » لقوله تعالى فؤومن يرتد منكم عن ديه فيمت وهو كافر فأولئك حبطت 
أعمامم في الدنيا والآخرة وأولشك أصحاب النار هسم فيها خالدون4 *» وعند 
بعضهم الآحر هو "إجراء كلمة الكفر على اللسان بعد وجود الإبمان» إذ الردة عبارة عن 
الرجوع عن الإبعان" ”ء أما البعض الثالث فنظروا إلى الشكل الحماعي في الردة» ولذلك 
فهي عندهم "أن يرتد قوم حكم بإسلامهم» سواء ولدوا على فطرة الإسلام» أو أسلموا 
عن كفرء فكلا الفريقين في حكم الردة سواء : 

وبهذا المعنى فإن ثمة حقائق فرعية تستبطنها الردة. 

فهي ولا مصادمة للالترام الإعاني من حيث نقض عهد الله ومیثاقه الذي أنحذه ا لله 
على .خلقه حين نفخ في كل منهم من روحه وجعله خايفته في الأرض إذ قال في كتابه 
الحكيم إوإذ أخل ربك من بني آدم من ظهررهم ذریتهسم وأشهدهم على أنفسهم 
ألست بربکم. قالوا بلى شهدنا. أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عسن هذا غافليني"» 
وهي ثانيا تعبير عن التشكيك والتشكك في مصداقية الخير في العقيدة الإبمانية من حيث 


( النحل / .١١١‏ 
(۲)انظر : ابن منظور» مرجع سابق؛ ۲ ۱۹۲۱ - ۱۱۲۲. 
(۳) انظر : الأصفهاني» المغردات» مرجم سابق» ص ۱۹۰۲ - ۱۹۳. 
)٤(‏ انظر : ابن قدامة» مرجع سابق» ج Vt cM‏ 
(ه) البقرة / .۲٠۷‏ 
(1) انظر : الکاساني» مرجع سابق» جد ۷» ص ٠١٤‏ . 
(۷) انظر : الماوردي» الأحكام السطانية» مرجع سابق» ص .٠١‏ 
(۸) الأعراف / .۱۷١‏ 
£۸ 


الوقوع لي ضلال الاعتقاد بأن احير ي سواها مكن» ومن حيث توهم أن ارتضاء 
الإسلام للخحلى دينا إنغا هو محض حقيقة احتيارية غير ملزمةء وغير حديرة بالإيناع مهما 
قال الله تعالى ملاليوم أكملت لكم دينكم وأقمت عليكم نعمتقي ورضيت لكم 
الإسلام دیا ار قال رن الدين عند | لله الإسلام أو قال إومن يبتغ غير 
الإسلام دينا فلن يقبل منه4 » إذ ليس منصورا من حلع الإسلام من حياته إلا أن 
صد عقله» ويصم معه» ویعمي بصره وبصیرته عن کلام الله تعالل» وهي ثالاً مصادم: 
للفطرة المستقيمة باروج على ما يصلحها وارتضاء ما يفسدها - وإن توهم المرتد غير 
ذلك - إنها بعبارة أحرى تراحع عن إقامة الوجحهة للدين القيم لتحويلها إلى الكفر 
بالإبمان» فکأنها إقامة للكفر من حيث هدمها للإعان» وتفضيل للضلال مسن حيث إباء 
المدى» والميل إلى تشريع النفس من حيث اليل عن تشريع الله وحدوده. 

ثانياً : شروط الردة : 

اشترط الفقهاء في المرتد أن يكون عاقلا بالغاء وأن تكون ردته دون إكراه من أحد 
ويستوي في ذلك الذكور والإناث من المسلمين» ولا عبرة بارتداد ابجنون» ولا الصبي 
لأنهما غير مكلفين » وذ كر أبوحنيفة وبعض الفقهاء أن البلوغ ليس بشرط فتصح ردة 
الصبي العاقل» وقد رد أبويوسف ذلك وقال بعدم صحة ردته » من هنا مجحب ملاحظة 
الآتي : 

١‏ - ان ردة المكره لا تصح إذا كان قلبه مطمثناً بالإبمان ”» وقال بعض الفقهاء "لو 
أكره كان نطقه بالكفر لغوأ» ولو ادعى الإكراه مع وجود الإمارة قبل" > والأصل في 
ذلك قوله تعالى «إمن كفر با لله مسن بعد إعانه إلا من أكره وقلبه مطمئن بالإيمان 
ولكن من شرح بالكفر صدراً فعليهم غضب من الله وم عذاب عظيم)» وقد 
ذكر بعض المفسرين أن هذه الآية نزلت في عمار بن ياسر لما أكره على كلمة الفكسء 
وقد روي "أنه سب البي صلى الله عليه وسلم» وذكر آلتهم يخير فشكا إلى النبي صلى 
الله عليه وسلم» فقال یا رسول الله ما ت رکت حتی سببتك وذکرت آهتهم بخیر قال : 


رى المائدة / ۳. 
(۷) آل عمران / ۱۹۔ 
(۳) آل عمران / .۸٥‏ 
)٤(‏ انظر في تفاصيلل ذلك : الكاساتي» مرجع سابق» ج ۷» صص ۰۱۳٤‏ ابن قدامة» مرجع سابق ج »٠١‏ 
ص ٤۷ء‏ الماوردي» الأحكام السلطانيةء مرجع سابق» ص ١ه‏ الشوكاني» نيل الأوطار» مرجع سابق» ج ۷»> 
ص ۱۹۰ ومابعدها. 
(ه) انظر : الكاساني» مرجع سابق ج ۷» ص٤‏ ۱۳. 
(1) انث المرجع السابق. 
(۷) اتظر : د. محمد جواد مغنية» مرجع سابق» ص .۲٥۹‏ 
(۸) النحل / .٠١١‏ 
٤۹‏ 


كيف تحد قلبك ؟ قال : مطمعتاً بالإبعان. فقال : إن عادوا فى" . 


۲ - أن الردة تقع في كل حال ميل بصاحبه عن الإبمان بالتوحيد» سواء كان الميل 
إلى ما يجوز أن يقر عليه أهل كاليهودية والنصرانية والجوسية» أو كان الميل إلى مالا يجوز 
أن يقر عليه أهله كالوثنية وما شاكلها » فالكفر كله ملة واحدة في شرع الإسلام 
وقوله تعالى فإومن يرتدد مدكم عن دينه فيمت وهو كافر فاولئك حبطت أعمافم ف 
الدنيا والآخرة وآولئك أصحاب النار هم فيها حالدوني "» فيه إطلاق لكل ما 
يدحل تحت الردة. 


۳ - إذا كان الخارج من دين الإسلام إلى غيره مرتدأ فإن الخارج من دين غير دين 
الإسلام إلى دين آحر كمن حرج من اليهودية إلى النصرانية أو الجوسية من أهل الذمة» 
يستتب أو يقتل» ويقر على دينه الذي انتقل إليه» ولا يتعرض لهء بخلاف ما إذا انتقل . 

من الإسلام إلى غيره من الأديانء فإنه إنتقال من الهدى ودين الحق إلى الضلال والكفرء 
ذلك قوله مالك وأبي حنيفةء وللشافعي قولان أحدهما وافق .فيه أحمد بن حتببل وهو 
ألا يقبل من غير المسلم بعد انتقاله إلى الدين الحديد إلا الإشلام أو القتلء والفاني أنه 
انتقل إلى مل دينه أو إلى الدين الحديد الإ الإسلام أو القتلء والشاني أنه انتقل إلى مشل 
دينه أو إلى أعلى منه أقرء وإن انتقل إلى أنقص من دينه لم يقر “© 


٤‏ - أن وقوع الوزر على على المسلم نتيجة تقصيره في أداء ب بعض التزاماته الدينية لا 
يوقعه في الردة مادام يدين بالولاء هذا الدينء فإذا صدر منه - أي المسلم - لفظ يدل 
على الكفر لم يقصد معناه» أو فعل ظاهره مكفر ۾ یرد به فاعله تغیور اسلامه ۾ محکم 
غليه بالكفر » وقد ذكر ابن قدامة أن المسلم إذا كان ممن لا يعرف الوجوب - أي 
وجوب الأحكام - كخديث العهد بالإسلام أو الناشيء بغير دار الإسلام» أو ببادية 
بعيدة عن أطرافهاء وعن أهل العلم» لم يحكم بكفره» بل يعرف بذلك» وتثبت له أدلة 
وجحوبهاء 'فإن ححدها بعد إقامة الحجة له بعد ذلك فقد كفر ". 


الفا : من صور الردة وأعمافا : 


الواقع أن الحكم على ظواهر الأعمال له الأولوية في هذا الجالء ولذلك كان العلماء 
يتحسرون قبل الحكم على إنسان ما بالردة ما وسعهم السبيل إلى ذلك حتى قال الإمام 


(۱) انظر : اہن کثیر» تفسير القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ٥۸۷‏ ¬ 9۸۸. 
(۲)انظر : الماررديء الأحكام السلطانيةء مرحم سابق) ص .٥٩‏ 
)٣(‏ البقرة / .۲١۷‏ 
)£( انظ : سید سابق› مرحم سابق» ج ۲» ص .۷١‏ 
.(ه) انظر المرجع السابق. 
(1) انظر : ابن قدامة» مرحم سابق) ج ۱۰ ص .۷١‏ 
1 


مالك "من صدر عنه ما يحتمل الكفر من تسعة وتسعين وحهاً ويجتمل الإبمان من وبحه 
مل أمره على الإبعان"» » وهنا تبدو أهمية قوله تعال فإولكن من شرح بالكفر 
صدرا» قإنشراح القلب بالكفر لا يتم إلا بالاطمنان به» والركون إليه» وإيتان ما 
يوکده من قول أو فعل. 


روا يدحل قي الردة كل ما مخالف الإبمان بعقيدة التوحيد ويؤدي إلى الغروج 
منهاء ومن ذلك من شرك با لله تعالى أر جحد ربويته أو وحدانيته أو صفة من صفاته» 
أو اتخذ صاحبة أو ولدا بجانب عبادة الله» أو جد نيبا أو کتابا سن کتب الله أو شيا 
منه) رمنه أيضاً من جحد وجوب العبادات المخمس أو شيف منهاء أو أحل الزناء أو النمر 
أو شيعا من الحرمات الظاهرة الثابتة أحكامها في القرآن والسنة الصحيحة» أو الإجماع 
فلا جحد ذلك إلا معاند لالإسلام» متنع من الترام الأحكام الشرعية» غير قابل للحضوع 
للمصادر المترلةء أو ما انبنى عليها. 

كذلك یدحل في المرتدین من سب الله تعالی أو رسوله» سواء کان جااً أو مازح 
وكذلك من استهزا با لله سبحانه وتعال أو بآیاته» او برسله أو یکتبه لقوله تعالی ډإولئن 
سالتهم لیقوان إا کنا نخوض ونلعب» قل با لله وآیاته ورسوله نعم تستهزئون, لا 
تعتذروا قد كشرتم بعد إعانكم) " وينغي أن لا يكتفي من الهازيء بذلك عجرد 
الإسلام حتى يودب أدبا يزحره عن ذلك» و صلی 
الله عليه وسلم بالتوبةء فهذا أولى. 


ویدحل فیهم أيضا من ادعى النبوةء أو ادعی انه یو حی اليه لقوله تعالى «إومن أظلم 
ممن أفازى على ١‏ لله كبا أو قال أوحي إلي ولم يوح إليه شيء ومن قال سسانزل مشسل 
ما أنزل ١‏ شه 7. 

وفوق ذلك يعد مرتدا من آلقی اللصحف ف القاذورات» وكذا كتب الحديث النبوي 
الصحيحةء استهانة واستخفافا ما حاء بهاء فالمصحف و كب الحديث تقضمن الوحي 
مکتوباً - وإن احتلفت طريقة يقة الكتابة وأسلوبها - ومن تطاول على الوحي فقد تطاول 
على الله الذي أوحي به وتطاول على رسوله صلی الله عايه وسلم الذي تلقي هذا 
الوحي» وتطاول الفا على املك الذي نقل هذا الوحي بأمانة» و تطاول رابعاً على 
الصحابة والتابعين وتابعيهم الذين حافظلوا على هذا الوحيء وصانوه بصيانة الله له» 
جيلا عن جيل دون تحريف» أو تشويه» أو إضاعه“. 


(۱) انظر : ابن قدامة» مر حع سابق» ج ۱۰ ص ۷۰. 

(۲) الار 7 / د1 

(۳) الأند م / ۹ 

)٤(‏ انظر مزيدا من التفاصيل عن هذه الصور المتعددة للردة أوردها سيد سابق في فقه السنةء مرجع سابق» ج 
4۹۹ 


رابعا : الردة وسلب الأهن : 


قد يكون الحديث عن ساب الأمن بالردة موقعاً في التكرار حاصة وقد تعرض 
الباحث في موضع سابق لآثار إفساد العقيدة في سلب الأمنء ومن ثم يصبسح ما يرتب 
على آثار بسبب إفساد العقيدة هو نفسه ما يزتب من آثار بسبب الردة» وذلك قد 
يكون صحيحاً إذا كانت الردة هي الشكل الوحيد لإفساد العقيدة» وإغا تتكامل جموعة 
من الأشكال في إحداث هذا الإفساد حاصة حين تستفحل مضادات القيم في الحتمع 
السياسي» ومن ناحية أحرى فإن للردة من الآثار ما يضيف» بل ويكمل ما سبق ذكره 
على آثار إفساد العقيدة» ومن ذلك : 

o. أن الردة حين تتحول إلى ح ركة جماعية قد تصبح تيارا حارفا‎ -١ 
تثييبت أركان الإسلام في الجتمع اسل حاصة إذا اتخذت الح ر كة طابعا سياسياً يعن من‎ 
لاله قادتها عصيان القيادة الشرعية والخروج على الأمةء وادعاء قيادة بديلة هاء‎ 
واستحلال دماء الملسلمين.‎ 

۲ - أن الردة من حيث ضرورة التصدي ها كحركة فردية» أو كحركة جاعية - 
قد ينتج عنها ما قد يسلب الأمن لمتزعمهاء وما قد يسابه للموجهة إليهم» فأما متزعمها 
فقد يتعرض للحبس للاستتابة» أو القتل في حالة الإصرار على الكفرء أورد عدوانه حال 
إنتهاكه الخرمات» أو غيرك ذلك من اشكال التعامل معهء وبالمقابل فقد ينتج عن حركة 
الردة ما قد يكلف الحتمع المسلم الكثير من موارده البشرية» وغير البشرية» مما قد يحرمه 
من فرصة توظيفها فيما يو كد أمنه واستقراره ويحفظ له وظيفته الحضارية. 

- أن الردة من حيث تقلب الواقع فيها وتحوله من الإبمان إلى الكفرء دليل على 
عدم اليقين قي أساس شرعية ابجتمع السياسي» أي في عقيدته» وجتمع يتلون أفراده أو 
جماعاته» ومن ثم تتلون ممارساته بالإعان؛ تارةء وبالكفر تارة» هو جحتمع معطل لطاقات 
العقول فيه» وحاجب عن نفسه تلم المخرج ما هو فيه من مآزق» ومن ثم فإن السبل 
قد تتفرق به ټي دینه وشریعته» واستقراره» وعلاقاته» وتفاعلاته» وهویته» ومن ثم في 
آمته. 

٤‏ - كذلك فإن الردة مستوجبة إحباط الأعمال في الدنيا والآحرةء لولقد أوحي 
إليك وإلى الذين من قبل لئن أشركت ليحبطن عملك ولتكونسن من الخاسريني"» 
وقد علق الطيري على قوله تعالى اومن یردد منکم عن دیده فیمت وهو کافر 


.۱۸٥ - ۳۸٤ ص‎ 
. .١/ الزمر‎ )١( 
£۹۲ 


فأولئك حبطت أعماهم في الدنيا والآخرة4' فذكر أن من رجع عن دينه - دين 
الإسلام من قبل أن يتوب من كفره فقد دحل في زمرة الذين بطلت أعمامم» فذهب 
ثوابها قي الدنيا والأحرةء بل إن هم النار يخلدون فيهاء رلا خرجون منهاء فهم سكانها 
القيمون فيها اللابشون فيها لبثا من غير أمد ولا نهاية . 

ه - أن الردة أحيرا من حيث هي عمل من أعمال الكفر والشرك تستوجب إذهاب 
الأمن لأن الكفر والأمن كما ورد سابقا لا جتمعان ي ابجتمع السياسي. 


.١١۷ / البقرة‎ )١( 
انظر : الطبري»› جحامع البيانء مر حع سابقء ب ٤ء ص ۳۱۹۔‎ )۲( 
£1۳ 


امطلب الثاني 
الفتنة وواقع العمرد الداخلي 


لا يود الباحث تكرار ما سبق أن تعرض له عن مفهوم الفتنة في عمل سابق له 
ولكنه يود أن يبن عليه ما قد يشكل إضافة تخدم تحليله هناء ومن هذا المنطلق يعكن 
القول : 

أولا : حقيقة الفتة : 


إن مادة فعن المشتق منها لفظ الفتنة ها معان كشيرة منها الابتلاء وامحنة والاحتبان 
والإحراق بالنارء والتحول من حال إلى آخحرء والإضلالء والجنون» والإعجاب بالشيء 
والفجور» والحرب» والقتال» والاضطراب» والاحتلاف» وقد اتفق كثرر من علماء اللغة 
على أن جماع هذه المعاني هو الابتلاء""» فالابتلاء أساس الحياة وسنة الله في حلقه لقوله 
تعالى إونبلوكم بالشر والخير فتبة وإليدا ترجعون)) وقرله إن في ذلك لآيات 
وإن كنا لبعلين) ‏ رقرله [احسب الداس ان یازکوا أن يقولوا آمنا وهم لا 
يفضون» ولقد فتنا الذين من قبلهم فايعلمن ا لله الذين صدقوا وليعلمن الكاذبين4. 
وأكثر فتنة المسلمين شدة وأعظمها بلاء هو تسليط بعضهم على بعض فلإوجعلنا 
بعضكم لبعض فتنة أتصبرون")» حين تضعف حقيقة الإبمان» ويعلو ساطان الانتصار 
للرأي والنزوات» ويكون من وراء ذلك کل احتلاف » وکل تحزب وانقسام» لیصاب 
الحتمع بفعل الناصة من المتنازعين» مصداقاً لقوله تعالى «إواتقوا فة لا تصيبن الذين 
ظلموا خاصة ي ۳ 
والابتلاء بالأحتلاف والتفرق بين عناصر الحسد السياسي المسلم لا يعدو أن يكون 
تعبيرا عن فقدان الطريق الصائب» ذلك أن أساس رد الاحتلاف هو أن تكون مادة 


)١(‏ وذلك ف تأصيله لدلالات مفهوم الفتنة اللغويةء والأصولية» والسياسية في رسالته للماحستير» مرجع 
سابق» ص ۱ - .۳٣‏ 
(۲)انظر مزيدا من التفاصيل في : المرجع السابق» ص ۳ - ۷. 
()الانبیاء / .٠١‏ 
)٤(‏ المؤمنون / .١‏ 
(ه) العنکبرت / ۲ - ۳۔ 
( الفرقان / .۲١‏ 
(۷) الأنفال / .۲١‏ 
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حسمه أكبر وأعلى من المختلفين إذا ما سلموا القياد هاء وهذه المادة بالنسبة 
المسلم هي التحاكم إلى شريعة الله فإوما اختلفعم فيه من شيء فحکمه إل اله 
لكن لا يكفي ذلك فقد يرجع إلى المصدر الأعلى دون أن يصاحبه سد أبواب الفعن» 
وذلك حين لا تخلص النرايا ليحاص العمل» أو بعبارة أدق حين يون الرجوع رحوع 
استظهار وترضية حواطرء لا رجحوع إذعان للحق حيثما كان. 

کمان أن الفتنة تعبير عن إساءة التصرف لي توظيف الاحتلاف والانقسام ليكون 
الانتتصار لارأي والنفس» والسعي إلى ما ينقع الذات» ولو كان على حساب المصاح 
العامة المسلمين» بدل التوجه لتحقيق التكامل والتنوع في رؤى الحقائق» وليكون 
الفكاك من كل الحدود» ما يجوز الخلاف فيه وما لا يجوز الخلاف فيه» والاحزاق لكل 
الطنرابط الشرعية ي مبب الاحتلاف دون تبصرة ما يضر وما ينفع للدين والحياة 
والأمة» وهي أيضاً تعبور عن الاتتصار للعصبية» والعصبية هنا ليست مفهوماً ضيقاً حيث 
الانتصار للقوم أو العنصرء بل يتسع مفهومها ليشمل كل ما لغير وجه الحق» وكل ما 
هو مضاد لقيم الإسلام ومقاصده» فالانتصار للأصل» أو للقوم» أو للوطن» أو لفكرة 
زائغةء أو هوى متبع» أو لصاحب رأي باطل» أو لمن يبغي إفساد علاقات المسلمين 
بيعضهم» كل ذلك من العصبية البغيضةء ما دامت تأتي على حساب الإيمان. 

كذلك فإن الفتنة تأكيد للهزعة الداحلية للمجتمع» فالانقسام والاحتلاف لا يولدان 
إلا وهنا في الطاقات وحورا في إرادة التحدي لمعوقات الفعل الحضاري» بل إن التمادي 
في ارتضاء الفان بكل مثالبها إنغا هو تاد تي الاستسلام لواقع التردي» إن من أسواً ما 
بعكن أن يصيب أمة من الأمم هو هزعتها الداحليةء ذلك أنها قد تبث فيها روح القابلية 
للهزعة الخارحية » أو القابلية للاستعمار كما أراد بعض المفكرين امسلمين“. 

وأحيراً فإن الفتنة تعبر عن .فقدان الدور الحضاري» ذلك لأن هذا الدرر لا يتحقق إلا 
بتوافر مقوماته» وأهمها الإنسان الواعي .موقعه» وح ركة الحياة حوله» وماذا يريد منهاء 
وماذا تريد منه» والواعي بأن الإسلام الذي يحمل هويته يطالبه بأن يسخر كل مالي 
الكون لأجل التوحيد» ومثل هذا الوعي لا يناله إنسان يعيش داحل أمة مهزومة بالعنى 
السابق» لأن المريمة دليل فقدان الرشد والوعي» وإلا ما سقطت الأمة فيها. 


(۱) الڈرری/ .۲٣‏ 
(۲) انظر ما أورده مالك بن تي في شروط النهضةء ترجمة د. عمر كامل مسقاوي» د. عبدالصبور شاهين 
بیروت : دار الفکر» ۱۳۹۹ - .۱۹۷۹٩‏ 
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ثانيا من أشكال الردي في الفسة: 


الأصول المنزلة رصد الآتي: 
-١‏ الافتراق أو الانقسام قي الدين» وهو من الملامح الخطيرة الي قد تنزل بالدين منازل 
التبعيض» وتنزل بابجحتمع منازل التحزب والتعصب بالياطل» ولذلك يقول تعالى فإإن 
الذين فرقوا دینھم وکانوا شيعا لست منهم في شي ء٤‏ » ويقول أيضا ولا تکونوا 
من المشركين من الذين فرقوا دينهم وكانو شيعا كل حزب با لديهم فرحون4". 
وجاء قي الحديث "تفرقت اليهود على إحدى وسبعين فرقة" و النصارى مثل ذلك 
و تفترق أمئ على ثلاث وسبعين فرقة وق رواية "كلهم قي النار إلا ملة واحدة. 
قالوا: ومن هي یا رسول ۱ل۵؟ قال: ما أنا عليه وأصحابي“. 


۲- عبادة الموى و الرأي» فأساس الإبعان التجرد من كل هوى يعبد من دون الله 
ففي الحدیث "لا يمن أحد کم حتی يکون هواه تبعا لما حت به“ لکن حين يستعلي 
هوى التفس ليتواري الهوى للشرع» فذلك هو الإهلاك ولا تبع الهوى فيضالداك عن 
سبیل ۱ ل4 » رقوله لإومن أضل ممن اتبع هواه بغير هدى من | له" وهو الظلم 
لإولئن اتبعت أهوائهم من بعد ما جاءك من العلم إنك إذاً لمن الظالميني“. 

وقد حاء في الحديث "ائتمروا بالمعروف وتناهوا عن المنكرء حتى إذا رأيت شحا 
مطاعا وهوى متبعاء ودنيا مؤثرة» وإعجاب كل ذي رأي برأيه» وریت أمرا لا يداني 
لك به فعليك نفسك» ودع أمر العوام» فإن من ورائك أياماء الصبر فيهن مشل قبض 
ابممر» للعامل فيهن كأجر مسين رحلا يعملون مثل عملك". 


-٣‏ القتل واستباحة الدماءء كلاهما من الأمور الي تنبا بها النبي صلى الله عليه 


٠١۹ / الأنعام‎ )( 

٣۲-۳۱ الروم/‎ )۲( 

(۳) انظر : الزمذي» مرجع سابق ج٥»‏ ص٣۲‏ . 

)٤(‏ انظر المرجع السابق» :جه» ص٦۲‏ الحاكم في المستدرك مرجع سايق» جاء ص1 ابن اللصوزيء» تلبيس 

إبليس» القاهرة: مكتبة المتبي» د.ت» ص ١١-۷‏ . 

(ه) انظر: النوويء» الأربعون النورية» مرحع سابق» ص٤۷.‏ 

%) ص/ ۲۹. 

.٠١ القصص/‎ )۷( 

.٠٤١ البقرة/‎ )۸( 

)٩(‏ انظر سنن البيهقي» مرجع سابق» ج۱۰» ص‌۱۹۲. 
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وسلم» والذي لاشك فيه أن القتل قد يأتي تتويجا للفتنء وقد يجيء أذكاء لنيرانهاء وأيا 
کان ميقاته» فإن استباحة الدماء عوجبه في الباطل تع أمرين» أوهمما استبداد فتنة الكفر 
بالمتقاتلين وفق تفسير الفقهاء ھا کما جحاء قي حدیث "سپاب اللسلم فسوق وقتاله 


(On «‏ 2 
ا ترجعوا بعدي كفارا-وق رواية ضلالا- یضرب بعضکم رقاب 
n,‏ 
بحص ي 


ا الأمر الثاني فهو أن لغة العقل والفكر قد انزوت لتحل علها لغة السيف» وحين 
یکون اسلوب التحاطب هو الدماء فذلك يعن بدوره-أن السيف لم يعد منه بد وأنه 
قد اضحی الحوار الوحيد تي التعامل السياسي داحلياء وأن الوسائل السلمية فى تدارك 
عرامل الخلاف م تأت بنتيجة مرضية لحميع أطرافه» وأن دماء المسلمين قد استهان بها 
بعض المسلمين ممن لا يرعون ها حرمة. 


£ عدم الاستقرار واضطراب التطور الحضاري» ومن مظاهر عدم الاستقرار مع 
الفعن: التقلب في الالتزام الديي ومن ثم السياسي» مصداقا لحديث "بادروا بالأغمال فتنا 


كقطع الليل المظلم يصیتح الرحل مۇمنا ویکسی کافراء ویسی مۇمنا ویصیح کافرا بیع 
أحدهم دينه بعرض من الدنيا"” » ومنها ثانيا أن تتبواً القيادات الفاسدة مكان القيادة 
في اججتمع السياسي» ولذلك جاء في الحديث "لا تيكوا على الدين إذا وليه أهله» ولكن 


(1) حدد النووي شارح الحديث ملامح أساسية لمهم الكقر المراد في الحديث" فذكر أن السبب في اللغة هو 
الشتم والتكلم لي عرض الإتسان مما عيبه» والفسق في اللغة الخروج والمراد به ف الشرع الخروج عنن الطاعة 
أما معنى المحديث فسب المسلم بغير حق حرام بإجماع الأمةء وفاعله فاستق» كما أحبر به إلنبي صلى الله عليه 
وسلم. أما قتاله بغير حت فلا يكفر به عند أهل الق كفرا يخرج من الله إلا إذا استحله. فإذا تقرر هذا فقيل 
في تأويل الحديث أقوال أحدها آنه قي الستحل» الثاني المراد كفر الإحسان والنعمةء وأحوة الإسلام لا كفر 
اححودء والثالث يوول إلى الكفر بشؤمه» والرابع أنه كفعل الكفرء انظر صحيح مسلم» مرجع سابق؛ ج٠»‏ 
ص٤ .٥ ٥-٥‏ > 4 8 
(۲) ذكر ابن حجر عشرة أوجه للكفر الوازد في الحديث» أوهما قي الستحلينء والفاني المعنى كفارا بحرمة 
الدماء وحرمة المسلمين وحقوق الدين» والثالث المعنى كفارا كقول الخوارج إته على ظاهره. والرابع تقعلون 
فعل الكفار في قثل بعضهم بعضاء والخامس لابسين السلاح والسادس كفارا بنعمة الله والسابع المراد الزحر 
عن الفعل وليس ظاهره مراداء والثامن لا يكفر بعضكم بعضا كأن يقول أحد الفريقين للآحر يا كافر» فيكفر 
أحدهما. والتاسع ستر الحقء إذ الكفر لغة الستر لأن حق المسلم على المسلم أن ينصره و يعينه» فلما قاتله كأنه 
غطى على حقه الثابت له عليه» والعاشر وهو أن الفعل المذكور يفضي إلى الكفر لأن من اعتاد المجوم على 
كبار المعاصي جره شوم ذلك إلى أشد مدهاء فيخحشى أن لا يختم له بخام الإسلام "انظر: اين حجر» مرحع 
سابق؛ ج۲٠»‏ ص١۱۹»‏ ج١٠ء‏ ص۲۷ وقد أورد المعاني الثمانية الأول في كاب الإمان» أما المعنيان 
الأحرران فقد أوردهما بعد الإحالة إلى الثمانية في كتاب الفتن. 
(۳) انظر : سن الازمذي» مرجع سابق» ج4» ص۸4۷٤ء‏ والحاكم في الملستدرك» مرجع سابقء جة؛ 
ص٤٤ ٤٤۱-٤‏ . 
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ایکوا عله اذا ولیه غیر آهله"» وروی عن این عمر قوله "كيف أنتم اذا لبستكم فتنة 
يهزم فيها الكبير ويربو فيها الصغير ويتخذها الناس سنة فإذا غيرت قسالوا غيرت السنة. 
قيل لابن عمر متى ذلك: قال: إذا کثر قرا ؤکم» وقل فقها ؤكم وکثرت آموالكم» وقل 
آمنا ؤکم» والتمست الدنيا بعمل الآحرة"" ومنها ثاثا القتال على الملك والساطان لا 
لتحقيق نشر الدعوةء أو للأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء ومنها رابعا تبدل أحوال 
ووظائف الحكم بين مقاصد الخلافة» ومقاصد الملك الفاسدء كقول الخليفة الشاني 
"إن الله بدا هذا الأمر حين بدا بنبوة ورحمةء ثم يعود إلى حلافة و رحمةء ثم يعود إلى 
ملك و رحة» ثم يعود جبرية تکادمون-تصارعون- عليه تكادم الحمير. يها الئاس 
علیکم بالغزو والحهاد ما کان حلوا حضراء قبل ان یکون مرا عسراء ويكون نماما قبل 
ن يکون مرا عسراء ویکون ماما قبل أن یکون رماما او يكون حطاماء فإذا شاطت 
الغازي وأكلت الغنائم واستحل الحرام فعلیکم بالرباط فإنه حور جھاد کہ" سواء کان 
هذا الفراغ لغياب هذه القادة أو لوجودها غير الشرعي» ومن هنا تبدو أهمية حديث 
حذيفة "قلت يا رسول الل؟ إنا كنا قي جاهلية وشرء فجاءنا ا لله بهذا الخيرء فهل بعد 
هذا الخیر شر؟ قال: نعم. فقلت هل بعد ذلك الشر من خحير؟ قال: نعم. وفیه دخحن» 
قلت: وما دخحانه» قال: قوم يستنون بغير سني ويهدون بغير هديي» تعرف منهم وتنکر» 
فقلت هل بعد ذلك الخير من شر؟ قال: نعم دعاة على ابواب جهنم» من أجابهم إليها 
قذفوه فیهاء فقلت یارسول الله صفهم لنا؟ قال نعم. قوم من جلدتنا ويتكلمون بألسىنتنا. 
قلت يا رسول الله فما ترى إن أد ركي ذلك قال: تلزم جماعة المسلمين وإمامهم. فقلت: 
فإن لم تكن همم جماعة ولا إمام قال: فاعتزل تلك الفرق كلهاء ولو أن تعض على أصل 
شجرة حتى يدركك اموت وأنت كذلك. ° 
الغا - الفسة وأسلوب تهديد الأمن: 


الواقع أن الحديث عن آثار الفتنة في تهديد يد الأمن بعد ذكر حقيقتهاء وأشكال 
التردي فيها قد يكؤن من قبيل التكنرارء فالفتنة بطبيعتها افتقاد للأمن بوجه أو آخر» : 
وأشكال الزدي فيها لا تعدو أن تكون أشكالا لتهديده» ولذلك فإن الباحث يكتفي لي 
هذا امقام نما أورده آنفاء ولكنه يود أن يضيف بعض الأمور الي تتعلق علامح سلوب 
الفتنة في تهديد الأمن» ومن ذلك: 


. ٥۱٥ص‎ ›٤ج انظر رواية الحاكم ف المستدرك» مرجع سابق؛‎ )١( 
.٥۱٤ص‎ ء٤ج انظر المرجع السابق»‎ )۲( 
. ٤۷٣ص رواه الجحاكم ف المستدرك مرجع سابق» ج“‎ )۳( 
والدحنة " أن لا تصفوا القلوب بعضها لبعض» ولا يزول خبشهاء ولا ترحع إلى ما كانت عليه من‎ )٤( 
الصفاء" انظر: صحیح مسلم مرجع سابق» ج۱۲» ص‌۲۳۷-۲۳۹۱.‎ 
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-١‏ أن المدحل الرئيس لفهم العلاقة بين الفتتة رذلك التهديد هو دراسة ججمرعة 
المفاسد أو مضادات القيم الي تعززها اعتمالا يين المسلمينء ذلك أن القت 


سس ل مبناها واستمرارها-مرتبطة بوجحود هده الضادات» کما یفھم من معاتیھا۔ 


۲- أن ريات الفتنة في جميع أطوارها تؤكد أن احتمال ان یکوت کل اطرافھا علی 
حق هو احتمال غير منطقي» فلا عكن أن يكون الحميع على صواب» وإلا ما وقعت 
أصلاء وإذا كان من مقتضيات التشريع الإلهي-قي بعض تراحيه- قيول الاعحلاق 
الاجتهادي» فإنه لايقبل من الاجحتهاد إلا ما كان في إطاره. 


۳- أن تلازم اللخوف واضطراب المسلمين بعل الفتنة هو دليل على أن الدتيا هي 
أساس التظر إلى التعامل السياسي»› وحور حل مشاكلهء إذ لا جتمح التجرد لعقيدة 
التوحيد» والتجرد للدنياء ولذلك جاء التحذير متها في حديث "إن الدتيا حلوة حضرة 
إن الله مستخحلفكم فيهاء فينظر كيف تعملون» فاتقوا الدنياء واتقرا التساء قإن فتة بي 
إسرائيل كانت في السا" 

-٤‏ أن الفتنة هي سلسلة متتابعة من الابحلاءات» يشهد يذلك حديث حيفة 
السابق» ومن ثم فإنه لن يقف ها إلا أمة قوية متماسكة يستعصي يناؤها السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي» والاحلاقي والثقافي على حاولات الحدم. 


-٥‏ وتفريعا ما سبق فإن فتنة الافتراق والاحتلاف مهما أحدثت قي الحتمع للسلم 
لن تبلغ المدى الذي ستحدثه الفتن الكيرى الي عدها الفقهاء من علامات الساعةت 
وخحاصة فتنة الدجحال". 

رابعا - الفعدة والمصادر الأخرى لتهديد الأمن 


تتفق الفتنة وبعض مصادر تهديد الأمن-ما سيرد بياته- قي بعض التواحي ومتها أن 
كل مصدر منها بمثل شكلا: أو آحر من أشكال الخروج على مثاليات الإسلام وقيمه 
وأن كلا منها يعبر عن درجة أو أحرى من درحات الابتلاء رأنها ميعا تفتح المحال 
للشاركة غير المسلم فيها سعيا بالوقيعة والتفريق بين للسلمينء وآن مسؤولية التصدي ها 
تقع على عاتق الأمة كلهاء لكنها من الحهة الأحرى تختلف عن مصادر تهديد الأمن في 
أن بعض أشكاها غير واضحة الأحكام الشرعية» حين أن الصادر الأحرى يغلي عليها 


(۱) انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج۷ ص٥ .٥‏ وقد ذكر أن معنى حلوة حضرة حمل أمرينء الأول 
حسنها للنفوس ونضارتها ولذتهاء كالغاكهة اللنضراء فإن التفوس تطليها طليا يبا قكتلك الدنيا. الشاتي 
سرعة فنائها كالشيء الأحضر في هذين الوصفين» انظر : المرحع السابق۔ 
(۲) انظر ما أورده اين كثير عن طبيعة هذه الفعن في مولفه نهاية البداية والنهاية في الفحن ولللاحم مرحع 
سابق» ج۱ ص۱۲۹ ومابعدها. 

£۹ 


وحود هذه الأحكام حاصة تلك التعلقة بالحدود» كالردة والحرابةء والبغي» كما أن 
الفتنة إذا ملت كل المسلمين قد يصعب إيقاف تطور حركتهاء حون أن المصادر 
الأحرى قد بمكن تصفيتها لأن معظمها لا يصدر إلا عن فة حرجت على الأحكام 
الشرعية بارتكاب بعض الأعمال غير المشروعة» ومن ناحية ثالفة فإن بعض أساليب 
التصدي للفتنة قد يغلب عليها الطابع السلي» كالاعترال واهمجحرة» في حين أن الصادر 
الأحرى لتهديد الأمن يغلب عليها الطابع الإبجابي حيث تطبيق الحدودء أو بعض 
الأعمال التعريريةء وفقا لما سيرد. 
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المطلب الثالث 


البغي والخروج على مثالية الأمة 
مفهوم البغي له بعده الداحلي» کما أن له أپضا پعده اللنارجي» وهو في كلا البعديسن 
يعبر عن حقيقة واحدة لا تناقض فيها› لأتها مبنية على الباطل في كثير من الأحيان. 
أولا - حقيقة البغي: 


مادة بغى لي اللخة ها معان شتى منها العدول عن الحق والاستطالة عليهء والظلم 
والفساد» والتسلاط» والکبر والكذب والاحتيالء والإذاية» وواضح ان هذه المعاني 
تستبطن معنى عاما هو ججاوزة الحدء فكل حاوزة أو أفراط على المقدار الذي هو حد 
الشيء بغي» ولذلك هباك اتحهان. لي تعريفه. شرعياء أحدهما يغلب عليه الصفة العامة إذ 
عرفه بعض الفقهاء بأنه "هو الامتناع عن طاعة من تثبت إمامته في غير معصية .مغالبة» 
ولو تاولا" وعر فه آحرون بقوهمم "إن الباغي هو الخارج عن طاعة إمام احق" ء أا 
الاتجحاه الأحر فيغلب عليه نسبة البغي إلى جماعة معينة تمارسه كنشاط أو كحركة في 
الجتمع السياسي» مثل ما ذكره بعض الفقهاء من أن البغاة هم فرقة من المسلمين حالفت 
الإمام لشيين» إما لمنع حق وجب عليها سن زكاة أو حكم من أحكام الشريعةء أو 
لدحول في طاعته» تمهيدا لمحالفته وخحلعه“» وقول بعضهم الآحر "البغاة هم الخوارج» 
وهم قوم من رأيهم أن كل ذنب كفرء كبيرة» أو صخيرةت يخرحون على إمام العمدل 
ويستحلون الفتالء والدماء والأموال بهذا التأريلء ولمم منعة وقوة“ وذكر بعضهم أن 
البغاة "هم قوم مسلمون حرجحوا على الإمام العدل و لم يستبيحوا ما استباح الخوارج مسن 
دماء المسلمين وسبي ذراريه. 

والواقه أنه لا حلاف بين الاتجامين» فالاتجاه الأول ينطلق من تنظير المفهوم ليدحل 
نحته كل ما يتفق وحقيقته» والاجاه الثاني ينطلق من الأشكال الي عكن آن يتخذها هذا 
الفهوم فكأن الأتجاهين يكملأآن بعضهما من حيث المحمع بين التنظير والممارسة فإذا ما 
انطلق الاحث من كليهما لأمكن القول لي حقيقة البغي من ناحية أولى أن تأصيل 
الفقهاء للمفهوم اعتمد على اجتهادهم في فهم الأصول المنزلةء إذ إن الفهوم ثابت فيها 


.۳۲٣ص انظر: مادة بغي ف ابن مدظور» مرجع سابقء‎ )١( 
ائظر: الانطاب» مواهب اللعليل. وبهامشه التاج والإأكليل لمخحتصر حليل للمواق» طرايلس: مكتبة النجاح»‎ )۲( 
. دت ج ص۲۷۱‎ 
انظر ابن الممام» شرح فتح القديرء القاهرة: مکتبة الحلیي» ۱۹۷۰-۱۳۸۹» جا» ص۹۹‎ )۳۲( 
انظر: النطاب» مرجع سایق؛ ج٦۰ ص۲۷۱‎ )٤( 
۱۱٤ص اثظر: الكاساني» مر حع سابق؛ ج۷‎ )٥( 
٠١۰ص (1)انظر: ابن جيم الحنفي» مرحع سابق؛ جه»‎ 
۹ 


تي أكثر من موضع كقوله تعالى "قل إنما حرم ربي الفواحش ما ظهر منها وما بطن 
والإثم والبغي بغیر احق وقوه "إن الله يأمر بالعدل والإحسان وإيتاء ذي القربى 
وينه عن الفحشاء و المنكر والبغي" وقرله «إوالذين إذا أصابهم البغي هسم 
ينعصرون" "وإن طائفتان من المؤمين اقتتلوا فأصلحوا بينهما فان بغت إحداهما 
على الأخرى فقاتلوا التي تبعي ي . 

ومن ناحية ثانية فإن البغي قد يحمل قي بعض دلالاته ما محمد فعله ويشاب فاعله» 
وهو ما ماه الأصفهاني بالبغي الحمود» وهو "الذي يتجاوز فيه المحد ابتغاء مرضاة | لله 
ورضوانه مثل جاوز العدل إلى الإحسان» وتجاوز الفرض إلى التطوع"» والتجاوز هنا 
لا يعي الإلغايء بقدر ما يعن الائتقال إلى مزید من فعال الخير وخحصاله. 


ومن ناحية ثافة فإك البغي هو حروج عن إرادة الله تعالى قي إقامسة قواعد 
الاستخحلاف على أسس تشريعه إلى حيث تفضيل إرساء هذه القواعد على غير هذا 
التشريع» ولو بفرضها بالقوة والإكراه» من هنا فإن البغي ليس حركة بذاتهاء وليس 
وصفا يطلق على جماعة بعينهاء وإنغا هو مبدأًء وحيث تم هذا المبداً فقد وقع البغي» وقد 
تختلف طبيعته» وقد تتعدد أشكاله» ولكنه يظل رغم ذلك حروجا على قيم الإبعان. 


ثم إن البغي من ناحية رابعة-من حيث هو محاوزة الحد-ينطوي-في معناه غير 
احمود-على ظلم متعدد الوجهات» فقد يكون ظلما للشريعة بتجحاوز حدودها والتطاول 
على مقاصدهاء وتعطیلهاء وقد یکون للباغي نفسه لقوله تعالی اومن یتعد حدود | له 
فقد ظلم نفسه)"» وقوله يا أيها الناس إنما بغيكم على أنفسكم وقد يكون 
ظلما لقائد المسلمين من حيث الغرو ج على شرائط البيعة» وقد يكون ظلما للمسلمين 
من حيث اتباع سبيل غير سبيلهم لتفريق وحدتهم» ومن يشاقق الرسول من بعد ما 
تبين له ادى ويتبع غير سبيل الؤمدين نوله ما تولى ونصلسه جهنم وساءت 
مصيرا ي ... 


.٣۲۳ ()الأعراف/‎ 

.۹۰ اللحل/‎ )١( 

(۲) الشوری/ ۳۹. 

.٩ الححرات/‎ )٤( 

(ه) آما البغي المذموم عنده فهو تجاوز الحق إلى الباطلء أو تماوزه إلى الشبه» انظر الأصفهانيء المفردات» 
مرحم سابق» ص٥ .٥٦-٥‏ 

١ الطلاق/‎ 

(۷) يونس/ ۲۳. 

. ۱۱١ (۸)النساء/‎ 


۲ 


وأحيرا فإن البغي إذا كان بالمعي السابق متعدد الوحهات فهر أيضا علاقة متعددة 
التفاعلات» وذلك لأنه عحصلة التفاعل بين عناصر حمسةء الباغي الذي يجاوز ميزان 
العدل» ومن بيغى عليه» وأداة البغي أو وسيلته» والمقصد من اليغي حيث قصد هدف 
معين من ورائه» وآثار البغي حيث تعرض الباغي للعقوبة وابمحزاء تبعا رمه وتعرض من 
بغى عليه للإيذاء في المحسد أو الممتلكات من جراء فعل البغي. 

ثانا - من آشکال البغي: 


احتلف الفقهاء قي تحديد أشكال البغي احتلافا تصعب معه محاولة التوفيق أو اللحمع 
بين هذه الأشكال» ولذا فإن ما يعرضه الباحث هنا هو محاولة لحضر أهمهاء مما قد 
يستحدث بتعقد جالات المحياة وعلاقاتهاء لكن قبل التطرق إلى هذا الشأن حدر الإشارة 
إلى ثلاث ملاحظات» الملاحظة الأرلى أن كشيرا من الفقهاء رغم احتلافهم في تصور ٠‏ 
اسلوب التعامل مع البخاةء جعلو! الردةء والحراية بعض صور البغي» ولذا.اضطر بعض 
الباحثين إلى إدارجهما تحته وإن احتفظوا جخيوط التمييز بينهما والثانية أن يعض 
الفقهاء أدرجوا ما حدث جاه الخليفة الراب من قبل معاوية بن أبي سفيان تحت مفهوم 
البغيء وغالبا ما كانت حجتهم حديث "تقتل عمارا-أي اين ياسر-الفعة الباغية"“» 
ومن المعروف أنه قتل في موقعة صفين وكان أحد الأيادي القوية الي ساندت الخليفة 
الرايع في جولاته القتالية"» أما املاحظة الالشة فهي أن يعض الفقهاء قد تحدثوا عن 
غطين للبغي قد يوديان إلى مفهوم اللحرابة أو قطع الطريق"» وهذا يعي أنه من العسير 
اُحیانا الفصل بين مفهوم البغي» وبين يعض المفاهيم الاحرى الي قد تتضمن بعض 
أعماله. : 

ویدحل فی آشکال البغي: 

1- البغي امي على خحطا التأويل دون القيام بأعمال الحرابة»- وها البغي هو 
٠٠‏ الأصل عتد يعض فقهاء السياسة الشرعيةء ويقوم به "جماعة حرجوا على إمام العدل. 
دون استباحة ما قد يستبيحه الخوارج من دماء وسبي ذراري اللمسلمين» لكنهم قد 
يتغلیون على آحد بلادهم-أو يعتزلون فيها-فان م متتعوا عن حق» ولم بخرحواعن 
طاعة» لم جاريوا ما أقاموا على ذلك وأدوا الحقوق عوجيها"» ورأي بعض الفقهاء أن 


(۱) انظر: عیدالعزیز صقر» مرجع سابق؛ ص۳۸ وعابعدها۔ 
(۲) انظر: المنعاني» مرجع سابق؛ ج۳ ص٣٤۳‏ السرحسي» مرحع سایق ج٤‏ ۲ء ض۷٤‏ ابن کشر 
اليداية» مرحع سابقی» طیعة ۱۹۸۰ ج۷ ص٦‏ ۲۷. 
(۳) اتظر: مصطفی هتحود» مرحع سابی؛ ص ٤۷۹-۳۷۸‏ 
)٤(‏ انظر: اين الممام» مرجع سابق؛ جا» صض۹۹. 
(ه) انظر: الاوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابی» ص۹ه. 
EY‏ 


على الحاكم كشف شبههم الي أوحبت حروجهم لأن الخليفة الرابع فعل ذلك بأهل 
حروراء من النوارج قبل قتالهم» ولكن ليس ذلك واجبا "بل يستحب لإنهم كمن 
بلغتهم الدعوة لا تحب دعوتهم ثائياء وتستحب"". : 
- ۲- البغي مودي إلى أعمال الحرابة» وهو البغي الصادر عن طائفة من البغاة» فقد 
اتفقوا على أنهم إغا بخرجحون ابتغاء مصالح أو منافع دنيوية ذاتيةء وأنهم إذا ما تعدوا 
تحعقيتق هذه المصالح أو تلك المنافع إلى إحافة الطريق» عا يؤدي إلى أحذ مال من لقواء أو 
سفك الدماء هملا فقد. صاروا قطاع طريتق وهم ما لم يفعلوا ذلك في حكم البغاة"» 
ولكنهم احتلفوا في بعض الأمورء فمن احية رأى البعض "أنهم قد يخرجون على إمام 
احق أو على من هو في السيرة مثلهم"» ومن ناحية أحرى رأى بعضهم ضرورة أن 
يكون حرو ج البغاة بلا تأويل سواء كان لذلك لقوة منعهم أو لعدم وجودها أصلا؛ 
حین لم يتكلم آخرون فى مثل ذلك» ومن ناحية ثالشة» رأى بعضهم أنه جب النظر 
بشأئهم "فإن قاموا باجتباء الأمسوال وتنفيذ الأحكام ولم يبصبوا لأنفسهم إماماء ولا 
قدموا عليهم زعیما» کان کل ما احتبنوه من الأموال غصبا لا تبرا منه ذمة» وکان کل 
فا نقذوه من الأحكام مردودا لا ثبت به حتق» أما إن فعلوا ذلك وقد نصبوا لأنفسهم 
إماما احتبوا بقوله رؤوس الأموال لا تير منه ذمةء م يتعرض لأحكامهم بالرد» ولا ما 
اجتبوا بالمطالبة وحوربوا في الحالين على سواء لينرعوا عن المباينة ويفيعوا إلى الطاعة"“. 
٣‏ بغي الخوارج على الأمة» وهذه الفرقة رغم احتلاف الفقهاء في تحديد أسلوب 
التعامل معهاء إلا أن ها مكانة هامة في حديث البغي عندهم» ذلك أن الخبرة السياسية 
الإسلامية قد عانت من عدت هذه الفرقة في عصر الخلافة ‏ الراشدة-وبالذات في حلافة 
علي بن بي طالب-الذي قتل غيلة وغدرا بيد أحدهم بعد حادثة التحكيم مع معاوية"» 
٠‏ وحين يتحذ البغاة شكلل الخوارج فإنهم إا يتحذون طابعا ميزا عن غيرهم من البغاة“) 
٠‏ إذانهم يكفرون كل مرتكب للذنب» فكل من أتى ذنبا صغيرة أو كبيرة» هو كافرء 


(1) انظر: ابن الممام» مرجع سابق» ج1 ص١٠٠٠‏ 
»( اثظر: امرحم السابق» ابن حزم» الحليء مرجع سابق؛ ج۷ ص4۳ ابن قدامة» مرحح سابق» ج“ 
ص۹٤‏ 
® انظر: ابن حزم» ا حلي مرحع سابق» ج۷ ص۷ 
)٤(‏ اتظر: ابن قدامة» مرحع سابق» چ٠‏ ۱ء ص۹٤»‏ ابن الممام» مرجع سابقء» جا» ص١٠ .٠١‏ 
(ه) الماوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص۹٠.‏ 
(3)اقظر: التفاصيل والصادر في مصطفی منجود» مرجع سابق» ص١۳۸‏ وما بعدها. 
(۷)انظر: في طبيعة نشأة وفكر ا-خوارج: الشهرستاني»ء الملل والنحسل؛ القاهرة! مكتينة الحلبي» ۱۹۷٦‏ جا 
ص٤۱ ١‏ ومابعدهاء البغدادي» الفرق بين الفرق» تعقيق حمد حي الدين عبدالحميد القاهرة: مكتية صبيخ» 
د.ت» ص۲۰ وما بعدها. 
Al:‏ 


ومن منطقهم المغلوط-شرعا-أن الصحابة أمثال عثمان وعلي وطلحة والزبير ومعاويةت 
وكثير غيرهم» هم-افتراء وكذبا-كفار» وذلك تأويلهم الباطل. 


کما انهم یستحلون دماء اللسلمين وسبي نسائهم وأموالهم إلا من حرج معهم»› 
تعویلا على مالديهم من قوة» ومام من منعة. 

كذلك فالخوارج ينطبق عليهم-في رآي بعض الفقهاء-حديسث "يخرج قوم قي آحر 
الزمان أحداث الأسنان»ء بمرقون من الدين كماعيمرق السهم من الرمية فأيتما لقيتهم 
فاقتلهم› فإن ي قتلهم أجحرين لمن قتلهم يوم القيامة". 

وفضلا على ذلك فإن بعض الفقهاء يكفرون الخوارج»ء ويدخلونهم في حكم 
امرتدين» وهم ي ذلك سند آلحر حديث أكثر تفصيلا جاء فيه "خرج قوم جحقرون 
صلاتکم ا صلاتهم» وصیامکم مع صيامهم» وأعمالكم مع أعماه» يقرعون القرآن 
لاجاوز حناحرهم عرقون من الدين كما برق السهم من الرمية.."". 

٤د‏ البغي بون طائفتين من المؤمنين» وهو صورة من صوراليغي الجماعي داحسل 

الجتمع المسلمء وهي مبنية على ماجاء في قولة تعالى «إوإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا. 
فأصلحوا بينهماء فان بغت إحداهما على الأخرى فقاتلوا التي تبغي حعى تفيء إلى 
مر | لله. فإن فاءت فأصلحوا بينهما بالعدل وأقسطوا إن | لله يجب الممسطيني“. 
وهذه الآية أصل في التعامل مع البغاةء وهي ”قاعدة تشريعيةعملية لصيانة الجتمع المؤمن 
من الخصام والتفكك تحت النروات والاندفاعاتء تأتي تعقيبا على تبين حير الفاسق-في 
آية قبلها-وعدم العجلة والاندفاع وراء الحمية والحماسة قبل التثبت و الاستيقان". 


-٥‏ بغي الجاكم و استبدادهء والواقع آن حديث الفقهاء عن بغي الحاكم يتسم 
بضيق اججال في التناول رغم أن الاتحاه القائل بعدم النروج على الحاكم الظالم يعرف 
بصورة غير مباشرة بوحود مثل هذا البغي في الحاكم» خحاصة وأن الله تعالى جعل البداً 
العام في الحكم أن لا يناله ظالم» أي باغ بتعديه تحدود العدل "قال لأينال عهدي 
الظالين""» كما أن في بعض الأحاديث إشارة إلى نغط التعامل مع بغاة الحكام» مثشل 
ماحاء في حديث "اسمعوا وأطيعرا فإنغا عليهم ما هملواء وعليكم ما حمل ". 


(1)انظر رواية البحاري لي: فتح القديرء مرحع سابقء جا ص١‏ ١٠ء‏ واتظر رواية أحرى لابن حزم في 
انخليء. مرجع سابق» ج۷ ص۹۷. 
(۲) انظر: رراية البحاري في ابن قدامة» مرجع سابق» ج۰ ۱» ص۰٥‏ .۔ 
(۳) الححرات/ ۹. 
(٤)انظر:‏ سید قطب فی ظلال القرآن» مرجع سابقء جا ص٣٤٣٣.‏ 
(ه) البقرة/ .٠١١‏ 
( )انظر: صحیح مسلم» مرحم ساب ج۰۱۲ ص .۲۳۹٣‏ 
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لكن نفرا آحر من الفقهاي اتجهوا اتجاها آخر في الحديث عن بغي الحكام» وهو ما 
تزعمه فقهاء الخرارج»ء إذ ذهبوا إلى أن بغي الحاكم إنما يثبت عندما "يعطل الحدود 
ويتسلط على الرعية» ويفعل فيهم بهوی نفسه» ماشاء فاذا ما استتیب-هکذا-یصر 
جبروت وعناد على بغید"» وهنا فإن المسلك الطبيعي-وفق منطق هذا البعض-تحاه مثل 
هذا الحاکم هو أنه "يجوز لکل من قدر عليه قتله» ليريح الئاس مسن ظلمه وفساده فإن 
أمكن الاجتماع عليه من السلمين كان ذلك أولى كما فعل المسلمون بعثمان بن عفان» 
فإن لم يكن جاز قتله غيلة» كما فعلوا في علي» ومعاوية» وعمرو بن العام ". 

ثالثا -- البغي وأسلوب تهديد الأمن: 

تكشف الأشكال السابقة للبغي عن بعض ما قد يكتنفه الحاكم من أساليب من 
شأنها تهدید آمن ابحتمع المسلم ومن ذلك» أنه إذا كان بغي الحاكم عدوانا مباشراء على 
هذا اججتمع كله باعتباره المسؤول الأول عن رعايته والقيام ما يصلحه» فإن بغي الحکوم- 
ي اي صورة-هو عدوان غير مباشر على هلا اجتمع باعتبار أن الاعتداء على بعض 
فر اده» هو اعتداء عليه ذاته» لأن احتمع المسلم بحتمع التكافل والحسد الواحد الذي 
یتأذی ما قد یصیب بعض أعضائه ومن هنا کانت مطالبة الحكام بالترام الرفق والعدل 
ذلك لأنه "ليس من حلم أحب إلى الله ولا أعم نفعا من حلسم إمام ورفقه» وأنه ليس 
حھل أبغض إلى اللہ ولا أعم ضررا من جهل إمام وخرقه» وأن من يطلب العافية فيمن 
بين ظهرانيه يتنرل ا لله عليه العافية"”» و كانت مطالبة المحكوم بالتزام احماعة ورحدة 
الصف ذلك آن "سن حرج من الطاعةء وفارق اللحماعة فمات» مات ميتة جاهلية» ومن 
قاتل تحت راية عمية يغضب لعصبة» أو يدعو إلى عصبة أو ينصر عصبة فقتل» فقتله 
حاهلية» ومن خرج على مي یضرب برها وفاجرهاء ولا يتحاشی من مؤمنها ولا يفي 
لذي عهد عهده فليس مي ولست مړ" 

كما أن البغي إذا صدر عن الحاكم أو عن الحكوم يحدث للا في عقد البيعة من 
جاتب واحد هو جانب الباغيء وإذا کان الحاكم لا يعدم -رغم بغيه-السند حين يلوي 
اعناق النصوص الشرعية كالاحتجاج بيعض الأحاديث الي تأمر بأداء الحقوق نحو 
الحكام وإت ۾ يدوا الذي عليهې مثل حديث "ستکون بعدي آثره وأمور تنکرونهاء 
قالوا يا رسول الله كيف تأمر من أدرك منا ذلك قال تودون الحق الذي عليكم وتسألوا 


.۳۸۳۲ ص‎ ٤ج‎ ١۹۷٤ انظطو: أبوعمر الساليء العقد الشمينء القاهرة: دار الشعب»‎ )١( 
انظر الرحع السابق.‎ )۲( 
.۱۳١ من قول اللنليفة الثاني» انظر: ابن الجوزي» تاریخ عمر ان النطاب» مرحم سابق» ص»‎ (™ 
.۲۳۹-۲۳۸ انظر: صحیح مسلې مرحم سابق» ج ۱۲ء ص‎ )٤( 
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الله الذي لک" فإن امحكوم لا يعدم هو الآحر الحجة بأن يلوي أعناق نصوص 
شرعية أحرى كالاحتجاج بأحاديث الخروج على الحكام الظلمة» ومن ذلك حديث 
على المرء المسلم السمع والطاعة فيما أحب وكره» إلا أن يؤسر معصية» فلا مع ولا 


طاعة"۳. 


ومن ناحية ثالثة فإن البخي يظل الأصل فيه أنه لا يخرج من الملة خحاصة ما كان 
محمودا منه بالعنى السابق» إلا إذا كان مؤديا إلى ما يوجب ذلك» مثل ما يومن به بعض 
الخرارج» ولذلك فإنه لا يجوز لأحد حاكما أو حكوما تصنيف الاس بالباطل واتهام 
بعضهم بأنهم في عداد الخوارج إلا لأنهم من منطلق الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
رأوا أعوجاجا في السياسات أو القرارات فأرادوا تقوعةء لأن ذلك قد يفتح الباب للعنف 
. التبادلء قال ابن حزم "آما من دعا إلى أمر .ععروف أو نهي عن المنكرء وإظهبار القرآن 
والسنةء والحكم بالعدلء فليس باغياء بل الباغي من حالف"". . 
ثم إن الدحول في قضية التكفير مع الذين يفعلون فعل الخوارج ومن شاكلهم من 
بغاة العصر قي بعض بلاد المسلمين قد يكون استنزافا لطاقات الأمة المسلمة قي حدل لا 
طائل من ورائه» في الوقت الذي قد يستفحل فيه حطرهم» هذا إن لم يكون مة نفع من 
الحوار معهم لإعادتهم إلى الحقء وإلا فالإسلام يصون دم الكافر قبل دعوته إلى الإسلا» 
وأولى به أن يصون ويحفظط حياة ودماء المسلم وإن تأول باطلا قبل أن يستأصل داء 
التكفير معه. 

وأحيرا فإن أفعال البغي ما تؤدي إليه من تحاوزات لحدود العدل في علاقات 
ومعاملات بعض الفغات مع بعضها الآحر داحل احتمع السياسي السلم» لابد أن ترتد 
آثارها السيئة إلى القائمين عليها-أي على تلك الأفعال-فكأن مردود البغي لايشمل من 
بغى عليه فقطء بل والباغي أيضاء «إقل هو من عند أنفسكم)» رقوله لإذلك 
جزيناهم بغيهم وإنا لصادقون ي“ وقد جاء في الحديث "إغا هي أعمالكم أحصيها 
لكم ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد حيرا فليحمد الله ومن وحد غير ذلك فلا يلون إلا 
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)١(‏ انظر: المرجع السابقء ج۱۲ صض۲۳۲. 
(۲)انظر: المرحع السابقء ج۱۲ صض٣۲۲۱.‏ 
(۳) انظر: ابن حزم» احلي» مرجم سابق» ج۸» ص۹۸. 
)٤(‏ آل عمران/ ٠٠١‏ . 
()الأنعام/ .۱٤١‏ 
(1)انظر: التووي» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص۳٥‏ ابن رحب جامع العلوم» مرجع سابق» ص۹١۲-‏ 
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رابعا - بين البغي والحرابة في تهديد الأمن: 

سوف تتضح أبعاد المقارنة بين كلا المفهومين بعد الحديث عن الحرابة» ولکن يكفي 
القول آثهما يتفقان في أن أفعاههما قد يأتي بها السلم وغیره» وقد يستعان فیهما بغیر 
السلم سواء داحل بلاد المسلمين أو حارجهاء ولذلك رتب الفقهاء بعض الأحكام على 
هذه الحالة» كما أنهما لا يخرجان من ملة الإسلام إلا في بعض الحالات خحاصة حالة 
تحومما إلى الردة» يضاف إلى ذلك أنهما قد موان بعض أعمال العنف جحاه الأمة أو 
بعض قطاعاتها. 

ومن ثاحية أحرى فإن المفهومين يختلفان ثي أن البغي قد يسع بتعريفه الواسع مفهوم 
الحرابةء وقد تتخول بعض أعماله إلى بعض أعماهاء كما أن البغي لا تحكمه عقوبة 
شرعية مقدرة» أما الحرابة فهي تستوجحب عقوبة حد يسمى بامهاء وإن كان ذلك لا 
يحول دون تحول البغي- كما سبق-إلى ما يستوجب تطبيق عقوبة الحرابةء أو عقوبة الردة 
إذا ما انتقل إلى أعمال أي منهماء يضاف إلى ذلك أن أحكام البغي والحرابة رغم أنها 
مبنية على الشريعةء إلا أن الأصل في إيقاف البغي السعي إلى الإصلاح بين الباغي ومن 
بغى عليه» والإ قرتل الباغيء أما الحرابة ففيها تطبيق لأحكام ليس فيها مصالحة- 
اعلىمارتب الفقهاء- وبهذا المعنى فإن البغي قد لايستدعي إعمال عقوبة ماء إذا أدى 
الصلح إلى إيقافه» أما ابحرابة فنظرا لأنها لا تخلو من عدوان فإنها لا تخلو من عقوبة. 


الطلب الرابح 
الحرابة أو قطع الطريق ونشر العف داخحل 
اجتمع السياسي. 1 
يعد قطع الطريق من أكثر صور تهديد الأمن تعددا في الأبعاد وتشابكا في العناصر 

المكونة لأفعاله» ذلك لأنه لا يأحذ غطا واحدا في الحدوث وإغا قد تتدرج أفعاله لكي 
تصل إلى قمتها بالحمع بين الإحافة والقتل ولب الأموال» ولذا كانت الحرابة أكثر 
صور تهديد الأمن قابلية للقطبيق على كثير من الأعمال الي تنطوي على درجة أو أحرى 
من درحات العنف الداعلي في كثير من بلاد المسلمين» حاصة أعمال السطو المسلح» 
والسرقات النهارية وحرادث الخطف» وحوادث الاعتداء على الآمنين ونهب المتلكات 
العامة بأعمال العنف المسلح» وما شاکلها. 


)0( انظر ما ذکره سید سابق» مرجع سابق» ج۲» ص ۳۹۲۳. 
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أولا - حقيقة الحرابة: 

لفظ الحرابة مشتق من مادة حرب الي تعن قي اللغة القحالء والتحريش والعصيان: 
والعداوةء وإثارة الفتنة» والسلب» كما أن الحرب تقيض السلمء فكأن هذه المادة 
تتعلق بالأعمال الي من شأنها إحداث الأضرار رالإيذاء والإفسادء بيد أن الفقياء 
انطلقوا من قوله تعالى انما جزاء الذين يحاربون ا لله ورسوله ويسعون في الأرض 
فسادا أن يقتلوا أو يصلبوا أو تقطع أيديهم وارجلهم من خلاف أو ينقوا من الأرض» 
ذلك هم خزي في الدنيا وهم في الأخرة عذاب عظيم4 ليطلقوا اسم الحراية على 
إحدى الحرائم الي يزتب على إيتيانها إقامة أحد الحدود الشرعية وأحياتا يطلقون على 
هذه الحريمة "قطع الطريق" لأن أصل الحرابة "قطع الطريتق بالخروج على المارة لأحذ الال 
على سبيل الغالبة على وحه بمنعهم من المرور فيه""» ولذلك يسمى يعض الفقهاء 
الحرابة اما آحر هو السرقة الكبرى على سبيل احازء وتمييزا ها عن السرقة المطلقة 
التبادر منها الأحذ حقيقة من التاس» واي تستوجحب حدا مستقلا هو حد السرقة#). 


بالمعنى السابق يمكن القول فى -حقيقة الحرابة کو حه آول ان آقعاها-من حيٿ هي 
وقطاول وعاربة لله ولشريعته» لكنها ليست عارية حقيقية بى هي جازية» لن ١‏ لله 
سبحانه لا حارب ولا یغالب. 


ثم إن اخحتيار طريقها- كوجه ثان-هو احتيار نهج الإفساد قي الحياة» حيت التعامل 
مع ماسخره الله لاإنسان في الوحود على آنه متاع مياح» جب تبديده والتصرف فيه» عا 
يحقق الأهواء والمصال الوقتية» درن اغتبار لمقاصد الاستخلاف الشرعي» سواء بسقك 
الدماء» أو ترويع الآمنين» أو الرصد نمم أو الاستيلاء على ما بملكون. 

كذلك فإنها-كوجه ثالث-مفهوم متد العاني وإن احتلفت آشكاله وكيفية وقوعة 
سواء من حيث الزمان» أو المكان» فحيث وقع قطع الطريق ووقع الفساد فقد وقعت 
الحرابةء وقد يكون لنرول آية الحرابة مناسبته وأسبابه» وموقفه» بيد أن الراحح عند كثير 
من المفسرين أن يقال إن ا لله أنرل هذه الآية على نبيه صلى الله عليه وسلم لمعرفة حكمه 
على من حارب الله ورسوله وسعى في الأرض فسادا. 


(۱) انظر مادة حرب في: ابن منظرر» مرجع سابق» ص٥۸۱‏ وما بعدها. 

(۲) الائدة/ ۴۴. وانظر في تأويل هذه الآيةء الطبري» حامع البيانء مرجع سایق» چ 4۱٠‏ ص ۳٤١‏ وما 

بعدها» القرطي» مرجع سابق» جا صض ۱۹۹-۱٤۸‏ ۔ 

(۳) انظر: الكاسانيء مرحع سابق» ج۷ ص ۰٩۱-۹ ٥‏ ابن عابدین؛ مرجع سابق؛ جا ص۱۹۸ 

)4( انظر: ابن یم» مر حح سابی»› a‏ ص۷۲ ومایعدها: ابن عابدین»› مرجع سابقى» fa‏ ص۱۸ 

4۳ص٤١ انظر ما آورده الطبري ف أسباب نزول هذه الآية وعدم نسخها ل تفسبره»موجع سابق» ج‎ )٥( 
۹ 


من أعان على أفعاطماء فكل من باشر هذه الأفعال» وكل من تسبب فيها بالإعانة-آيا 

كان شكلها-فهو عارب لأن القطع يحصل بالكل كما في السرقةء ذلك أن من عادة 

قطع الطريق أن يياشره قوم وأن يعاون في تهيئته آحرون» فإذا لم تلحق المسؤولية كلا 

القومين لإقامة الحد عليهم جيعا لأدى ذلك إلى فتح الباب لقطع الطريق» وسد حکمه» 
.0( 

وهو مالا جوز '. 


وأحيرا فإن توجحه فعل الحرابة إلى الله و رسوله يوحي بأن الاعتداء على القرآن 
والاعتداء على السنة الصحيحة يستويان من حيث إنهما في النهاية موجهين إلى الوحي 
المتزل» ومن ثم فحيشما وقع الاعتداء على الأمة بفعل الحرابة فيجب أن يقاس هذا 
الاعتداء مدى حرقه لأحكام الوحي» سواء تكامل القرآن والسنة قي إظهارهاء أو انفرد 
أحدهما ببيانها ولم يذكرها الآحر". 

ثانيا - شروط الرابة: 

تتتازع شروط الحرابة آراء متعددة» بل يكاد يكون أمرا مستقرا قي هذا الشأن إيجاد 
آکثر من رأي واحد فی کل شرط على حدة؛ ورغم ذلك يمكن الإشارة إلى أهم هذه 
الشروط في الآتي: 

¬ التكليف» إذ ي يشرط فی الحارب أن E GC‏ 
فالصبي واجنون لا يعتبر الواحد منهما محاربا مهما اشت ركا قي أعمال الحرابة"» غير أن 
بعض الفقهاء رأوا أن اشتراك أحدهما أو كليهما في هذه الأعمال إنغا يسقط الحد على 
ا مشا ركين فيها كما يسقطه الصبي أو انجنون» فما يسري على الجزء يسري على الكل 
لأنهم جيعا متضامنون في المسوولية» وإن كان ذلك لا ينع من معاقبة بقية المشا ركين- 
دون الصبي أو ايجنون-على ما ارتكبوا من أعمال غير الحرابة» أما البعض الأحر فرأوا أن 
إسقاط الحد عن الصبي وانحتون لا يعني إسقاطه عن بقية.الذين اشتركوا في الإم. 
والعدوان» لأن الحد حت الله ولا بمكن التساهل فيه إلى الحد الذي ذهب إليه أصحاب 
الرأي الأول وهذا هو ما ييل إليه الباحث لأنه لو أذ بالرأي الأول لفتح الباب 
لدرحة لا بعكن معها تطبيق الحد» فمادام وجود الصي أو ابحنون حائلا دون تطبيقه على 


ومابعدها. 
)١(‏ اثظر: الکاساتي» مرجح سابق» ج۷» ص ۸۱-۹۰. 
(۷)انظر ما أورده الكمال بن الحمام عن معنى حاربة الله ومحاربة رسوله» ومحاربة ولي أمر اللسلمين في فعل 
الراب ف: فتح القديرء مرجع سابق» ج9 ص٣٤۲‏ . 
(۳) انظر: ابن عابدین» مرجع سایق ج۲» ص۲۱۸ الکاساني» مرجع سابقء ج۷ ص۱ ۹۳-۹. 
)٤(‏ انظر تفاصیل هذین الرأیین في : سید سابق» مرجع سابق» ج۲؛ ص۰ ۳۹۱-۳۹. 
۰ 


غيرهم ممن شاركوا في أفعاله» فإن هؤلاء الغير لن يعجزوا عن الاستعانة بالصبي أو الجنون 
أو بكليهما في كل فعل إجحرامي يحقق الحرابةء لإسقاط العقوبة عنهم بالتحايل الفاسد. 

ويلحق بشرط التكليف أن يكون المكلفين من دار الإسلام مسلماء أو ذمياء ما إذا 
کان مستأمناء فذ كر يعض الفقهاء آنه لاحد عليه لأن المستأمن لا بخاطب بأحكام 
الإسلا) وذكر بعضهم أنها مسألة ختلف في حكمها"» كما يلحق بشرط التكايف 
أيضا استواء الرحل» والمرأة والعبد-ماداما قادرين على حمل السلاح والمشاركة قي التمرد 
والعصيان-غير أن بعض الفقهاء رفضوا إدحال المرأة قي جملة الحاربين» واشترطوا أن 
يكون المحارب رحجلا بال“ . 


واذا كان صدور الحرابة عن الفرد أو الحماعة أمرا وارداء فإن بعض الفقهاء أوقفوا 
حكم الحرابة عى الحماعة المكلفة دون الفنرد وخجتهم أن "قطاع الطريق حاربون 
بالنص» واحاربة عادة من قوم لهم منعة وشوكة يدفعون عن أنفسهم ويقوون على 
غيرهم بقوتهم» ولأن السبب هنا قطع الطريق» ولا ينقطع الطريق إلا بقوم هم منىة") 
والباحث يرى-في ضوء فقه واقع المسلمين المعاش-أن يستوي الفرد واللحماعة فى الحرابةء 
بعد أن أكد هذا الفقه أن من الحاربين-في كثير من بلاد المسلمين-أفراد قد يكونون فى 
إحرامهم أعتى وأشد حطر من بعض الحماعات الي قد ترتكب أفعال الحرابة. 

۲- القوة والمنعةء فيشازط في الحاربين أن تكون هم منعة من سلاح وعتاد 
ويساعدهم على إتيان أفعال الحرابةء قال بذلك الفقهاء ويستوي في ذلك الفرد والحماعة 
إلا عند من حبس الحرابة على الحماعة فقط فإن لم يكن معهم سلاح واعتمدوا على 
قوة الحجارة أو العصي» أو ما دون ذلك فهم غاربون عند بعض الفقهاء» وليسوا كذلك 
عند بعضهم الآحر“» حين رأى أبويوسف أنهم إن قاتلوا نهارا بسلاح يقام عليهم 
الحد» وإن حرجوا بخشب فم لايقام عليهم» لأن السلاح لا يلبث فلا يلحق الغوث» 
والفشب يلبث» فالغوث يلحق» أما إن قاتلوا ليلا بسلاح أو بخشب يقام عليهم الحد. 
لأن الغوث قلما يلحق بالليل فيستوي فيه السلاح وغيره. 

والذي ميل إليه الباحث هو أنه لاعبرة بنوع السلاح ولا بكثرته» ونما العبرة بحدوث 


(۱) انظر: این عابدین» مربحع سابق» ج۳» صض۲۱۸. 
(۲) انظر: السرحسي» مرحع سابق» ج۹» ص٩٥‏ ۱۹. 
(۳) انظر: الکاساني» مرجع سابق» ج۷ ۹۳-۹۱. 
)٤(‏ انظر: السرحسي» مرجع سابق» ج٩»‏ ص٩۱۹.‏ 
(ه) انظر تفاصيل ذلك في: ابن قدامة» مرجع سابقء ج۱۰ ص٤‏ ۰۳۰ ابن عابدین» مرجع سابق ج٣‏ 
صض۲۱۸» السرحسي» مرجع سابق» ج۹» ص٩۰۱۹‏ الکاساني» مرجع سابق» ج۷» ص .٩۱-۹۰‏ 
(1) انظر : الكاساني» مرجع سابق» ج۷» ص۹۲ السرخحسي» مرجع سابق» ج ص٠١۲.‏ 
٤۴1‏ 


اللحرابة حاصة "وأن الحجارة والعصي من جملة السلاح الذي قد يأتي على النفس 
والطرف» فأشبه في ايذائه الحديد الذي يصنع منه السلاح المعروف". 


-٣‏ النطاق المكاني» فقد اشنزط بعض الفقهاء أن يكون قطع الطريق في الصحراء 
وبعيدا عن العمران لأن ذلك أجدر أن يقت الحرابة من حيث إن الصحراء تنقطع فيها 
الإغاثة أو المعاونة في رد الحاربين» أما في العمران - القرى والمدن - فقد تتيسر سبل 
الإغاثة والمعاونة ما قد يروع احاريين» فيصيرون - في رأي ابن قدامة - مختلسين» 
والمحتلس ليس بقاطع» ولا حد عليه في ذلك » أما بعضهم الآحر فرأوا - وهو ما 
يۇيده الباحث - أن أفعال الحرابة متحققة» سواء وقعت في الصحراء أو غيرهاء ذلك 
لأن الآية القرآنية ل تحدد مكاناً معينا يتعين فيه وقوع الحرابة» ولأن أفعاها قد تكون 
أكثر ضرراء وأعظم آثارا ” » فضلاً على ما في ذلك من حراءة وتحد وجسارة في 
الإيذاء دون اهتمام» لا بآدمية الإنسان ولا بحرماته» ولا بحرمة الممتلكات العامة الي 
تحقق مصالح عامة للمسلمين. 


٤‏ - الجهر بالحرابة فقد اشط الأحناف والشافعية والحنابلة أن يكون الخروج 
لقطع الطريق حهراء بأن يأعحذ الجاربون الال قهرا وبصورة عانية» فإن أحذوه ختفين 
فهم في مقام السراق» وإن احتطفرا المال وهربوا به فهم منتهبون» لا قطع عليهم» 
وكذلك إن حرج الواحد والائنان على آحر قافلة فاستلبوا منها شيعا فليسوا .عحاربين 
كذلك» لأنهم لا يرجعون إلى منعة وقرة» أما إن حرجوا على عدد يسير فقهروهم فهم 
قطاع طريق ”» وقد حالف في ذلك الالكية والظاهريةء ولذلك رأى بعض المالكية "أن 
الحراية عامة في المصر والقفر» وإن كان بعضها أفحش من بعض» ولكن اسم الحرابة 
يتناو لاء ومعنى الحرابة موجود فيهاء ولو حرج بعصى في المصر يقتل بالسيف ويؤحذ فيه 
بأشد من ذلك لا بأيسره» فإنه سلب غيله» وفعل الغيلة أقبح من فعل الجاهرة» ولذلك 
دحل العفو لي قتل انجاهرة فكان حرابةء فتحرر ن قطع السبيل موحب للقتل. 

وقد أضاف بعض الفقهاء شروطاً أحرىبعضها يتعلق من ناحية بالعلاقة بين قاطع 
الطريق والمقطوع عليه» فذكروا أنه جب أن يكون القاطع أجنبيا عن المقطو ع عليه» فلا 


(۱) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج۱› ص٤‏ ۳۰. 
(۲) انظر: المرجحع السابقء ج »٠١‏ ص ۳١۳ن‏ ابن ضيم» مرجع سابق» جه» ص ۷۲. 
(۳) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج ۱۰» ص ۳۰۳» ابن عابدین» مرجع سابق» بج ٣ن‏ ص ۲۱۸ وانظر 
جملا للآراء الي قيلت في حكم المكان الذي تقع فيه الحرابة: الشوكاتي» نيل الأوطار مرحع سابق» ج ۷ن 
ص .۱١١ - ۱٥١١‏ 
)٤(‏ انظر: ابن قدامة» مرجع سایق» ج ۱۰ ص .۳١ ٤‏ 
(ه) انظر: ابن العربي» أحکام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ١۹ه.‏ 
f‏ 


يكون قي القاطع ذو رحم حرم من أحد من المقطوع عليه فإن کان فلا يجب الحد لگن 
بينهما تبسطا في المال» والحرز» لوجحود الإذن بالتناو ب عادةء وهو قي هذه الحالة إنغا يعتبر 
قد أحذ مالا لم يحرزه عن الحرز» المبيي في الحضرء ولا السلطان المجاري فى السقر“) 
وبعض الشروط يرتبط من ناحية ثانية بالمال المقطوع له» فذكروا أنه جب أن تكون اليد 
عليه صحيحة»ء بأن كانت يد ملك أو يد أمانةء فإن لم تكن اليد صحيحة كيد السارق 
لا حد على القاطع كما لا حد على السارق ”. 

ثالغاً : الحرابة وأشكال تهديد الأمن : 


لقد تحدث الفقهاء عن أنماط الممارسات الي يأتيها احاربون ولا يعدو كل غط منها 
أن یکون شکلاً من أشكال تهديد أمن ابجحتمع السلم» وسوف يتم التعرض لكل منها عا 
یکشف عن بعض دلالاتها السياسية : 1 

١‏ - الإرهاب والتخحويف» ومحدث هذا الشكل عندما يكون اللقصد الأساسي 
للمحاربون هو إخحافة المارة وترويعهم دون الاعتداء على أرواحهم ومتلكاتهم ويتحقق 
تهديد الأمن في هذه الحالة من ناحيتين» الأولى ناحية الإعتداء على سنة الله فى حلقه 
والقاضية بكفالة الأمن والطمأنينة» والسكينة في الحياة من الترم شريعة الإسلام» والناحية 
الثانية ناحية تحويل مفهوم الإرهاب في المفهوم الإسلامي عن وجهته الحقيقية» فبدلاً من 
أن يتجه إلى كل عدو لالإسلام وللمسلمين يعمد إلى توجيهه إلى الحتمع المسلم نفسه. 

۲ - أحذ الأموال و الاعتداء عليهاء وهذا الشكل بمثابة الاعتداء علىأحد مقاصد 
الشريعة في حفظ الأموالء وإذا كانت هذه الأموال ما استخحلف فيه البشر اآمنوا با لله 
ورسوله وانفقوا نما جعلکم مستخلفین فیهکه"» استخحلاف وكالة أو نيابة» فلا ينيغخي 
التصرف فيها ما لا يوافق إرادة امالك الحقيقي» وإلا فهو تصرف وعدوان» وإفسادء 
سواء كان هذا التصرف بالتبديد وسوء الإنفاق» أو كان بالسلب والتهب والغدر كما 
بحدث في الحرابةء لأن التصرف في كلا الحالين لا يخرج عن كونه سفهاء مجحب الأحذ 
على يد المتسبب فيه ولا تؤتوا السفهاء أموالكم التي جعل | لله لكم قياماي . 

۳ - التصفية الحسدية والقتلء وهذا الشكل بدوره ثل اعتداء على مقصد الشريعة 
في حفظ النفوس» لأن حرمة دم المسلم ثابتة لإولا يقتلون النفس التي حرم ا لله إلا 


(۱) انظر: ابن عابدین» مرجع سابق» ج ۳» ص ۲۱۸ الکاساني» مرجم سابق» ج ۷ء ص ٩۱‏ - ۹۳. 
(۲) انظر: الکاساني» مرجع سابق» ۷ء ص ٩۱‏ - 4۳ وقد ذكر ابن عابدين ضرورة توافر' شرط النصاب 
في امال المسروق» دون تحديد مقداره مباشرة» انظر حاشیته» مرجع سابقن ج ۳» ص ۲۱۹. 
(۳ )مدید / ۷. 
(4) النساء / ه. 
f‏ 


باحق » وعليه فإن من يسلب المسلم روحه فقد حارب الله ورسوله» إما من حيسث 
التعدي على مالك الأرواح» رالأجسادء أو من حيث ادعاء احق في الإحياء والإماتة من 
دون الله تعالى» أو من حيث تفريغ الجتمع المسلم من أكرم عناصره الفعالة قي الحياةء أو 
من حيث سلب الحياة في غير مقصده الشرعي. 

٤‏ - الحمع في تهديد الأمن بين القتل وسلب الأموال» وهو ما بعثل اعتداء على اثنين 
من مقاصد الشريعة في وقت واحد» حفظ النفس وحفظ الأموال» ولذلك شدد بعض 
الفقهاء العقوبة على فعل الحرابة في هذا الشكل > ذلك أن التفس والمال في ميزان 
الإسلام من وسائل الحتمع السلم في التجارة مع الله لإعلاء شريعته في الأرض إن | له 
اشترى من المؤمنين أنفسهم وأموافهم بأن هم الجنة يقاتلون في سبيل الله فيقتلون 
ویقتلون) » وحين يراد للمجتمع المسام - بقطع الطريق قتلا ونهبا للأموال - أن 
يفقد أهم سس تحارته مع الله» فقد أريد له في ذات الوقت أن تتعطل ح ركتسه 
الاستخلاقية في إعمار الأرض والإصلاح فيها داحلياء وفي الحهاد لنشر الدعوة حارجيا. 

رابعاً : بين آثار الحرابة والردة في تهديد الأمن : 

تتفت الحراية والردة في عدة أمور من أهمها أن كلتيهما تشكل حروجا على التعاليم 
المنزلة» وإن كانت الردة حروجحا على مقصد الشريعة في حفظ الدين» فإن الحرابة 
قدتشكل حروجا على بقية المقاصد - قي حفظ التفس وحفظ العقل» وحفظ العرض» 
وحفظ امال - أو على بعضهاء كما أن كتليهما قد يأتي بها فرد واحد وقد يتسع عدد 
الشا ركين فيهاء وإذا كان سهلا نسبيا التعامل مع الح ركة الفردية في كلتيهماء فقد 
تتضاعف المسؤولية» وتعظم أعباؤها في التعامل مع الح ركة الجماعية فيهماء ثم إن 
الشارك في أي منهما - ينتمي أساسا إلى دار الإسلام» فالمرتد ينتمي إليها بحكم حالته 
ف ارد ین کال عای ر ا ا الانتماء لسقوط اللإسلام عنه» إلا أن 
حبس للاستتابة فيعود إلى إسلامه» والحارب ينتمي إليها محكم إسلامه أو بجكم ذمته» 
وفضلاً على ذلك فلكاتيهما عقوبة مقدرة شرعاء وإ تعددت أنغاظ هذه العقوبة في 
الحرابةء بتعدد أغاط أفعاها. 


لكن من جهة أحرى فإن الحرابة والردة تختلفان في أن الردة حروج على مثالية 
الإسلام بعجحرد إظهار كلمة الكفر وتبديل الدين» وإن م يتحول ذلك إلى حركة 
وحروج على المحماعة السياسيةء أما الحرابة فلا يكفي فيها الإعلان أو التصريح بالإقدام 


(١)الفرقان‏ / ۸ وكذلك قوله تعالی إن الذين يكفرون بآيات ١‏ لله ويقعلون البيين بغير حق ويقحلون 
الذين يأمرون بالقسنط من الناس فبشرهم بعذاب أليم) آل عمران / ۱. 
(۲) رغم احتلافهم في أحكام الحرابة كما سيرد لاحقا. 
(۴) التوبة / .١١١‏ 
٤‏ 


عليهاء عكس الردة. واجاهرة الي افرضها الفقهاء قي عمل امحارب هي جاهرة فعل لا 
جاهرة إعلان بالإقدام عليه» ومن ثم فان الخروج على الثالية في الحرابة قد لا يعي 
التتصل منها كما في الردة» فقد يكون امحارب متأولاء وقد يكون اهلا بعكم الشريعة 
في فعله» وفوق ذلك فإن الردة - بالمعنى السابق - قد لا تتطوي على فعل مادي 
بالضرورةء لأنها تحول من مبدا التوحيد إلى مبداً الكفرء لكنها قد تتحول إلى حركة 
-حين تحاول فرض منطقها على الحماعة السياسيةء» كما حدث في صدر الإسلام أما 
الحرابة فهي بطبيعتها تنطوي على فعل إججابي» ومن هنا كان حديث بعض الفقهاء 
ضرورة توافر شروط القوة والنعة في الحارب»ء وكذلك فإن الردة لا يتصور صدورها إلا 
عن مسلم» أما غير المسلم فالكفر كله ملة واحدة أما الحرابة فقد يأتي بها السلم 
وغيره» ولذلك تختلف طبيعة العقوبة في كاتا احرعتين» لتصير القتل إذا لم تفلح الاسستتابة 
في حالة الردة» ولتصيز على مراتب مختلفة في حالة الحرابةء ويضاف إلى ذلك أن رة 
الردة قد لا تتعدى إلا المرتد نفسه» إلا أن يفتن غيره فيرتد معه كما فعل رؤساء الردة فى 
صدر الإسلام أا الحرابة فهي بذاتها تتعدى غير القاطع لتشمل المقطوع عليه» والمقطوع 
له» والمقطوع فيه» ومن ثم فإن آثارها تشمل كل هذه الأطراف» بالإيذاي والأضران با 
فيهم القاطع لتوقيع الحد عليه تطهيرا للمجتمع من أمثاله. 


o 


المطلب الخامس 
الفاق وتلوين السلوك داخل اجتمع السياسي 

وهو من أخطر معاول ادم في جدار أمن اجتمع المسل» خحاصة وأنه علاقة باطنية 
بين من يأتيه وبين الله لأن الظاهر قد لا يدل عليه» ولذلك قد يصعب كشف أصحابه 
ما م يصاحب سلوكياتهم ما يدل عليهاء ولذلك احتل الحديث عن النفاق والمنافقين فى 
الأصول المنرلة ركنا هاماء وال ما فقت تحذر من أدرارهم» وتدعو إلى اليقظة لكل 
فعامم وإن ادعوا الإعان . 

أولا : حقيقة النفاق : 


لفظ النفاق مشتق من مادة نفق» الي تحمل معاني النفاذء وامضي» والوفتاةء ' 
والنقصان» والصرف عن الشيء والانقطاع"» وجماع هذه المعاني الدحول في الشيء ثم 
اروج منه» لأن أصل النفق هو سرب في الأرض يدخل فيه ويخرج منه» و سمي المنافق 
منافقا اشتقاقا من هذا المعي» فصار كأحد الحيوانات - اليربوع - الذي يدحل في 
جححره من باب ليخرج من باب آخر فكأن المنافق قد اكتسب هذا الاسم لأنه يدحل ف 
شرع الإسلام من باب ويخرج منه من باب آحرء وقد قال ابن منظور "وهو - أي 
المتافق - اسم إسلامي م تعرفه العرب باعي الخصوص به» وهو الذي يستز كفره 
ويظهر إعانه» وإن كان أصله - نفق - معروفا في اللغة" » ولذلك يصف القرآن 
المنافق بالتردد في قوله تعالى فإذلك بانھم آمدوا ثم کفروا فطبع على قلوبهم فهم لا 
يفقهون ي . 

وإذا كانت حقيقة النفاق هي إحفاء الكفر وإظهار الإعان فمعي ذلك من ناحية أن 
النفاق هو أقرب تحديات الحتمع المسلم إلى الردة سن حيث صعوبة معرفته دون 
سلوكيات تدل عليه» ومن حيث اعتباره مرتبطا بالنوايا والضمير الذاتي ما لا يعلمه إلا 
الله وحدہ ویکون خییا علی ب بقية المسلمين» آكثر من ذلك فإن الردة قد تتستر في ثوب 
التفاق»ء فإذا بها - إذا استشرت وهي على صورة - كالداء الستشرى قي أنحاء الحسد 


)١(‏ يراجع المعجم المفهرس لألفاظ القرآن لأحمد فراد عبدالباقي - مادة نقتق - لمعرفة السور و الآيات القرآنية 
الي ذ کرت النفاق ومشتقاته» انظر ص ۷۱١‏ - ۷1۷. 
(۲) انظر ماده نفق في : ابن منظور» مرجع سابقن ص ۰۹٩ - ٤٤۷‏ 
(۳)انظر : ابن منظور» مرجع سابی» ص SS ۰٩‏ إبراهيم علي سال النفاق 
والمنافقون قي عهد رسول الله صلى الله عليه وسلم» ودور اليهودء القاهرة: دار الشعب» 1۹1۹ن ص ١‏ وما 
بعدھا. 
(غ) النافقون / ۳. 
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السياسي كلهء إلا إذا أتى المنافق ما يؤكد ردته» عندها يخضع لأحكامهاء فإذا علم نفاقه 
خحضع لأحكام التعزير غير المقدرة» والمبنية على قوله تعال يا أيها البي جاهد الكفار 
والمنافقين وأغلظ عليهم ومأواهم جهنم وبئس الصير4 0 

وإن النفاق من تاحية ثانية - من حيث التقلب بين الإبمان والكفر - هو تحسيد 
لعدمالحسم في التعامل مع المواقف الي يفرضها الواقع المعاش وال تتطلب ذاتية قي الراي 
واستقلالا ي القرار والقدرة على تحمل تبعاته» لأن النفاق لا يأتي إلا بعدم وضوح 
الرؤية لصاحبه» «إوإذا رأيتهم تعجبك أجسامهم وإن يقولوا تسمع لقوفم كاأنهم 
خشب مسندة» يحسبون كل صيحة عليهم هم العدو فاحذرهم قاتلهم الله أنى 
يۇفكون » وإذا به يصدر أيضا من تردد امذبذبین بين ذلك لا إلى هۇلاء ولا إلى 
هؤلاء ومن يضلل الله فلن تجد له سبي ”» ولذلىك جاء قي الحديث "مغل المنافق 
كمثل الشاة العاثرة بين الغنمين تعير إلى هذه مرة وإلى هذه مرة" ). 

کما ان الفاق من ناحية ثالثة هو موقف ضعف» فلا يصدر التردد بالمعنى السابق إلا 
عن ضعيف» فهو ضعيف في الإصرار على تأييد الحق في مواجهة الباطل كقوله تعالى 
«إوإذا أنرلت سورة أن آمنوا با لله وجاهدوا مع رسوله استاذنك أولوا الطول منهم 
وقالوا ذرنا نكن مع القاعدين» 2 وهوضعيف ثانيا لأنه لا يستطيیع عرض حجته 
والدليل على ثبات موقفه لعدم فقهه حقائق الأمور لإفهم لا يفقهوني» وهو ضعيف 
ثالثا لأنه لا يستطيع التعامل إلا بالخداع» لإيادعون الله والذين آمنوا وما يندعون إلا 
أنفسهم وما يشعرون '» وهو ضعیف رابعا لأنه يحذر أن تکشف طویته وما يستبطن 
من الكفر وفساد النية يحذر المنافقون أن تنرل عليهم سورة تدبتهم مما في قلوبهم4 
إلا من تراحع إلى الحق وتاب من نفاقه » كذلك فإن التاق تأكيد للتناقض 
والقلق وسيطرة الازدراجحية في اتخاذ القرارات وصناعتها وتنفيذهاء وهذه الازدواحية 
توقع المنافق في اسر استمراء الإبقاء على موقفين - قد يكونا حصيلة المؤثرات البيئية 
والوراثية أل نشا فيها - أوهما موقض يبدو فيه وجهة المزيف لقناعته أن ذلك قد يحميه 


.۷۳ / التوبة‎ )١( 
.4 / المنافقون‎ )١( 
.١٤۳ / التساء‎ )۴( 
.۱۲۸ انظر صحیح مسلم» مرجع سابق ج ۱۷ ص‎ )٤( 
.۸١ / (ه) التوبة‎ 
.4 / البقرة‎ 
.14 / التوبة‎ )۷( 
وذلك ما یو کده قوله تعالى إلا الدين تابوا وأصلحوا واعتصموا با لله وأخحلصوا دينهم لل فاولئك مع‎ )۸( 
.٠١١ المؤمنين وسوف يؤت 1 لله المؤمبين أجرا عظيماي الساء‎ 
FY 


من کشف حقیقته أمام الآحرين› والثاني يظهر فيه وحهه الحقيقي»› لقناعته أنه قد أصبح 
متا بتأيه عمن يخشاهم ۳ 
كما أن النفاق أحيرأ - وبناء عل ىكل ما سبق - استبداد روح الإمعية قي المنافق أل 
يقل الله في شأن النافقين «إمذبذبين بين ذلك وذكر الحديث أنه "كالشاة العاثرة"» 
فهو مع هل الإبعان مرة» ومع أهل الكفر مرةء لأنه يدرك أن إمعيتة تحقيقا لمصالحه 
الخاصة» مهما علم أن الإسلام الذي يظهر الإذعان له يقول لا يكون اا اا م3 , 
انیا : آهم خصال النفاق 
لا يعدو الحديث عن حصال النفاق إلا مقدمة لازمة للحديث عن أثره فى إفساد 
الأمن وليس المدف هنا حصر كل هذه الخصال» حاصة وأن الأصرل المنزلة فاضت 
كثيراً فى ذكر هذه الخصائص عا مجعل عملية الحصر عسيرة الإمكانء إن لم تكن 
مستحيلة » وبصفة عامة بمكن القول إن من حصال الفاق أعمال الخديعة والإفساد 
وإلقاء التهم بالباطل فإينادعون الله والذين آمسوا وما يخدعون إلا أنفسهم وما 
يشعرون في قلوبهم مرض فزادهم | له مرضا وحم عذاب أليم بجا كانوا يكذبون وإذا 
قيل هم لا تفسدوا في الأرض قالوا إنغا نحن مصلحون, ألا إنهم هم المفسدون ولكن 
لا يشعرون» وإذا قيل هم آمنوا كما آمن الناس قالوا أنؤمن كما آمن السفهاء ألا 
أنهم هم السفهاء ولكن لا يعلموني . 
ومن حصاله الاسازسال في الضلال والغي» وعدم التراحع عن الباطل «لأولئك الذين 
اشنروا الضلالة بالهمدى فما ربحت تجارتهم وما كانوا مهعدين. مخلهم كمل الذي 
استوقد نارا فلما أضاءت ما حوله ذهب الله بنورهم وت ركهم في ظلمات لا 
يبصرون. صم بكم عمي فهم لا يرجعون) . 
ومن حصاله الغل» والحقد رالضغيدة إن تصبك حسنة تسؤهم وإن تصبك 
مصيبة يقولوا قد أحدنا أمرنا من قبل. ويتولوا وهم فرحوني. 


ومن نحصاله الحنث على فعل المفاسد والمنكرات» والتواصسي بها المنافقون 


.۳٣۳ انظر : د. عمادالدين خحليل» دراسة في السيرة مرحم سابق» ص‎ )١( 
.٤1۸ انظر :ابن الديبع» مرجع سابق» ج ٤ن ص‎ )۲( 
وما‎ ٩ ر انظر اي حصال النغاق : ابن قيم الجوزية» صفات المنافقين» القاهرة: المكتبة القيمية» ۱۹۷۹؛ ص‎ 
وما بعدها.‎ ۳٥۹ بعدهاء وانظر أيضاً: ابراهیم علي سالم» مرجع سابق» ص ۲۹۲ وما بعدها» ص‎ 
.٠١ - ٩ / البقرة‎ )٤( 
.٠۹ - ۱٩ / (ه) البقرة‎ 
.۵١ / التوبة‎ )١( 
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وا لمنافقات بعضهم من بعض يأمرون بالنكر وينهوت عن المعروف ويقبضون أيديهم 
نسوا ۱ لله فدسيهم. إن المافقين هم الفاسقوني . 

ومن خحصاله الصد عن سيبل الله اتخذوا أعانهم جنة فصدوا عن سيل الله إنهم 
, ساء ما کانوا يعملوني ”) والاستكبار اي الأرض وإذا قيل فم تعالوا يستنفر لكم 
رسول 1 لله لووا رژوسهم ورآیتهم یصدون وهم مستبکروني 7. 

ومن حصاله الكذب ونقض العهد والخيانة والفحورء ففي الحديث "آية الناقق 
ثلاث إذا حدث كذب» وإذا وعد أحلف» وإذا أرقن ن" © وق آحر "اربع من 
گن فيه كان منافقا حالصاء ومن كانت فيه حصلة منها كانت فيه حصلة من التفاق 
حتی يدعهاء لذا تمن حان» وإذا حدث کذب» رإذا عاهد غدر» وإذا حاصم فج" 
وورد فی حدیث تالت "ن للمنافقين علامات يعرفول بهاء» تحيتهم لعنة» وطعامهن نهبة» ` 
وغتيمتهم غلول»› ولا يقربون المساجد إلا هجراء ولا يأتون الصلاة إلا دبراء مستکیرین» 
لا يألفون» ولا يۇلفون» حشب باللیل»› صخحب بالنهار " 2 

الا : أهم أنماط النفاق المفسدة للأمن : 

تتعدد آنماطل الفاق الي تفسد أمن احتمع السلم ا مواققفه» والإصرار على 
الاتغراس قي مضادات القيم المتسبطنة داحله» ومن هذه الأنماط + ٠.‏ 

١‏ - الفاق في الدينء وهو أحطر أغاط التفاق» ونظراً لأنه الأصل فى حقيقة التفاق 
في الإسلام» فإنه يستغرق الأغاط الأحرى له» ومشل هذا النفاق يصرف أمور الدين - 
آوامره ونواهيه - قي وجوه الباطل عا لا يخدم مقاصد الشريعة تعويلا على مرد التلظ 
بكلمة التو حيد دون التمكين ها ما يضبط القكر والح ركةء «إذا جساءك المنافقون قالوا 
نشهد إنك لرمسول الله. وا لله يعلم أنسك أرسسوله وا لله يشهد إن المنسافقين 
لکاذبو ن" . 
۴ - الفاق اني التعامل مع الحکام؛ حیث توسط وتدنعل من لا حلق له ولا دین بین 
الحاكم والمحكوم بترییف الحقائق»› وتضخيم الأباطيل بينهماء لا لشيء إلا لإرادة المصلحة 


.1۷ / التوبة‎ )١( 
.١ / ()المنافقون‎ 
.٠ | المنافقون‎ )۴( 
. ۱۵۹ - ۱۰۸ انظر : ابن حجرء فت الباري» مر حع سابق» ب ۱» ص‎ )٤( 
انظر المرجع السابق.‎ )٠( 
انظر مسند آحمد» مرجع سابق» ج ۲» ص‎ )٦( 
.١ / المنافقون‎ )۷( 
Ak 


الخاصةء وإبقاء الفتنة بين المسلمين» وقد قيل لابن عمر "إنا ندحل على أمرائنا فتقول 
القول فإذا حرجنا قلنا غیره» فقال کنا تعد هذا على عهد رسول الله صلی الله عليه 
وسلم التفاق » ويزداد الأمر سوءا إذا قرب الحاكم مثل هؤلاء المتافقينء يقول الشيخ 
محمد عبده "إن معاشرة الرئيس من إمام» وملك» وأمير لمناققي قومه سمشل ما يعاشر به 
المحلصين منهم» فيه توطين لأنفسهم على النفاق وحمل لغيرهم على الشقاق .. فإن هذه 
المعاملة مفسدة لأحلاق الدهماء ومثيرة لحفاظ المخحلصين الفضسلاء وكم أفسدت على 
اللوك المحاهلين أمرهم» وكانت سببا لضياع ملك" ". 


٣‏ - النفاق في التعامل مع احكومين» وهو نفاق الحكام الذين لا يقومون على أمور 
امحكومين ما يصلحهم .معقتضى السياسة الشرعيةء ونما يتتهجون نهج المنافقين حيث 
تناقض القول مع العمل » وتزييف الواقع» فلا يقبلون من الرعية إلا نفاقا مثل نفاقهم؛ 
وغشا مثل غشهم ولذلك تتعدد بحالات هذا النفاقءفهم منافقون لأنفسسهم» ومنافقون 
لرعيتهم» ومنافقون للعلماء حولمم» ولذلك ”ماهم بعض الصحابة الأئمة المضلين» وقد 
روی "ان عمر بن ع الطاب سال أحد الصحابة : ما أحوف شيءِ تخافه على أمة محمد 
صلی الله عليه وسلم » قال: أئمة مضلون. قال عمر a‏ 
وأعلمنیه رسول الله صلی الله عليه وسل" 


۽ - النفاق في العل» a SS GE SN‏ 
رسالة العلم الذي جملونه ويلوون حقائقه ابتغاء مرضاة حاكم أو منصب أو عرض زائل 
في الدنيا » إنهم الذين تعلموا - أو يتعلمون - العلم لغير وجه اللهء ليضيفوا إلى آفات 
العلم » آفة النفاق فيه» وقد حاء في الحديث "من طلب العلم ليجاري به العلماء 
وبماري به السفهاء ويصرف به وجوه الناس إليه أدحله ١‏ لله النار"“. 


(۱) انظر .بسند امد مرحع سابق» .۲ن ص .٠١۵‏ 
(۲) انظر : تفسير المثار» مرجع سابق» ج ٠٠١‏ ص 1۳۸. 
(۳) يعد مكيافيللي من رواد الفكر اليساسي الذين دافعوا عن وجود النفاق في المحكم» انظر التفاصيل في د. 
حورية توفيق جعاهد» الفكر السياسي» مرجع سابقن حص .٠٠۲‏ 
)٤(‏ اثظر مسند آحمد» مرجع سابق» ج إن ص .٤١‏ 
(ه) انظر في تفاصيل النفاق لطلب الدنياء الش وكانيء طلب العلم وطبقات التعلمين» مرجع سابق صض۲١۱٠-‏ 
.\ef‏ 
(1) ومنها آفات كتم العلم والقول على الله بغير علم» والدعوى في العلم والقرآن» وإلاذلال أهل العلم 
للعلم» وفقد الدشية فيهء والكير العحب» والمراء والمحاصمة والحدال» والنسيان» والغرور» والتعصب والتسرع 
في الفتوى والتحاسد والحقدى انظر تفاصيل ذلك في :عمد ہن سعيد رسلانء مرجع سابق» ص ۹ وما 
بعدها. 
(۷) اتظر ابن الديع» مرجع سابق» ج ۲› ص .۱۱١‏ 

{4١ 


٥‏ - التفاق في التعامل مع المسلمين جميعاء وهو النفاق الذي يهدف إلى الوقيعة بين 
اللسلم وأيه المسلم» لكي تتأصل بينهما العداوة واليغضاء وقي الحديث "جحد شرار 
الناس يوم القيامة عند الله ذا الوجهين الذين يأتي هؤلاء بوحه وهولاء بوجه"» وي 
الحديث الآعحر "يكون قي آحر الزمان رحال يختلون الدين بالدثيا. يلبسون للناس جلود 
الضأن من اللبنء ألسنتتهم أحلى من العسلء وقلوبهم قلوب الذئاب» يقول الله تعالى ابی 
ا ر 

حیر انا" 

النفاق وتهديد الأمن 


التفاق فضلا على ما فيه من حصال» وما يحويه من حقائق يؤدي إلى تمزيق وحدة 
- السلمين» زقد علق بعض الفقهاء على حديث“ "جحد شرار التاض يوم القيامة .."» الحديث 
بقوله "إن النافق هو الذي يأتي كل طائفة يرضيها. فيظهر ها أنه منها وخالف لضدها.. 
وصنيعة نفاق› وحض کذب» وحداع» وتحيل على الاطلاع على آراء الطائفتين» وهي 
مداهنة مرمة" » ولقد مارس النفاق دوره التخريي لإفساد علاقات المسلمين في صدر . 
الإسلا» لما زكى ابن سلول راس النفاق نار الحمية بين المهاحرين والأنصار حت ی کاد 
القتال ينشب بينهم إلى أن e GA‏ 
القرآن يفضح صنيع المنافقين 2 

كما أن النفاق ولا ا اة و مف ر مع اة فالحدیث ا 
ينيغي لذي الوحهين ان يکون أمينا"» وقد جاء في لحصال المتافق أنه "إذا امن حان» 
ولقد أمّن الرسول صلى الله عليه وسلم المنافقين فلم يراعوا للك عهداء بل حاولوا 
مرارا تدبير المكائد له. وللمسلمينء وقي غودته من غروة تبوك دار غضم غارلة له 
فلماکشفت عاو لتهم» رفض قتلهم “. 

كذلك غإن المتافقين حرت سنة الله فيهن أن لا يقفوا قي المواطن الي تحب نصرة 
السلمين فيها إلا موقف المحذل والخبط للعزعة فإلو خرجوا فيكم ها زادوكم إلا خبالا 
ولأوضعوا خلالكم يبغونكم الفتنة وفيكم ماعون فم وا لله عليم بالظالين. لقد ابتغوا 


(1) انظر : ابن حجر فتح الباري» مرجع سابقن ج ۲۲ ص .۲۲۹٣‏ 
(۲) انظر علاء الدين علي المتقي» مرجع سابق» ج ۰ ص ۰۲۰۱ ابن الدییع» مرجع سابق» ج ۲ ص 
1۲-4 : 
(۳) انظر: ابن حجر » مرجع سابق»؛ ج ۲۷ء ص .۲۲٦۹‏ 
)٤(‏ وذلك في الآية الثامنة من سورة المؤمنون» انظر تفسيراين كشير» مرجع سابقن ج ٤ن‏ ص ٣1۹‏ وما 
بعدهاء وانظر: این هشام» مرجع سابق» ج۴۲ء ص ۱۹۲ - ۰.۱۹٤‏ 
(ه) انظر: د. عمادالدين حايل» دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص ۳۹۸ 

٤٤١ 


الفتنة من قبل وقابوا لك الأمور حتىجاء الحق وظهر آمر الله وهم كارهوني) 
وقد تعرض ابن عمر لدورهم السلي قي احهاد فذكر أنهم - في عصر النبوة - "إذ كانوا 
عند مواطن القتال كاتوا مع الآحر للآحرء والخاذل للخاذلء واعتصموا يرؤوس الحبال 
يتظرون ما يصنغ الناس» فإذا فتح الله للمسلمين كانوا أشدهم تخاطبا بالكذب» فإذا 
قدروا على الغلول احتروا فيه على الل وحدثهم الشيطان أنها غتيمةء وإن أصابهم 
راء بطروا وإن أصابهم حبس فتنهم الشيطان» وليس لحم من أجر المسلمين شيء" “» 
ولذلك ذهب الإمام الشافعي إلى أنه "لا محل لإمام السلمين أن يدعو أحداً منهم - أي 
من المنافقين - للغرو معه ولو غزا معه م یکن له آن یسهم له ولا يرضخ» لأنه ممن منع 
الله عز وحل أن يغزو للمسلمين" ”. 


. وأيضاً فإن المناققين هم أحرص فات ابع السياسي على مخالفة كل عدو 
للمسلمين دون إدراك لعواقب ذلك إلا ما يلحق الأذى بالمسلمينء ولذلك وصفهم الله 
تعالی بقوله الین يتخذون الكافرين أولياء من دون المؤمنين أيبتغفون عندهم العزة 
فان العزة لله هيع * وقد تحالف امنافقون في صدر الإسلام مع مشركي مكة 
وتبادلوا الكتاب تأكيدا ذا التحالف» وتحالفوا مع اليهو د ما شجعهم على الأذى 
الشديد والاستمر ار في الكيد والدس للمسلمين e‏ ° 


ثم إن امنافقين لا يتورعون عن إثارة الشائعات ا اى FT‏ شأنهم 
٠‏ قائم على الأمر يالمنكر والنهي عن المعروف» فذلك وضع طييعي بالنسبة لهم وكذلك 

کان. ديتهم في صدر الإسلام» فقد أشاعوا روح المزعة بعد غزوة أحده ونشروا الكذب 
عن حادث الافك ليشككوا السلمين ني نقاء بيت النبوة وطهارته» وأشاعوا الباطل حول 
سايم مسجل الضرار يحولا السلمن عن وجهعهبي ولكن فة اجتمع السام 
وحكمة الني صلى الله عليه وسلم - وفوق ذلك وقبله زول الوحي - كشفاً لتآمرهم» 
وفساد تواياهم وتحذيرا من خططاتهم كل ذلك کان له آثره قي تقويض ما أرادوا. 


TT 
النظر: علاءالدين علي التقي» مرجع سابق» ج4 ص ا۵٤ - 0۷ع.‎ )۲( 
اجلد ا‎ »٤ انظر: الشائعيء الأم» مرجع سابق» ج‎ )۲( 
ء٠۱١۹‎ / النساء‎ )٤( 
(ه) انظر: كتاب المش ركين ين إلى زعيم المنافقين ي عصر النبوة ابن سلولء قي د. محمد هيدا ل جموعة‎ 
.٤۸ الوثائق» مرحع سابقن ص‎ . 
۔۴٣٣۷٣ ص‎ ٦ انظر: سيد قطب» ي ظلال القرآذء مرحم ا ج‎ )١( 
وا بعدهاء وانظر أيضا: ابن قيم‎ ٠۹۲ انظر: د. عمادالدين حليل»دراسة في السيرة» مرجع سابق». ص‎ )۷( 
اللحوزية في صفات المنافقین» مرجع سابقی» ص ۱۰ - ۲۹ء‎ 
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المطلب السادس 
تهديد الأمن ومارسات غير المسلمين 
قد يأتي تهديد أمن المسلمين داحل ديارهم ممن قد محوا هم بالإقامة بينهم سواء من 
من غور المش ركين. 
أولاً : حقيقة هذا التهديد : 


وتنبع هذه الحقيقة من حدوث خحلل في الالترامات المتبادلة بين الذميين والمستأمنين - 
كل على حدة - وبين المسلمين» أساسه» نقض بعض - أو كل - الواجبات الى ترتبها 
عقود الذمة على الذميين» أو عقود الأمان على المستأمنين» ذلك أن بعضا من هؤلاء أو 
هؤلاء قد تواتيهم الفرصة - للقيام ببعض الممارسات» وقد تسول همم أنفسهم ذلك بفعل 
جو الأمن والسماحة الذي يلقونه داحل بلاد المسلمين» .عا يشكل حروجا على ما ألزموا 
ا به قبل المسلمينء وما محدث حللا واضطرابا قي استقرار الحتمع السلم. وإذا كان 
الإسلام قد جعل أمن أهل الذمة ورعاية حرماتهم ومتلكاتهم جزءا أصيلا من أمن هذا 
الجتمع» ما قد تكون أعباؤه أكبر وأثقل ما قد يؤدونه من جزية للمسلمين» فليس من 
العدل في شيء أن تكون ممارسات أهل الذمة في تجاه عكسي لاستمرار هذا الأمنء. كما 
أنه ليس من العدل في ذات الوقت أن يلتزم المسلمون قيل المستأمنين بواحبات محددة» 
وإن كان أمانهم على حسساب أمن المسلمين» أو كان قي وجودهم ما يلحق الضرر 
بالسلمين أو أهل الذمة داحل الحتمع المسلم» ثم يطلب من المسلمين رغم ذلك برعاية 
عهود قام أصحابها بخرقها. 

وإذا كان الأمر كذلك في حقيقة تهديد غير المسلمين لأمن انجتمع المسلم فإن هناك 
حقائق أربع تستنبطها هذه الحقيقة إلكليةء أولاها : أن هذا التهديد هو سنة من سنن | لله 
سبحانه وتعالى في ابتلاء المسلمين بأهل الكتاب والمش ركين» مادام الأساس في تعاملهم 
مع المسلمين المبدا القرآني #إولن ترضى عنك اليهود ولا النصارى حتى تع ماهم 
ومادامت نظرتهم إلى المسلمين محكومة بقوله تعالى ما يود الذين كفروامن آهل 
الكتاب ولا المشركين أن ينزل عليكم من خير من ربكم " والحقيقة الثانية: أن 
المسلمين بإحلال غيرهم لعقودهم وتحللهم من واجباتهم عوجب هذه العقود قد صاروا 
في حل ما ألزموا أنفسهم جحاه ناقضي عهودهم» وتتوقف طبيعة ومدى تحلل المسلمين 
على درجة إحلال غيرهم لعقودهم» وتأتي الحقيقة الثالفدة لتو كد أن المسلمين في حالة 


.٠١١ / البقرة‎ )١( 
.٠٠٠١ / البقرة‎ )۲( 
E 


تهديد غيرهم لأمنهم داخليا قد يواجهون من أخحل بواجباته إذا قام هو بنفسه بذلك» 
ذميا أو مستأمناء وبالمعنى الثاني قد يواحهون من أحل بواجباته ومن قد يساندونه من 
داحل الجتمع المسلم» سواء من المسلمين الذي مردوا على النفاق والفتدة» أو من غيرهم 
الذين يتحينون الفرص لضرب وحدة المسلمين وتماسكهم» ويكمل الحقائق السابقة 
حقيقة أن تهديد أمن المسلمين داحليا من قبل غيرهم قد ر إلى تهديد أمنهم من حارج 
دیارهم» إذا ما كان غير المسلمين عونا لأعداء السلمينء أو كان هؤلاء الأعداء ستدا 
قوياً لغير المسلمين داحل ديار المسلمينء » بقطع النظر عن أشكال المساندة والمناصرة بين ' 
الفريقين. 

ثانياً : الأصول المنزلة و التحذير من حقيقة هذا التهديد : 

لاترال الأصول. المنزلة تحذر المسلمين من الركون إلى غيرهم دون تبصرة أو تبين . 
لواقف العلاقات معهم ومقتضياتهاء ولاتزال تأمرهم بان لا يرجوا مانا كاملا ف 
الاطمتنان إليهم والمودة معهم ولا تؤمنوا إلا من تبع دينكم. قل إن دی هدی ۱ لله 
أن يؤتي أحد مثل ما أوتیتم أو جاج وکم عند ربكم . 

إن التحذير بالمعنى السابق له مبرراته» إذا ما تذكر كل مسلم أن الأمر بالإحسان إلى 
أهل الذمةء والمستأمنين» واحزام عهودهم داعحل جتمعه» يجب أن لا ينسيانه أن منهم من 
ينظرون إلى دين الله وأحكامه نظرة الاستهزاء والانتقاص والعبث يا آيها الذين آمنوا 
لا تدخذوا الذين الخذوا دينكم هزوا ولعبا من الذين أوتوا الكتاب من قبلكم والكفار 
أولياء. واتقوا الله إن كنم مؤمنیني . 

ومنهم من لا يزالون في نقمة على الإسلام وأهله لإمانهم بربهم» وما أنزل إليهم منه 
قل يا هل الکتاب هل تنقمون منا إل أن آمنا با لله وما أنزل إلينا. وماأنزل من 
قبل وأن أكث ركم فاسقوني "» أما حد هذه النقمة فمنوط بتحقيق ما يرضيهم وما 
يرضيهم هو اتياع متهم «إولن ترضى عبك اليهود ولا النصارى حتى تنبع ملتهم. قل 
إن هدى ا لله هو الهدى ولئن اتبعت أهواءهم بعد الذي جاءك من العلسم مالك من 
الله من ولي ولا نصيري . 

ومنهم من أمر الخيانة طبيعي في سل وكياتهم وتعاملاتهم»وإن أظهروا عكس ذلك 
ومن ثم فإن توقع أشكال وأساليب متنوعة لمذه النيانة يظل قائما ما وجدوا السبيل إلى 


(۱) آل عمران / ۷۲. 
() الائدة / ۷ه. 
ر( الائدة / ۹ه. 
(ة) البقرة / .٠٠١‏ 


ذلك #إولا ترال تطلع على خائنة منهم إلا قليلا منهم فاعف عنهم واصفح إن ا لله 
يحب الحسنين ي . 

ومنهم من لا يرقبون في المسلمين إلا الخبال» وما يوقع قي الحرج والعنت» فضلا على 
إظهار قليل ما بخالف كيرا ما ببطدون ميا آيها الذين آمنوا لا تتخحذوا بطانة من 
دونكم لا يألونكم خبالا. وَذوا ما عنتم. قد بدت البغضاء من أفواههم وما تخفى 
صدورهم أكبر قد بينا لكم الآيات إن كنم تعقلوني ". 

ومنهم من هم حبولون على حسد كل نعمة أنعمها الله على المسلمين» ولذلك فهم 
أكثر الناس حرصا على إبقائهم في الردةء والتفريق بينهم وبين إسلامهم لود كثير من 
أهل الكتاب لو يردونكم من بعد إعانكم كفارا حسدا من عند أنفسهم من بعد ما 
تبين هم الحق& > بل إن هذه الردة هي أصل دعوتهم إلى إضلال الذين آمنوا مودت 
طائفة من أهل الكتاب لو يضلونكم وما يضلون إلا أنفسهم وما يشعرونيي *» 
وذلك لأنهم اإیریدون أن يطفتوا نور | لله بأفواهم ویأبی | لله إلا أن يعم نوره . 

ثاثا : غير المسلمين وبعض مناحي تهديد الأمن : 

تحدث كثير من الفقهاء عن بعض الممارسات الي قد يأتيها غير المسلمين فيكون ها 
الأثر السلي في تهديد أمن الجتمع المسلم بشكل أو بآحر» ومن هذه الممارسات أعمال 
الحرابةء والبغي» والمحاسوسية» والقتل العمد» أو شبه العمد» أو الخطاً سواء فيما ييتهم أو 
فيما بينهم وبين المسلمين» فضلا على التعدي على الأموال والأعراض ”> ویلاخظ 
بصفة عامة على هذه الأعمال : 

١‏ - أن بعضها لا يتضمن أشكالاً لتهديد الأمن الي قد يجسدها اللسلم داحل 
مجتمعه» حاصة ما يرتكبه من حرعة الردة» ذلك أن غير المسلم لا يؤاحذ لانتقاله من دينه 
إلى دين آخر» ولكنه بحاسب إذا انتقل من دينه إلى دين الإسلام ثم عاد إلى دينه أو إلى 
أي دين آحر غير الإسلام لأنه في هذه الحالة يصير مرتدا. 


ره الائدة / .١١‏ 
(۲) آل عمران / ۱۱۸ . 
(۴) البقرة / .٠١۹‏ 
)٤(‏ آل عمران / .1٩‏ 
(ه) التوبة / ۳۲. 
() انظر تفاصیل هذه الأعمال آرردها د. عیدالکریم زيدان» أحکام الڏمین» مرجع سابق» ص ١۲۲٠ء‏ وما 
بعدهاء وانظر ما ورد بشأنها متفرقا في: ابن قدامة» مرجع سابقے ججہ ۱۰» ص ۷۲ء السرحسي» مرجع سابق» 
ج ١٠ء‏ ص ۱۲۸ الإمام مالك المدونة الكيرى» مرجع سابقء ابجلد الشاني» ج ۳ ص ۲۰ - ۲۱ الد 
السادس» ج ۱٦‏ › ص ۲۹۸ - ۹٩۲۹ء‏ 
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۲ - أن معظمها أعمال قد يأتيها بعض السلمين داحل جتمعهم» بل رعا كان إقدام 
الملسلمين على ارتكابها هو أحد الدوافع الي قد تمهد الطريق لغيرهم على الاقتداء بهم في 
إحداث هذه الأعمال» وإن كانت الآثار المزتبة - حاصة قي العقوبة - تختلف بالنسية 

۳ - أن غيرالمسلمين قد يقدمون بهذه الأعمال إما يأحذهم المبادرة قي ذلك أو 
بتضامنهم مع متزعمي هذه الأعمال داحل الجتمع المسلم» مسلمین أو غیرهم. 

٤‏ - إن تطور الواقع السياسي للمسلمين» وتبدل أحوال وأشكال معيشتهم قد 
تشجع من يقيمون بين ظهرانيهم من غيرهم على ابتداع أو انتهاج مالك في تهديد 
الأمن م تكن معروفة من قبل ما م يتحدث عنه الفقهاء الأوائلء لقدم العهد بينم 
-وبيتها لحداثتهاء ومن ذلك مثلا ما يحدث في كثير من بلاد السلمين عل أيدي غيرهم 
من جرائم تزییف العملات» والترويج أو امتاحرة في أشكال الحدرات المحتلفة» ونشر 
الأعمال المكتوبة وغير اللمكتوبة الي تشكل طعنا في الإسلام وخحروجا على تعاليمه» 
وإشاعة دعاوي الإفساد و الفتنة والإلحاد بين المسلمين» والاستحواذ على الأسلحة أو 
تکدیسها دون مبرر لذلكء واستغلال دور العبادة من الكنائس أو المعابد في تدبير المكائد 
والفعن للمسلمين» رتنيد بعض المسلمين للتجسس حسابهم؛ وغيرها وهذه الجرائم 
تحتاج احتهادا فقهياً يكمل وببنى على ما قدمه فقهاء السلف» حتى لا يظل الشرع بعیدا 
عن اعتبار الواقع وضبطه وفق مقاصده. 

رابعاً : الخبرة السياسية وبعض مواقف تهديد الأمن : 

تقدم ا لخبرة السياسية في صدر الإسلام سوابق كثيرة تكشف جوانب متعددة ما كن 
أن يقوم به غير السلمين داحل اجعمع المسل» رتبرهن على أن تحذير النصوص المنزلة من 
مكائدهم ومفاسدهم ليس حديثا نابعا من فراغ» وقد أصيب الحتمع المسلم لي عصر 
التبوة وعصر الخلافة الراشدة بجراح متعددة منهم» بعضها کانت الحماعة السياسنية 
تتجاوزه بسهولة» وبعضها الآحر کان حروجها منه عسيرا ملينا بالتضحيات. 

فرغم أن رسول الله صلى الله عليه وسلم اعترف فم بكيانهم الديي دال دولته 
الناشعة منذ أن كتب صحيفة أو ميثاق المدينة» ورغم أنه قد عقد لهم عقود ذمة أر أمان 
تعفظ طحم هذا الكيان إلا أن منهم - حاصة من اليهرد كانوا لا يرضون إلا بالتخريب 
وإفساد الحياة على المسلمينء فقد أثاروا النزاع والجدال بكثرة أسفلتهم للرسول صلى 
الله عليه وسلم فيما لا طائل من ورائه» وكزروا محاولات الوقيعة بين المهساجرين 
والأنصار ونقضت فروعهم من بي قينقاع وبي النضير وبي قريظة عهودهم» فکان 
قتاهم» کل ذلك والحماعة السياسية بقيادة الرسول صلى الله عليه وسلم كانت تواصل 
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مسيرتها للتمكين لللاسلام» مقوضة لكل ما حطط ودبر لإفساد العلاقات بين أعضائها 
وقد بجحت في ذلك إلى حد كبير» حتى إذا ما انقضى عصر النبوة» وقحضت الردة 
اشرأبت أعناق اليهودية والنصرانية» ونجم النفاق حتى جمع الله السلمين على الخليفة 
الأول "» الذي كان تصديه لاردة من أكبر الضربات الوقائية الى فوتت علىعناصر 
الإفساد الداحلي ما كانت تريد من وراقها . 

وما كان أحد من المسلمين يدرك آن مثل هذه العناصر تتحين الفرصة من حديد مع 
الخليفة الثاني» فإذا بها - وقد أتتها - لا تتوزع عن الاعتداء عليه» وتكشف المصادر 
التاريخية عن أن قادة الاعتداء والمدبرين له كانوا حليطا من هذه العناصرء إذ كان فيهم 
جفينة النصراني» والمرمزان الفارسيء وأبولؤلؤة اجوسي» وإن كان الأحير هو الذي 
_ تحمل قتل الخليفة "» وقد جاء الاعتداء على الخليفة اعتداء على مثاليات الإسلام وقيمه» 
ليقدم سابقة في إمكان التعدي على قيادة المسلمين من قبل غيرهم داحل عاصمة الخلافةء 
ويثبت أن العداء المستحكم لللإسلام سيظل يعلن عن نفسه كلما تحقق له ذلك والحوار 
دار بين عمر بن الطاب - قبل تصفيته جسدياً - وبين أبي لؤلؤة الجوسي قاتله بعد 
ذلك. يؤكد هذه الحقيقة . 

ثم يأتي التآمر الذي غلف عملية اغتيال اللخليفة الثالث تتويا لحهود عبدا لله بن سباً 
اليهودي ومن ناوأه من عناصر الفتدة » فإذا بابجتمع المسلم يعاني من تصدعات تلتها 
تصدعات أعمق وأشد» فبان أن قتل عثمان بن عفان لم يكن خائة اللطاف» بل كانت 
نهايته مع إسقاط نظام اللغلافة الراشدة. 


: انظر تحليلا لموقع غير المسلمين في ميثاق المدينة ي‎ )١( 

Akram Raslan Deraiish, op. pp. 100 - 106, Mohammed A. Aziz., pp. 35 - 36.‏ 
(۷) انظر: اہن هشام» مرجع سابق» ج ٤ن‏ ص ۲۲۹ د. عمادالدين حليل» دراسة في السيرة» مرجع 
سابق »ص ۳٣۹‏ . 
(۳) انظر ما روي بهذا الشأن في ابن كئيرء البداية» مرجع سابق» طبعة >۸٠‏ ص 1۳۷ ابن العربي» العواص م 
من القواصم» مرجع سابقن ص ۹۲. 
)٤(‏ وهذا المحوار كان يوحي بان أبا لؤلوة مقدم مسبقا على قتل الخليفة» انظر مزيدا من التفاصيل عن دلالات 
مقتل الخليفة الثاني ي مصطفى منجود» مرجع سابق؛ ص ۱۸۷ - .14٩۹‏ 
(ه) انظر: ابن العربي» العواصم» مرجع سابق» ص ۸ءء وانظر ني تفاصيل الحطط الذي اتبع لقتل الخليفة 
الثالث: الطبريءتاريخ الرسل» مرجع سابق ج »٤‏ ص ٠٠٤‏ وما بعدهاء واين الأثيرء الكاملء مرجع سابق» ج 
۳» ص ۱۹۹ وما بعدهاء ابن كئيء البداية» مرجع سابتق» طبعة ۰ > ۷ء ص ۱۷۳ وما بعدهاء وانظر 
في دلالات مقتا»: صطفی منجود» مر حع سابقن ص ۲۹۸ وما بعدها. 
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البحث الرابع 
وسائل التعامل مع مصادر تهديد الامن 

تحيط الشريعة الإسلامية ابجتمع السياسي السلم بسياج من الضمانات الي تحصن 
أرکانه و تحفظ له بقاءه حتى يكون نطاق حركته ومرونة تعامله مع واقعه المعاش 
متوافقين مع ما فرض عليه من تلقي الدعوة واحتضانها وتبليغها للناس كافة. 

رالناظر في هذه الضمانات جد أن الشريعة قد جمعت فيها للمجتمع المسلم بين 
إتاحة القدرة على الانتفاع بامتيسر له من الإمكانات والموارد الي تهيء له أسباب القوة 
وشروطها لأداء وظيفته الحضارية» وبين إمكان التحرك لضرب ما قد يثنيه عن هذا الأداء 
من داحله سراء بالزامه باتیاع يعض الوسائل المنصوص عايها في الأصول التزلبة أو 
يإلزامه باحتيار وسائل أحرى قابلة للتغيير والتجديد تبعا لاجتهاد علمائه» وقرار قيادته 
الشرعية» و قد يفرض الواقع باتباع وسائل منصوص عليهاء وقد يفرض اتباع وسائل 
اجتهادية» وقد يفرض اتبا ع كلا النمطين من الوسائل معا. 
فهذه الوسائل اذا ها حصائص معينةء فهي من جهة تحمع بين ما نصت الشريعة على 
اتباعه كالحدرد ملا وبين ما ترك ابتداعه اعتمادا على الملكة الاجتهادية ما قد يندرج 
تحت مفهوم التعزيز» وهي من جحهة ثانية متعددة الدرجات والأنواع إذ تشمل تطبيق 
الحدود» والقتال»› و النفي واشجره» والاعتزال». والإجلاء من ديار المسلمين» وغير.ذلك 
ما سيرد لاحقا» وبعض هذه الوسائل يغلب عليه طابع العنف المادي» وبعضها الآحر 
بعيد عن هذا الطابع» ومن جهة ثالثة فإنها تملك صلاحيتها في ذاتهاء ومن ثم فان بدا 
أنها بلا فاعلية أحيانا فذلك راجحع إلى آن الصلاحية تتوقضف على مستخدميها وكيفية 
استخدامهاء فإما دلوا بها من أبواب المقاصد الشرعيةء وإما حرجوا بها من هذه 
الأبواب. يكمل ذلك أن هذه الوسائل من حهة رابعة لا تفرض في تطبيقها التمييز بين 
ابمناة لأشحاضهم» أفراداء أو جماعات» فالكل عرضة لما قد تخمله من إجراءات رادعةء 
وإغا يفتزض في تطبيقها التمييز بين الحناه لأفعامم الإجرامية» وما يصلح تطبيقه من 
رسائل في أفعال معينةء قد لا يصلح استخدامه في أفعال أخحرى. 
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المطلب الأول 
الحدود وفعالية التصدي لصادر تهدید الأمن 
لا شك أن الحدود تأتي في مقدمة الوسائل الي كفلتها الأصول المنرلة لتدفع عن 


لحتمع السلم بعض منافذ الخطر الي تحمل تهديدا لأمن» وتظرا لأنها مقدرة شرعا - 
ومن ثم فهي معدة سلفا = فإنها تهيء الاستجابة الفورية لمصادر الخطرء وبعد أن يعم 
تکییة کل منھا وإسقاط الحد المناسب عليه. 


أولاً : حقيقة الحدود : 


المد لي اللغة مشتق من مادة حدد الي تعن الفصل بين الشيئين» ووضع نهاية 
والإبقاء قي اللكان ما يفيد الح ركة إلى غيره (. والمعنى الذي تستبطنه هذه العاني جيعاً 
هو المنع» فکأنه امعنى الذي يشكل رباطا وقاما مشر کا بينهماء فالذي يفصل بين 
شيئين منعهما من الاحتلاط» والذي يضم نهاية للشيء بنع امتداده بعد ذلك والحدة 
امتناع عن الدعة والاسترخحاءء وتحديد الإقامة هو منع الانتقال إلى مكان آحر. 

وأما ني الشرع فقد ورد لفظ الحد مقرونا بنسبته أحياناً إلى الله في قوله تعاللإتلسك 
حدود ا لله فلا تقربوها)"» وقوله اتلك حدود ا له فلا تعتدوها)» وقرله اوسن 
يتعد حدود الله فأولئك هم الظالمون)» رقرله لوا لحافظون خحدود الچ و 
قوله ومن یعص !۱ لله ورسوله ویتعد حدوده یدخله نارا خالدا فیهای". 

وغالباً ما ينظر إلى حدود الله في مثل هذه الأصول على أنها تعن ما أوحب الله من 
الفرائض حيث العمل بها والمخالفة عليها وترك تضيبعها . 

أرما أنرل ا لله من أحكام تفرض الالتزام بها وعدم جاورتهاء ومنع أن يدخل فيها ما 
لیس منهاء أو آن يد حل منها ما هو منها“» حین یری بعض علماء الحدیث "ان جدود 


(۱) انظر مادة حدد في : ابن منظلور» مرحع سایق) ص ۷۷٩۹‏ د.۔ إبراهيم انيس وآحرون» مرجع سابق» 
اء ص۰٦١‏ الرازيء مرجع سابقء ص ۰٧۲۹-٠۲١‏ الأصفهاني» المفردات» مرحم سابق» ص ٠١۹‏ - 
۰,. 
(۲) البقرة / ۸۷. 
(۳) البقرة / ۲۲۹. 
)٤(‏ البقرة ۲۲۹. 
(ه) التوبة / .۱١١‏ 
(1) التساء / 14 » وقد حاء في الحديث "مثل القائم ي حدود اله ..." الحديث. 
(۷) انظر تفسير الآية ۲۲۹ من سورة البقرة لي : الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج »٤‏ ص ٠٦١‏ . 
(۸) انظر تفسير الآية )١٤(‏ من سورة النساء في : القرطِي» ج »٥‏ ص ۸۱ - ۸۲. 
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اله الي نهى عن اعتدائها اراد بها جملة ما أذن في فعله» سواء كان عن طريقق الوحوب 
أو الندب أو الإباحةء واعتداؤها هو تجاوز ذلك إلى ارتكاب ما نهى عن اعتدائها المراد 
بها جملة ما أذن في فعله» سواء كان عن طريق الوحب أو التدب أو الإباحةء واعتداؤها 
هو تحاوز ذلك إلى ارتکاب ما نهى عند . 


أما المعنى الاصطلاحي للحد فهو "العقوبة المقدرة لله تعالى» وتحب حقاً لله ولمذا لا 

يسمى به التعزير لأنه غير مقدر» ولا يسمى به القصاص لأنه حق العبادء وهذا ارثکاب 

سییه لان | له تعالی غ عن أن بلحقه نقصان ليحتاج في حقه إلى المحبران» ويعرفه 
بعضن الفقهاء تغريفا أعر على أنه "العقربة القدرة رعا" ". 


من حلال هذا اعرش اموجز لمعنى SS‏ ا اليم sS‏ 
٠‏ دلالات. 


الدلالة الأولى : أن الحد عقوبة إفية مقدرة نوعأء بار ورهار م اة 
النوع عقوبة معينة بشكل أو بآحرء أو مذكورة لا باسم معين ذكره الشارع الحكيس» 
وجاء تفصيلها وفق بيانه» سواء كانت بسبب الردة» أو الزناء أو السرقةء أو السك أو 

وهو من ناحية المقدار عقوبة محددة تبعا لطبيعة الحرم أو الفعل الإحرامي المترتبة عليه 
فقد تکون العقوبة الاستتابة أ القتل للمرتدء وقد تكون الجلد مائة جلدة والنفي لمدة 
سنة لزاني غير الحصن رجلاً كان أو امرأة أو الرحم لزاني امحصن» لقوله صلى الله عليه 
وسلم ”حذوا عن قد جعل الله هن سبیلا البکر بالبکر جلد مائة ونفى سنه» والثيب 
بالثيب جلد مائة و الرحم" ‏ أو الجلد نمانين حادة للقاذف» لقوله تعالى «إوالذين 
يرمون الحصنات ثم م يأتوا بأربعة شهداء فاجلدوهم انين جاسدة. ولا تقبلوا هم 
شهادة أبدأ وأولئك هم الفاسقوني ”» وقد تكون العقوبة القطع للسارق والسارقة في 
. قوله تعالى #والسارق والسارقة فاقطعوا أيديهما جزاء بجا کسبا نکالا ممن | لله وا لله 
عزيز حكيم "» وقد تكون العقوبة الجلد بين الأربعين والثمانين جلدة لشارب الخمرء 
لا روي من "ن رسول الله صلى عليه وسلم ضرب آي شرب اللخمر أربعين» وضرب 


(۱) انظر : ابن رجحب» جامع العلؤم» مرجع سابق» ص .۲٠١‏ 
(۲) انظر : السرحسي»› مرجع سابق» ج ۰۹٩‏ ص ~۳٦‏ وانظر ایضاً : الكاساني» مرجع سابق) جت ۷ ص 
۳ ابن ښجیم» مرجع سابق» ج ۵» ص ۴ 
(v)‏ انظر: الكمال بن المما» مرحم ابق ج۹» ص۰۲۱۲ د.عبدالکریم زیدانء احکام الذميين» مرجع 
سابق۲۲ .۲۱١‏ 
)٤(‏ انظر : صحیح مسل مرجع سابقء ج ۰۱۱ ص ۱۸۸ = ۹۰ 
(ه) الور / ٤‏ . 
ر( الائدة / ۳۸. 
f0»‏ 


وبکر أربعین› وضرب عمر أربعين ثم مانين» وکل O‏ وقد تکون العقوبة 
مندرجة حسب الفعل الإجرامي في الحرابة طبقا لقولة تعالى إإنغا جزاء الذي يحاربون 
الله ورسوله ويسعون في الأرض فسادا أن يقتلوا أو يصلبوا أو تقطح أيديهم 
وأرجلهم من خلاف أو ينفوا من الأرضي". 

رمن ناحية الميئة والوصف فإن العقوية على الحد تأتي على هيئة معينة وتقحذ شکلاً 
معيناء تبعا متطلبات كل حد» فقد تكون اليئة هي القتصل أو الحبس للاستتابة فى حالة 
الردة» أو تكون الإشهاد على تطبيق الحد كما في عقوبة الزانيء أو تكون القطع للأيدي 
كما في السرقة» أو القطع للأيدي والأرحل من خلاف» أو النفي من الأرض» أو الصلب 
كما في الحرابة . 

والدلالة الثانية : أن الحدود هي السياج والدرع الواقي لمقاصد الشريعة» وكل نها 
إغا يخدم في حقيقة الأمر مقصدا أو آحر من هذه المقاصد» ثم يأتي القصاص والتعزير 
فاذا بهذه الأ ركان الثلائة - الحدود» والقصاص» والتعزير“ - توسس للأمة قواعد ثابتة 
لمعاقبة المعتدين» فان اهترت هذه القواعد كلها أو بعضها أصاب الأمة قدر من الضعف 
والتفكك يتناسب مع ما ارتكب ي حقها من جرائم» أما حيث تراعي هذه القواعد 
وتصان من الاحتراق» فمعنى ذلك أن الأمة قد امتلكت نواصي الأمور الي تؤهلها لأن 
تكون حير أمة أحرجحت للتاس. ٠‏ 

والدلالة الغالفة : أن الحدرد بیان عام وطلاب شامل يتجهان إل کل آیناء الأمة» 
وكل من ينتمون إليهاء وبالتالي فكل من أتى شيا يستحق إقامة الحد عليه لا تطبه 
العقوبةء وفق شرائط كل حد. 

إن الشريعة إنغا حاءعت - بأوامرها ونواهيها - لتأمر وتنهي كليهماء ومن ثم فليس 
لأحدهما إلا أن يقف منها موقف السمع والطاعة. 

زالدلالة الرابعة : أن الحدود - بر ما قد ينتج عن بعض الأعمال آل تحذث الفساد 
في بعض نواحي الحياة» من حيث تزجر مرتکي هذه الأعمال على احتلاف درحات 
الزجر - ومعنى ذلك أن تطبيق الحدود ليس إلا حانبا من جوانب تطبيق الشريعة 


(1) انظر : د. عبدالسميع إمام» اثر تطبيتق الحدود في احتمع» من البحوث المقدمة لوتر الفقه الإسلامي الذي 
عقدته جامعة الامام محمد بن سعود الإسلامية بالرياض ١۳۹١ه..‏ الرياض : إدارة الثقافة والنشر بالجامعة 
-- ۹۸4م. القسم الرابع ص .٠١‏ 
(۷) المائدة / ٣٣‏ 
(۳) انظر باب الحدود في الصادر الفقهية لمعرفة تفاصيل أحكامهاء وبيان أنواعها وعقوباتها. 
)٤(‏ وهو ما يسميها د. محمد سليم العوا بأقسام القانون الحنائي الإسلامي» انظر: مولفه محاضرات في أصول 
التشريع الحناثي الإسلامي» مرجع سابق» ص ۱۸. 

۹ 


الإسلامية» وكما أن تطبيق الحدود لازم لتطبيق الشريعة» فإن تطبيق الشريعة لازم لتطبيق 
الحدود» والقانون المحنائي الإسلامي له الأئر الفعال في الحمل على تطبيق هذه الأحكام» 
فالتأثير متبادل إذاء ولا يكن أن تصل إلى تمرات الأحكام إلا إذا تم إجراؤها كلهاء 
وسرت قواعدها في الواقع الماش بلا تجزئةء أو انتقاء. ٠‏ 

والدلالة الخامسة : أن الحدود تدور مع الجرائم حيث دارت» وهذا يعي من ناحية 
أولى» أن الحدود إنغا هي "عقوبات على جرائم أي على عحظورات شرعية زجر | لله تعال 
عنها محد أو تعزير» وطها عند التهمة حال استبراء تقتضيه السياسة الدينية. وها عند ثبوتها 
وصحتها حال استيفاء توجيه الأحكام الشرعية » فكان إتيان لفعل حرم معساقب على 
فعله» أو كل فعل عرم الزك معاقب على تركه هو جريمة فالفعل أو الترك إذاً لا يعد 
جريمة إلا إذا تقررت عليه العقوبة» وبعض الفقهاء عبر . عن العقوبات بالأجزية - جمع 

جزاء - فإن مم يكن على الفعل أو انرك عقوبة فليس ثمة جريمة ERE‏ 

ا بص قبات ضروريا أن لا بحرية إلا بتص “. 

ثانا : الحدود وأمن الأمة : 


يذكر الأمن قي المفهوم الإسلامي إلا أوتذكر معه العقوبات عامة والحدود 
ضةء. كضمانات قوية للحفاظ عليه لأن الخدود تحمي في الدين أصول وحدائيته 
‌ شريعته» وتحمي في الأمة مصالحها العامة ورسالتها الحضارية. 
وتبدو أهم آثار الحدود في تحقيق الأمن آي مناح عذيدة» شمه منحي أول يؤكد أن 
الحدود تعلى من حانب القيم في الأمة لأنها مبنيسة على مراعاة هذه القيْم وساعية إلى 
الحفاظ عليها بعد تحقيقه» والذب عنها إذا ما حاول أحد المساس بهاء e‏ 
E‏ وهي إذ تطبق بلا تقرقة تعلى 
قيمة المساواة المغلفة بالعدل بعيدا عن الظلم الشاتج عن التفرقة e‏ 
u‏ أو الناتج عن التفرقة في مقدار ومد عقوباتهاء وهي أيضاً حينما تحمي سياج 
الدين عقيدة وشريعة إغا تشيع جوأ من حرية الحركة والعمل والفكر من أجل هذا 
الدين» لأن الإنسان إذا أدرك أن سعيه مؤمسن من قبل دينه أن يكون مومنا مسن قبل 
القائمين على رعاية مقاصد هذا الدين» سوف ينطلق في الأرض ليكون الوارث بالحقء 
وللحق - فيهاء لأنه يعلم أن أي اعتداء عليه له عقوبة مقدرة جب تنفيذها. 


0. انظر : د. عمد علي التسخيري» نظرة في نظام العقوبات الإسلامية» مرجع سابق» ص‎ )١( 
:۲٠۱۹ انظر : الارردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ )۲( 
وما بعدھا.‎ ٦٦ افظر: عبدالقادر عودة» التشريع الحنائي» مرجع سابق» ص‎ (™ 
.٩ انظر: التشريع ابلحنائي الإسلامي؛ مرجع سابق» ص‎ )٤( 
oY 


رة منحى ثان وهو أن الحدود من حيث هي زواحر فی آن واحد تق وظيفة أمنية 
في احتمع السياسي المسلم» ذلك أن "العلم يشرعيتها نع الإقدام على الفعلء رإيتاى 
بعده بعنع من العود إليه» فهي من حقوق الله تعالى لأنها شرعت لمصلحة تعود إلى كافة 
التاس» فكان حكمها الأصلي الانزرجار عما يتضرر به العباد" » والباحث يرى أن 
الحدود سواء نظر إليها على أنها زواجر أو جوابر» إنما تحقق ردعاً مردو جأء فهي تردع 
من وقع فيها لأنها ترتب عليه عقوبة لا تخلو من الإيذاء بحال من الأحوال» يقول أحد 
الفقهاء "و سمي هذا النوع من العقوبة حداء لأنه بمنع صاحبه إذا م يكن متلفاًء وغيره 
بالشاهدة» ونع من يشاهد ذلك ويعائيه إذا م يكن متلفاء لأنه يتصور حلول تلك 
العقوبة بنفسه لو باشر تلك احرعة فيمنعه ذلك من المباشرة". 

والمنحى الثالث أن الحدود. تحفظ في النفس الإنسانية استقامتها وتوازنها ذلك أن 
طبيعة هذه النفس تحمع بين اللخشية والرجاء والرغبة والرهبة. 

"فإذا غلب الرجاء الخشية» أو علت الرغبة الرهبة رجحت كفة المنافع عنده» وأقدم 
على ما يقرب منهاء ولذلك فهو يقدم على ارتكاب الحرعة لما ينتظره من منفعة قد تعود 
علیه» ولا یتجنبها إلا لما بخشی على نفسه من ضرر یعود عليه منهاء وعلیه کلما اشتدت 
العقوبة على الحرية ابتعد الناس عنهاء ولا سيما إذا كانت العقوبة واجبة التنفيذ ولا 
عحيص عنهاء أو بديل ها أحض منها" "» وهو ما يحول دون وقوع اجرية. . 

أما ا منحى الرابع أن الحدود والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر لا ينفصلانء بل 
يتلازمانء ذلك أن الذي يقع قي الحد إنما يرتكب صورة أو أحرى من صور المنكر 
الواحب تغييره» والذي لا شك فيه أن طبيعة الحد هما تأثيرها في كيفية إزالة المنكر ومدا 
وهكذا تصير الحدود اخحتبارا ومقياساً لمدى اليقظة والوعي بحقيقة الدين ومهامه» بل إنها 
من هذه الزاوية تفجر في الأمة طاقات الغيرة والحمية على شريعتها. 

والمنحى الأحير أن التوبة بعد ارتكاب جرية الحد هي تطهير للفزد كما هي تطهنير 
لأمته» إن التوبة في -ميع الأحوال لا تأتي - ما دامت حالصة - إلا بالنفع و الإصلاح» 
ذلك أن توبة المسلم إن بقي حيا بعد إقامة الحد عليه - فيما لا يستوحب إزهاق روحه 
- إا تعود به عتصرا صالحا يسد الثغرة الي فتحها بارتكاب ما ارتكب» أما إذا توفي - 
لارتكابه ما يستوجحب القتل - فذلك يعي أن الأمة قد استراحت من أحد العناصر الي 


(۱) انظر: ابن یې مرجع سابق» جه» ص ۲ - ۳» وانظر أيضاً : الكمال بن الما مرجع سابق» ج ه» 
ص ۲۱۲. 
(۲) انظر: اين نجي مرجم سابق» جه» ص ۲ = ٣‏ وانظر أيضا : الكمال بن الممام» مرجم سابق ج » 
ص ۳۱۲. 
(۴) انظر : د. عبدالسميع إمام» مرحم سابق» ص ۳۱۰ . 

for 


اقتضت حكمة الشار ع أن يكون الخير في استعصاله من الوجود. 


إن الإنسان قد يضعف أحياناء وقد يستذل بهواه» أو بالشيطان أحياناء فيقدم على ما 
لا برضي ۱ له» لکن الإسلام نی تفس الوقت لا رکه هملاء وإلا كانت للشيطان عليه 
سطوة غالبةء أا كان تحسدها في مركز أو نفوذ» أو مكانةء أو استبداد بسلطةء وإغا 
ياح بيديه ليخرجه من هنا إل السعة والرحمة والغفرة فإقل يا عبادي الذين أسرفوا 
على أنفسهم لا تقنطوا من رححة الل إن الله يغفر الذنوب جيعاً إنه هو الغفور 
الرحيم» وأنيبوا إلى ربكم وأسلموا له من قبل أن يأتيكم العذاب ثم لا تنصروني. 
الغا : أهم متطلبات الحدود لتحقيق الأمن : 


فشمه متطلب أول يفزض عدم التعرض ها بالتغيبر أر التبديل أو ا 
الإلغاء الذي قد يخلع صفة الإسلام من الأمة » وأية حاولة للتدحل بأي شكل من هذه 
الأشكال هي اعزاض على حقيقة أنه سبحانه أعلم ممن خحلق» وما يصلح أحوالهم 
وجريات حياتهم» ويتفرع عن ذلك أن الحدود لا يرتبط وجودها بوجود سلطة سياسية 
معينة» بحيث إذا تغيرت هذه السلطة تغيرت الحدود؛ كلا فالسلاطة حادمة للحدودء 
وليست الحدود حادمة ما إلا في سياق التطبيق العام للشريعة» وحتى في هذه الحالة فان 
الحدود تخدم السلطة تماما كما تخدم امحكوم» فاذا ذهبت السلطة بقيت الحدود ديناً ي 
عنق الأمة كلها. 

والمتطلب الثاني أن تتولى Re‏ غير مباشرة» فهي 
تتولاها مباشرة لأن (إقامة الحد ثابتة للإمام لمصلحة العبادء وهي صيانة أنفسهم وأمواهم 
وأعراضهم» والإمام قادر لشوكته على الإقامة» ومنعته وانقياد الرعية له قهرا وجيراء ولا 
يخاف تبعة الحناة وأتباعهم لانعدام ا معارضة بينهسم وبين الإمام» وتهمة اميل واحاباة 
والتواني عن الإقامة منتفية ي TS‏ 
٠‏ والمتطلب الثالث عدم التدحل من أحد لكي يحول دون تطبيقهاء إنها بنفس القدر 

الذي لا تسمح لأحد يإلغائهاء أو تعديلهاء أو الإضافة إليهاء أو نحو ذلك لا تسمح 
أيضاً - و بنفس القدر - لأحد بأن يشفع فيها فيمنع تفاذهاء لأنها حق الله كما سبق» 
وقد جاء في الحديث "من حالت شفاعته دون حد من حدود الله تعالی فقد ضاد الله عز 
وحل» ومن حاصم في باطل وهو يعلم م يزل في سخط الله تعالى حى يتزع" © 


(ا) الزمر / ۵۳ - ٤ه.‏ 
¥( وقد قيل ي بعض اوجه تعريف الحدود "إنغا ميت الحدود حدودا لمنعها من ارتکاب الفراحش» رقيل لأن 
الله تعالى -حددها وقدرها فلا يراد عليها ولا ينقص منها"» انظر : أبوبكر بن محمد الحسيي» كفاية الأحيارء 
القاهرة : مكتبة الحلي» د. ت» ج ۲ء ص ۱۷۸. 
(۳) انظر : الكاساني»؛ مرجع سابق» جه ص ۵۷ - .٥۸‏ 
)٤(‏ انظر : ابن البديع» مرجع سابق» ج ۲» ص ۱۸. 

i: 


وثبت أن الرسول صلى الله عليه وسلم رفض شفاعة بعض المسلمين في الحدودء فقد أبى 
شفاعة أسامة بن زيد في المحرومية الي سرقت "» وحال دون شفاعة قوم في امرأة 
منهم سرقت لما أرادوا أن يفادوها بخمسمائة ديار "» وقد أمع الفقهاء على تحريم 
الشفاعة في الحد بعد بلوغه الإمام» فأما قبل بلوغه فقد أجاز الشفاعة فيه أكثر العلماي 
إذا لم يكن المشفوع فيه صاحب شر أو أذى للناس» فبإن كان لم يشفع فيه » وقد 
روى عن الزبير بن العوام قوله "إغا الشفاعة قبل أن يبلغ السلطانء فإذا بلغ السلطان لعن 
الشافع والمشفه" ”» ولذا صح عند بعض الفقهاء تقسيم الحد على هذا الأساس إلى 
قسمين» ما لا يصح العفو فيه وهو ماثبت سببه عند الحاكم» وما يقيله وهو الحد قبل 
الوصول إلى الإمام والبوت عنده» يجوز الشفاعة عند الرافع له إلى الحاكم» ليطلقه . 

والمتطلب الرابع توافر البيئة الإسلامية الي تحتل فيها الحدود مكان الحراسة والحفاظ ٠‏ 
عل حرماتهاء وهذا يعني ضرورة بناء الفرد المسلم» وانجتمع السلم تقودهما سلطة 
ليست أقل منهما التزاما بالإسلام» ثم تأتي الحدود لتأمين ما تم تشييده وبناؤه» أما إقامة 
الحدود دون تمهيد لإقامتها ببناء الفرد وابجتمع والسلطة على أسس إسلامية فإنها تتضمن 
من ناحية أولى نوعا من الظلم لمن تورط في ارتكاب رة من تلك الي عله في متتاول 
حد من هذه الحدود» تورطا مرده سوء التنشفة» أو سوء التنظيم الاجتماعي وتنكبه عن 
منطق العدل والتكافل» وتتضمن من ناحية ثانية وحود قدر من الشبهات يكفي للتوقف 
عن إقامة الحدود» فاذا ما أقيمت والحال كذلك كانت إقامتها ما لا يرضي الله عنه» . 
ولا يتسق مع أمره بالعدل والإحسان في التعامل بين المسلمين ”° . 

رابعا : شبهات حول الفاعلية الأهنية للحدود : 


والأمر في تتبع ورصد هذه الشبهات لدحض كل منها على حده يستغرق مساحة. 
واسعة من الصفحات وهو ما لا يتسع له المقام» بيد أن ذلك لا يمنع من التوقف عند 
بعضها باجاز, . a‏ 


(۱) انظر : صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۰۱۱ ص ۱۹۸. 
(۲) انظر : مسند امد بن حنبل» مرجع سابق» ج ۲»> ص ۱۷۷. 
(۳) انظر ما ذکره النووي ف شرح صحیح مسلم» مرجع سابق» جہ ۱۱ء ص ۱۹۸.۔ 
)٤(‏ انظر : ابن الديبع» مرجع سابق» ج ۲» ص ۱۸. 1 
(ه) انظر : الكمال بن الممام» مرجع سابق) ج ۵» ص ٥٥٩۱‏ ابن ضیم»مرحع سابق» ج ۵» ص ۲ Y~‏ 
أما ما ورد في حديث "أقيلؤا ذوي الميعات عفراتهم "فقد ذكر ابن حزم أنه لا يصح في هذا شي وفيه ضعف 
وليس فيه اسقاط حد» ولا قصاص» لأن الرسول صلى الله عليه وسلم قال "المؤمنات تنكافاً دماؤهم" وقال 
تعالى «إإغا المؤمنون إحوة» فاذا كانوا احوة فهم نظراء في الحكم كله» انظر : الحلي» مرحع سابق» ج »٠١‏ 
ص ٥٤4‏ - ١٥۷ه.‏ 
(D‏ انظر : د. محمد حسين الذهيء» مرجع سابق» ص ۲۹. 

foo 


يأتي في مقدمة الشبهات ما يقال من أن قي الحدود إهدارا للآدميةء وانتهاكاً لقيم 
الرحمة والعفو والصفح» وهذه شبهة داحضةء قد تكون في الحدود قسوة ولكنها قسوة 
الذي هو أعلم من خلق وهو اللطيف النبيرء وإذا كان العدل في التشريع الوضعي يقضي 
بان یعاقب کل جرم حزاء وفاقاً فاولی بالتشريع الإلهي أن يكون أعدل وأقسط فمن قشل 
يقتل» ومن إعتدى بغير حق ينال جزاء اعتدائهء وإلا فان العتدى عليه إذا شعر أن 
مظلمته لن - أو ل - ترد فلن يزدد ثي الانسياق إلى شريعة الغاب حيث منطق القوة 
واستعلاء البطش والثأرء فينقلب الجتمع إلى فوضى. 

والشبهة الثانية مفادها أن طريقة تنفيذ الحد تستبطن قسوة وأساليب دموية عنيفة» في 
التعامل مع الإنسان» خحاصة وأن هناك أساليب أقل إيلاماً» فضلاً على ان ذلك ينتج عنه 
إنقاص القوة الفاعلة في الجتمع المسلم أو تحويلها إلى عناصر مشوهة في هيئتها ومكانتهاء 
وهذه الحجة لا قائم ها لأن وسيلة تنفي الحد مقصود منھا ردعا مزد وجا کما سبق 
القول» والذي حددها - أي الشار ع الحكيم - أرحم بعن حلقه من البشر أنفسهم ثم 
من قال إن الأساليب الأحرى كالرمي بالرصاص» والصعق الكهربائيء وما E‏ 
عرفه الجتمع المعاصر أقل حرقا لالإنسانية ؟ » وأية إنسانية هذه الى تهدرها الشريعة إذا 
كان مرتكب المرية قد حرج أصلاً على حدود الفطرة السليمة في هذه الإنسانية ؟. 

ولمة شبهة ثالثة فخحواها أن في بعض الحدود سلبا احق الحياةء فكيف يجوز للحاكم أن 
يفعل ذلك ؟» وهذا رأي مب على غير أساس لأن الحاكم أو المخليفة لا يزهق روحا مسن 
تلقاء نفسه» و إلا كان باغيا ظالماء وإنما يفعله عقتضى قيامه بحماية الدين وسياسة الديسن 
به» وح الحياة يحافظ عليه من استحقه» فاذا كان التمتع به مقابله سلب هذا احق من 
اا رین فار وج ج ا اھ لر اکر ی ا و ب لوی ا 
نفسه» والعتدی على غیره كأغا يعتدي على نفسه» لأن حق الحياة حق مقدس مشار 
بيه وبين بقية الأحياء من بني آدم. 


وهناك شبهة رابعة يقول مروجوها ان العودة إل ا عامة» ل الحدود حاصة 
هي ردة حضارية وانتكاسة مدنية ترحع بالمسلمين إلى حضيض الرجعية والتغحلف»؛ 
ودوك حوض في قضية التجديد وحدود ا هاء کن 
القول أن هذه الشبهة ليست أقل حواء وفراغا من سابقاتهاء فهناك مدنيات معاصرة 
بلغت الرقي والتقدم الاديين ورغم ذلك ترتفع فيها معدلات الحريعمة. 


م تبقى شبهة تطبيق الحدود وموقف غر المسلمين منها داحل الجتمع الملسلم 


)١(‏ ورغم ذلك فقد جوز بعض علماء الشريعة استحدام مثل هذه الوسائل. انظر على سبيل الال : رأى أ.د. 
محمد سيلم العوا» خاضرات تي أصول التشريع الحنائي» مرجع سابق» ص ۳۲. 
£0٦‏ 


فالكثيرون يستبد بهم القلق إن لم يكن الرفض المتشنج إذا ما أثيرت هذه اللسألةء ذلك 
آن ھۇلاءِ يرون أن إقامة الحدود على غير المسلم هي إكراه له في الدين لا يقبله الإسلا» 
كما أن فيها عسفا وظلماء إذ كيف يكره إنسان على النضوع لأحكام ليست هي 
أحکام شريعته الي يؤمن بها. وهذه شبهة باطلة من وجحهين أوهماء أنه إذا كان مطلوبا 
من السلم ألا يرتكب الحرعة وإلا عوقب» فالعدل يقتضي أن يعامل غير امسلم نفس 
المعاملةء والوجه الثاني أن تطبيق الحدود هو لصاح غير المسلم» بل هو في كشير من 
الأحيان لضالح غير المسلم» لأنه حين يشعر بأن أغلب الأمة مسؤول عن حقوقه ومدين 
بالالترام بحفظ أمنه فإنه يدرك أن التزاما مقابلا يجب عايه كي يستثمر هذه المزايا. 


{oV 


المطلب الثاني 
القتال والتعامل العضوي 
بمكن القول إن توظيف القتال لتحقيق الأمن داحل البجحتمع المسلم في حالات متعددة 
منها : 
أولاأً : حالة الارتداد الفردي أو الجماعي : 


E 
: بان وضعین‎ 

أحدهما إذا ما كان المرتدون - أفراداً أو جماعات - متفرقين في دار الإسلا» 
ولیست هم دار تحمیهم عکن أن يقال عنها دار ردة تمنعهم من دار الإسلام ففي هذا 
الوضع لا حاجة لقتالمم لأنهم داحلون تحت القدرةء ويلزم كشف سبب ردتهم فان 
ذكروا شبهة في الدين أوضحت لمم با حجج والسبراهين حتى يتبين هم الحقء وأحذوا 
بالتوبة ما دحلوا فيه من الباطل» فإن تابوا قبلت توبتهم من کل ردة» وعادوا إلى حكم 
الإسلا) وإلا وحب قتاطم وقتلهم» وقد احتف بشأن هذا الحكم» بين من أرادوا 
قتلهم في الحال» وبين من أرادوا التأحيل لثلاثة أيام. 


فالذين طالبوا بتعجيل العقوبة بالقتل في ا حال كانت حجتهم أنه لا حب أن لا يۇخر 
حق الله عز وجل» لأن الأصل في قتل المرتدء قوله تعالى «إتقاتلونهم أويسلموني"» 
وما جاء ثي الحديث NS‏ بحالة 
إذا ما طالب المرتد فرداً أو جماعة - التأجيل - فهنا جب تأجيله لثلاثة أيام» لأن الظاهر 
أن المرتد رما دحلت عليه شبهة ارتد لأجلهاء فيجب إزالتهاء أو هو يتاج إلى التفكير 
SS aT CT‏ 
:التأحيل قتل من ساعته . 

ا زا فا ف م ا م يطلبه» استدلواء بان 
ا لخليفة الثاني عمر بن الخطاب بريء ممن قتلوا رحلا ولم يجبسوه ليستتاب وقال "اللهم 
اني م أحضرء ول آمرء ولم أرض إذ بلغي» فلو لم تستحب استتابة امرتاء لما بريء 
الخليفة من فعلهم» وقالوا أيضاً أنه بعكن استصلاح المرتد حلال الثلاثة أيام» أما الأمر 


. ه٥ انظر : الاوردي الأحكام السلطانيةء مرجع سابق» ص‎ )١( 
.١١ / الفتح‎ )۲( 
ء٠١ السرحسي» مرجع سابق» ج‎ »٠٦ - ٠١ انظر : الماوردي» الأحكام السلطانية» مرحع سابقن ص‎ )۳( 
عبدالق ادر عودة التشريع الجنائي» مرحع‎ ٠۳١ ص ۰4۸ وما بعدهاء الكاساني» مرجع سابق» ج ۷» ص‎ 
.11۲ - 111 ص‎ »١ سابق» ج‎ 
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بقتله فی حديث "من بدل. دينه فاقتلوه" م يتطلب إنفاذ القتل فور الردة» وما روي سن 
أن معاذ بن جبل قد رفض ال محلوس عند أبي موسى الأشعري وعنده رجحل ارتد بعد 
إسلامه إلا أنه م يقتل فقد روي أن آبا موسی استتابه شهرین قبل قدوم معاذ بن حبل» 
وقيل دعاه عشرين ليلة أو قريباً من ذلك فلا جاء معاذ دعاه فأبى» فضرب عنقه ”> 
وقد ذكر ابن قدامة آنه لا تحب استتابة المرتد بصورة دائمة لأن ذلك سيودي إلى عدم 
قله أبداء وهذا مخالف للسنة والإجماع»ء ويتيغي أن يضيق على الرتد في مدة الاستتابة 
ويحبس لقول عمر بن الخطاب "هلا حبستموه واطعمتموه کل یوم رغیفا" وتکرر دعایته 
لعله يرع . 


والثاني إذا ما كان المرتدون جماعة ذات منعة في دار الإسلام بحيث يصعب التعامل 
معهم إلا بالقتالء فهؤلاء هم أهل دار الردةء الي ها أحكام.تحتلف بها .عن دار الإسلا» 
ودار الحرب» فأما ما تفارق به دار الحرب فأربعة أوحه» "أحدها أنه لا يجوز أن يهادنوا 
على الموادعة في ديارهم ويجوز أن يهادن أهل الحرب» والفاني أنه لا جوز أن يصالحوا 
على مال يقرون به على ردتهم» ويج وز أن يصالخ أهل الحرب» والغالث أنه لا يجوز 
استزقاقهم لا سبي نسائهم وججوز أن يستزق أهل الحرب وتسبي نساؤهم» والرابع أن لا 
علك الغانغون أموالهم» ويملكون ما غنموه من مال أهل الحرب» وقال أبوحنيفة : قد 
صارت دیارهم بالردة دار حرب ویسبون» ویغنمون» وتكون أرضهم فيهاء وهم عنده 
كعبدة الأوثان من العرب"» وأما ما تفارق به دار الإسلام فأربعة أوجه كذلك 
"أحدهما وحوب قتاهم مقبلين ومدبرين كالمش ركين» والشاني إباحة إمائهم أسرى 
ومتنعين» والثالث تصير آموامم فيا لكافة المسلمينء والرابع بطلان مناكحتهم عضي 
العدة وإن اتفقوا على الردةء وقال أيوحنيفة تبطل مناکختهم بارتداد أحد الزوحین» ولا 
تبطل بارتدادهما م" © 


وإذا تبينت حقيقة الرأيين السابقين فإن ما يتعلق بهما ثلاثة أمور : 


أو مما : أن الفقهاء قد أفاضوا كثيرا ي نواحي فقهية متعددة تخص التعامل مع المرتد 
غير ما ذكر ما آنفا عن القتال» لكن يجب مراعاة أن بعض هذه الأحكام - وهو ما 


TIRE السرحسي» مرجع سابق» ج‎ ۷۷ - ۷١ انظر : ابن قدامة» مرجع سابق؛ ج ۱۰ ص‎ )١( 
بعدهاء وانظر أيضاً : الشوكاني» نیل الأوطارء مرجع سابق۔‎ 
انظر : ابن قدامة» مرجع سایق» ج ۰۱۰ ص ۷۸ء وانظر ضا : المارردي» الأحكام السلطانية» مرحع‎ )۲( 
وقد أجاز السرحسي لي المبسوط استتاية المرتد فوق أربع مرات» انظر : السرحسي»‎ ٠٠٦ ٠ ٠١ سابى» ص‎ 
مرجع سابق» ج ۰۱۰ ص ۰4۸ وما بعدھا۔‎ 
. ٥۷ انظر : الماوردي» الأحكام السلطائية» مرجع سابق» ص‎ )۴( 
المرحع السابق.‎ رظنا)٤(‎ 
تراحع أحکام الردة في المصادر الفقهية المختلفة لعرفة تفاصيل ذلكء وما قيل بشأن هذه القضايا.‎ )٥( 
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يحمل الصبغة الاجتهادية - حاول التعامل مع قضية الردة عا يتفق وفقه الواقع» كما أن 
- يعض المفاهيم الي ارتبطت بهذه القضية يحب أن لا تمر دون تمحيص» خحاصة مفهوم دار 
الردة الذي استعمله المارردي. 

والأمر الشاني أن الزنديق اذا تاب قبلت توبته ولم يقتل» وهذا مذهب الشافعي 
والطيري وروي ذلك عن بعض الصحابة كعلي بن أبي طالب» وابن مسعود» وهو أحد 
روايي أحمد بن حنبل» والثانية بل لا تقبل توبة الزندیق ومن تکررت ردته». وهو قول 
مالك» ورعن أبي حنيفة روايصان كهاتين أيضاًء وقد احتار بعضهم أنه لا يقبل توبة 
الزنديق لقوله تعالى إلا الذي تابوا وأصلحوا وبيدوا» » والزنديق لا تظهر منه 
علامة تبين رحوعه وتوبته لأنه كان مظهرا للإسلام» مسرا للكفرء فاذا وقف ذلك 
فأظهر التوبة ل يزد على ما كان قبلهاء وهو إظهار الإسلام ؟. 

والأمر الثالث : لا سبيل للعفو عن المرتد إلا بتوبته» ولا عبرة بالتأويل الفاسد لآية 
إلا إكراه في الدين "» لأن هذه الآية إنغا يدفع بها لصاح من لم تصنلهم دعوة 
الإسلام أصلا ول يؤمنوا بها بالتاليء أما الرتد فقد علم بالدعوة ود حل فيها ئم حرج 
منهاء ومن ثم لا ينبعي أن يترك ابحال أمامه ليتخحذ دين الله هزوا وقد دحل فيه باحتياره» 
والإسلام ليس بدعا في ذلك فالقوانين الوضعية لا تتسامح مع من خحرج على النظام 
العام للدولة » كما أن النظم السياسية الوضعية لا تتهاون ولا ES‏ 
على أديرلوجياتها السياسية بالخيانة العظمى “. 

ثانياً : حالة الحرابة أو قطغ الطريق : 

احتلف الفقهاء في حكم قتال الحاربين على ثلائة مذامب» فالذهب الأول» هو 
O O Ss‏ 
أو أن يقتل ويصلب» أو أن يقطع يديهم وأرحلهم من حلاف أو أن ينفيهم مسن 
الأرض: لأنلفظ "أو" في آية الحرابة يدل غلى التخحيير» وهذا قول سعيد بن المسيب» 
وجحاهد وعطاء وغيرهم.» والمذهب الثاني هو مذهب من قال ان من کان من المحاربين ذا 
رأي وتدبير E‏ ومن کان ذا بطش وقوة قطعت يده ورجله من حلاف» 


١( .‏ البقرة/ .٠١١‏ 
(۲)انظر : ابن قدامة» مرجع سابق» ج ۱۰ ص ۷۸: والزندیق هو من یقول بدوام الدهرء أو أنه من کان من 
اتباع ديصان ثم ماني ومزدك في التقاليد الفارسيةء أو هو ينتحل دیناًء آو من اعرف بالدین ظاهرا رباطنا لکنه 
يفسر بعض ما ثبت ف الدين بالضرورة بخلاف ما فسرة الصحاية والتابعون وأجمعت عليه الأمةء انظر التفاصيل 

فی : سید سابق» مرجع سابق» ج ۲ ص ۲۹۰ ¬ ۳۹۲ 

.٠1١ / (۳)البقرة‎ 

.٠۲ انظر : د. عبدالكريم زيدانء ادحل لدراسة الشريعة» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
.٠١۴ (ه) انظر : د. محمد ضحي عشمان» حقوق الإنسان» مرجع سابق» ص‎ 
aS 


ومن لم یکن منهم ذا ري ولا بطش عزره الإمام أو تائيه» وحبسه» وهذاقول مالك 

وطائفه من فقهاء المدينة» فجعلت هذه الأحكام مرتبة تبعاً لاختلاف صفات الحاريين لإ 

تبعاً لاختلاف أفعاهم الي ألصقت بهم هذه الصفات» أما امذهب الفالث فهو مذهب 

hS‏ ذکر 
بعض الفقهاء أن لذلك أحوالاً : 


أو ما : أن يقتلرا إن قتلواء أو يصلبوا إن قتلوا وأحذوا المال» أو تقتطع أيديهم 
وأرحلهم من حلاف إن أحذوا المالء أو يتفوا من الأرض» أن أحافوا السبيل. 

ثانيها : أن احارب إن حارب فقتل وأحذ المال قطعت يده ورجله من حلاف وقتل 
وصلب» فإن قتل ولم يأحذ مالا قتل» وإن أذ امال وم يقتنل قطعت يده ورجله من 
حلاف» واذا م يقتل ولم يأحذ مالا نفي» وهذا يقارب الحال السابق إلا قي الجمع بين 
قطع الأيد والأرجحل والقتل والصلب معاء وثالثها : أنه إن قتل وأحذ المال وقطع الطريق 
يخير فيه الإمام » فن شاء قطع يده ورحله من حلاف وصابه» ون شاء صابه وم يقطع 
يده ورجله» وان شاء و قتله ولم یقطع رجله ویده» ولم يصلبه» فان أحذ بالأول قطع من 
حلاف» وإن لم يأحذ به غرب ونفي» ورابعها : يطبق عليه الحكم السابق إ إلا في الآحرء 
فانه يؤدب ويسجن حتى يعوت» وحامسها : أنه إن اقتصر على القتل قتل» وان اقتصر 
على أحذ المال قطع من حلاف» وسادسها : أنه إن أحذ المال وقتلء فإن أبا حنيفة قال 
يخير فيه الإمام أو نائبه» أربعة حيارات» القتل» أو الصلب» أو القطع والقتل» أو القطع 
والصلب» وآحرها أن الإمام جخبر فيه .جرد الخروج . 

ويلحق بالمذاهب الثلاثة السابقة عدة أحكام توضيحية» أفاض الفقه في الحديث عنها 
ما لا يتسع المقام لعرضه والخوض فيه ". 

ثالثاً : حالة البغي والعدوان : 

فالقتال أحد أساليب التعامل مع البغاة إذا ما ثبت أن البديل الآحر في حاولة 
الإصلاح السلمي لم يؤت من الآثار شيئاء أو إذا تيقن أن البغاة توا أفعال قاطعي الطريق 


(۱) يراع في تفاصیل هذه المذاهب: الإمام مالكء المدونة الكبرى» مرحع سابق ج١١‏ من جحلد 

ص ۰۳۰۰-۲۹۸ الشافعي» الأ مرحم سابق» جا ص۲٥۱‏ این نیم مرجع سابق» جه» ص۷۲ وما 

بعدها» ابن عابدین»› مرحم سابق) ج٣‏ ص۰۲۱۸ السرنحسي» مرجع سابق» ج4 ص۱۹۸ وما بعدهاء 

الکمال بن الممام» مرجع سایق جه» ص۷۲ وما بعدهاء ابن عابدین» مرجع سایق» ٣ء‏ ص۲۱۸٠‏ 

السرنحسي» مرجع سابق» ج4 ص۱۹۸٢‏ رما بعدها الكمال بن الهمام» مرحع سابق» جحه» ص٣۲٤‏ - 

٤ 

(۲) انظر : ابن العربي» آحکام القرآن» مرجع سابق» ج ۲» ص ٠.٥۹۷ ¬ ٥٩٩1‏ 

(۳) انظر ما ذکره الکمال بن النمام» مرجع سابق جه »ص٤‏ ۰۲۲ ابن عابدین» مرجع سابق؛ ج۲٤‏ ص۲۱۸ 
٤1‏ 


ما يستوجحب القتال» أو إذا بدا للقيادة الحاكمة أن القتال هو الغيار الأئسب لردع البغاة 
ومن ثم لوقاية الأمة المفاسد الي تكتنف أعمالمم» والواقع أن القتال في هذه الحالة يعد 
اتتصار للحق وأهله على الظلم وأهله والناظر قي قوله تعالى «والذين إذا أصابهم 
البغي هم ينتصرون. وجزاء سيئة سيئة مثلها. فمن عفا وأصلح فأجره على ١‏ لله إنه لا 
يحب الظالين. ولن انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم مسن سبيل. إا السبيل على 
الذي يظلمون الناس ويبغون في الأرض بغير الحق ولك فم عذاب اليم » 
سوف يجد أن الانتصار لردع البغي له عدة ملامح : 

وأول هذه الملامح أن هذا الانتصار هو دليل على حروج الأمة من دائرة السلبية أو 
التوكل إلى حيث إزالة المنكر المستتر حلف البغي یا كانت صوره» ذلك أن البغي - هو 
طغيان وججاوز للحدودڊ الشرعية - لا یصیب احد کہا mg‏ 
وعليه فإن الانتصار عليه يعد ضرورة شرعية» قد تصل إلى مرتبة فرض العين إذا وضح 
أنه يعرض الأمة للاجتياح واستدعى ذلك التغير العام. 

والملمح الثاني أن الإججابية قي رد ع البغي مرادفة للعدل منهجا وغايةء العدل الذي لا 
يظلم باغيا لظلمه وعدرانه» بل إن العدل هنا يصير الحد الذي يجب أن يقف عنده من 
ينتصر من الباغي وقوله تعالى فإوجزاء سيئة سيئة مغلهاه حير تأكيد لذلك» ذلك أن 
كل عمل من أعمال البغي يحب أن يواجه في حدوده ولا بجيد عنهاء وعندها لا سبیل 
للمؤاحذة أو المساءلة طإولن انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم من سبيل#. 

والملمح الثالث أن تحاوز مرحلة ردع البغي إلى العدوان هو بغي على البغي وذلك 
إعمال في حقيقته بدأ الغاية - وهي هنا الردع - تبرر الوسيلة - وهي التمادي في 
الردع - وهذا لا يجوز شرعاء لأنه سبيل الإفساد في الأرض» وإذا كانت الأصول النزلة 
قد أباحت التصدي للبغي» فإنها أوقفته عند عدم الظلم حيث سبيل سبيل المؤانحذة. 


والملمح الأحير أن إطلاق الكان والزمان قي حدوث البغي - في آية الحرابة - إنغا. 
يعي أن البغي - كموقف - غير مقيد بنطاق مكاني دون آحر» أو نطاق زماني دون 
آحر» فحینما توافرت بیته وآسبایه فقد وقعت أحداثه. 

لقد تحدث الفقهاء كيرا عن قتال البغاة وظروفه» ودحلوا لأجل ذلك في قضايا كر 
مثل العلاقة بين قتال البغاة وقتال الكفارء والسبيل إلى التعامل معهن إذا طلبوا الموادعةء 
وسيرة القتال فيهم» وإمكان تبادل الرهائن معهم» وحقيقة مطالبتهم ما أحدثوه من 
حسائر في الأنفس والأعراض والأموال» والتصرف مع أهل الذمة لو ساعدوا البغاةء 


.٤١ - ۳۹ / الشوری‎ )۱( 
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وغير ذلك من القضايا الي احتلفت فيها المذاهب الفقهية » وما يريد الباحث أن 
يدحل في إطار تفاصيل وفرعيات هذه القضايا بل يكفي الرحوع إليها في مظانها من 
كتب الفقه المحتلفة» لكن ما يجب ملاحظته في قتال البغاة هو أن بعض الفقهاء رأى أنه 
لا قتال لمن حرج على طاعة غير الإمام» لأنه لا يعد بغياء كما رأى كذلك أنه لا يعد 
بغيا من حرج لا لمنع حق بل لمنع ظلم يكفر معصيته» أو من عصى الإمام وم يكن له 
مغالبا أي مقاتلاء وقد استدل هؤلاء الفقهاء بأن بعض الصحابة م يمايع الخليفة الأول ثم 


بایعه 0 


والواقع أن التحفظ الذي حدا بهؤلاء البعض إلى تحجيم مفهوم البغي لا يخلو من 
إعادة النظرء ذلك أن الخروج على نائب الإمام - العادل الشرعي - م يكن بغيا فماذا 
یون مع أن المغرض فيه أن یکون امتدادا سیاسیا للإمام نی بعض ولایته» وأنه لا بخرج 
عن متابعته ومراقيته» فإذا قيل إن البغي على نائبه ليس بغيا فمعنى ذلك أن الفرصة مواتية 
لكل باغ لكي يخر ج عليه لأئه لن يمحاسب على ذلك» وهذا مقدمة للفوضى العامة في 
تنظيم التعامل بين المسلمين» للتجرؤ على من أنابهم. 

ومن ناحية أحرى فإن المقاتلة ليست شرطاً لازم لنحقيق البغي حتى يخرج هؤلاء 
الفقهاء من لم يقاتل من جملة البغاة» فالبغي قد يكون بالقتال وقد يكون بغيره - كما 
سبق في رأي بعض الفقهاء - ثم إن المغالبة لا ترادف بالضرورة المقاتلة» كما أراد هؤلاء 
الفقهاء حتى يستيعد المغالب لللامام من جلة البغاة. 

رابعاً : حالة النفاق : 


الواقع أن اللعحوء إلى القتال لقطع دابر الفتنة مع النفاق قد يبدو صحيحاً لأول وهلة 
في قوله تعالى يا يها البي جاهد الكفار والمسافقين واغاسظ عليهم ومأراهم جهسم 
وبئس المصيري" بيد أن الأمر ليس بهذه السعة» فقد توقف العلماء كشيرا لتحديد 
مدلول المحهاد المأمور به قي الآية» فذكر بعضهم ان الجهاد باليد واللسان» وبكل ما أطاقه 
جحهادهم به» وقیل جهادهم بیدك» فان م تستطع فبلسانك» فان ل تستطع فاكفهر في 
وحوههم» وقيل باللسان» وقيل بل يإقامة الحدود عليهم.“ 


)١(‏ انظر على سبيل الال :ابن قدامة» مرجع سابق جح ٠‏ ص ۸ وما بعدهاء الإمام مالك الدونة 
مرجع سابق» ج ٣ء‏ من اجلد الشاني» ص 4٩ - ٤۸‏ القطاب» مرجع سابق» ج 1» ص ۲۷۷ - ¥4 
الكمال بن اهما مرجع سابق»؛ ج ۰1٦‏ ص ١۰۸ - ۱١۳‏ الكاساني» مرجع سابق؛ ج۷ ص ۱٤۰‏ - 
۲ الشافعي» الأمن مرجع سابق» ج الحلد الشاني» ص ۲۱۸ - ۲۲۲ الاورديء» الأحكام السلطانية 


مرجع سابق» ص ۵۸ - 1۱. 

.۲۷۸ انظر : الخطاب»ء شرح ختصر حلیل» مرجع سابق؛ ا ص‎ (Y) 

1 .۷٣ / التوبة‎ )۲( 

٠۲١ انظر: الطبري» حامع البيانن مرحع ابی ج٤ ۰۱ ص۷٤۳ وما بعدهاء القرطي »مرجع سابی» ج ص؟‎ )٤( 
é1 


وقد ذكر الطبري رأياً يقف موقف الوسط بين هذه الآراء وأساسه قوله الصحابي 
ابن مسعود "إن الله أمر نبيه صلى الله عليه وسلم من جهاد المنافقين بنحو الذي أمره 
من جهاد الشركين .. فمتى أظهر النافق الإسلام بلسانه فقد حقن بذلك دمه وماله 
وإن کان معتقداً غر ذلك» وتوکل سرائرهم إل الله سبحان» ولذلك كان البي صلى 
الله عليه وسلم رغم علمه بهم وإطلاع الله إياه على ضمائرهم واعتقاد صدورهم کان 


يقرهم بین اأصحابه ولا يسلك جهادهم مسلك جهاد من قد ناصبه الحرب على الشرك 
با لله (, 


وقد رفض البي صلى الله عليه وسام قتل اين سلول رأس النفاق لا قال لئن رجعبا 
إلى المدينة ليخرجن الأعز منها الأذل4"» ولا استأذنه رحل في قتل أحد المنافقين قال 
... "أولئك الذين نهاني الله عن قتلهم" . . 


(۱) انظر : الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج ۱4» ص ۳۷١‏ وما بعدها. 
(۲) انظر : صحيح مسلم» مرجع سابق» ج ١۱؛‏ ص ۳۹ء وقال القاضي عياض "واختلف العلماء هل 
بقىحكم الإغضاء عنهم وترك قتالمم» أو نسخ ذلك عند ظهور الإسلا» ونزول قوله تعالى فإجاهدوا الكفار 
والمافقين)» وأنها ناسحة لا قبلهاء وقيل إنه إغا كان العفو عنهم ما ل يظهروا نفاقهم» فإذا أظهروه قتلواء 
انظر المرجع السابق. 
(۳) انظر : ابن الدبيع» مرجع سابق» ج ۱» ص ۱۹. 

٤ 


المطلب الغالث 

اعتزال مصادر الخوف أو المجرة من أرضها 

قد تستبد المواقف السياسية بالأمة وقد تتداعى عليها عوامل التهديد والاضطراب 
بفعل الاحتلاف أو الاقتتال أو أعمال السيف بين أبنائها ليجد المسلم نفسه بين خحيارين 
لا ثالث هم أومما الانسياق في هذا الردي بالدحول في بؤر التدافع بين طوائف الأمة» 
والثاني الاعترال بعيدا عن هذه الفتن فرارا يدينه ونفسه و اهله» ويمحشاعن ملاذ ومعادذ 
حتى تستقر الأمور وتعود المحماعة ووحدة الصف من جديد» وإلا استمر على ماهو 
عليه» بل رعا وجد آن ماهو عليه من الإعتزال غير عاصم له من الابتلاءات والفان» فهنا 
تصبح المفاصلة بينه وبين مايحيط به أمرا لاغنى عنه. 

ولا حقيقة الاعتزال بين الحركة الإججابية وال ركة السلبية لتحقيق الأمن: 

لفظ العزلة مأحوذ من مادة عزل الي تعي التنحي» والافتراق» واتخاذ حانب أو ناحية 
معينةء وعدم امتلاك الشيء ”» فكأن هذه المادة تدور حول ما من شأته تحقيق الحياد 
والبعد عن الشيءء ولذلك يقول الأصفهاني "الاعتزال بحنب الشيء عمالة كانت أو 
براءةء أو غيرهما بالبدن كانت أو بالقلب"". والاعتزال في حياة السلم قد يأتي-على 
ما فصل الإمام الغزالي - ببعض الخير» وقد يأتيه ببعض الشر "» ولكنه-كما سبق-قد 
يكون المحرج الوحيد له من مخاوف كثيرة تسيطر على حياته» وتمتعه من أداء أعبائه 
الإبمانية نحو دينه وأمته. 

بهذا المعنى اجحمل تيدر حقيقة الاعتزال بحسدة في عدة مات: 

السمة الأول : 


آن الاعتزال ليس بدعا من الدينء بل إن الدين هو الذي يحض عليه إن م یکن منه 
بدء ولقد ضرب القرآن لذلك آمثالا كثيرة فنبي الله إبراهيم عليه السلام يشا 
الاغخراط في فساد قومه رغم دعوته إ ياهم إلى الإعان» فاعترهم وما يعبدون من دون الله 
إوأعتزلكم وما تدعون من دون الله وأدعو ربي عسى أن لا أكون بدعاء ربي 
شقيا) وآهل الكهف/ أولعك العصبة الومنة الذين لم يهد لهم ما كان عليه قومهم 
من الشرك والضلالء وإفساد العقيدة» فاعتزلوهم "وإذ اعتزلتموهم وما يعبدون إلا 


(۱ ) انظر مادة عزل في ابن منظور» مرجع سابق» صض‌۲۹۳۲-۲۹۳۰. 
(۲ ) انظر: الأصفهاني» المفردات» مرجع سابق» ص‌ ۳۳۷-۲٣۳۹٣‏ . 
(۳ ) انظر: الغراليء إحياء علوم الدين» القاهرة: مکتبة الحلي» ۳۰۸ ۱ہ ۱۹۳۹م» ج۲» ص٠۲۲‏ ومابعدها. 
انظر أيضا ما أورده ابن حجر في فتح الباري» مرجع سابق» ج۳٠»‏ ص۴٤‏ . 
٤(‏ ) مریم/ .٤٩‏ 
5L‏ 


| لله" بل وتحروا عدم الانخراط في كفرهم "فابعشوا أحدكم بورقكم هذه إلى المدينة 
فلينظر ايها أزكى طعاما فليأتكم برزق منه وليتلطف ولايشعرن بكم أحدا. إنهم إن 
يظهروا علیکم یرجم وکم أو یعید و کم في متهم ولن تفلحوا إذا بدا" وجاء قي 
الحديث "ستكون فن القاعد فيها حير من القائم» والقائم فيها حير من الماشيء والماشي 
فيها حير من الساعي» من تشرف ها تستشرقه ومن وجد ملجا فليعذ به" . 

والسمة الثانية: 


أن الاعتزال ليس عملا لاهدف له» بل له مقصد» وله جهة وغاية»ء إنه حروج من 
الاستشراف للفان ونحاة من الوقوع قي مخاوفهاء ولذلك جاء في الحديث "إياك والفعن لا 
يشخص ها أحد فوا لله ما شخص فيها أحد إلا نسفته كما ينسف السيل المدنء إنها 
مشتبهة مقبلة» حتى يقول الجاهل هذه تشبه مقيلة» وتتبين مدبرة فإذا رأيتموها. 
فاجتمعوا لی بوتكم واکسروا سيوفكم وقطعوا أوتا ركم وغطوا وحومک" ‏ وجا 
قي -حديث آحر "إن السعيد لمن جنب الفعن» إن السعيد لمن جنب الفان» إن السعيد لمن 
جنب الفتن» ومن ابتلی فصر فواها".. 

لذلك 0 بعض الفقهاء أن الاستشراف للفعن إنغا ا e‏ بمحقيقتهاء ١‏ وعام 
الصبر على مإقيها من الاب . 
0 والسمة الاللة: 


أن الأعتزال سال طارئةت ووضع استلنائي لا بغي أن تکون عليه حياة ا فهو 
إذا حالة غير أبدية وإغا يضطر إليها المسلم حین یکون فعالیته في جتمعه بلا حدوی »او 
آتية بعكس المراد منها ما يصادم مقاصد الشريعة ومن ثم مصالح هذا الجتمنع» وقد جاء 
قي حديث سابق"ائتمروا بامعروف وتناهوا عن المنكر حتى إذا رأيت شحا مطاغا وهوى 


:(۵ الکهف/۱۹.. . 
(۲) الکھف/ ۱۹- ۰ 
(۳) آفظر: ضیح سل مرجع سابی» ج۱۸› ص۹۔ . وقال الووي (ومعنى تستشرف له تغلبه وتصرعه» 
وقيل هو من الإشراف بعنى الإشفاء على اللاك ومنه أشفى المريض على الوت وأشرف» وقوله "ومن وجحد 
فيها ملتجاً" آي من وجد عاصما وموضعا يلتجيء اليه ويعتزل فليعذ به. وأما قوله "القاعد فيها حير من القائم" 
إلى آحره فمعناه بيان عظم حطرها والحث على تجنبها والمرب متها ومن التشبث في شيء» ران شرما وفتنتها 
يكون على حسب التعلق بها" أنظر: المرحع السابق. 
)٤(‏ انظر: الحاكم في الستدركف مرجع سابق fa‏ ص۸٤‏ . 
(ه) قرله "فواها" قيل معناها التلهف والتحسرء وقيل واها لمن باشر الفتنة وسعى فيها" انظر: محمد العظيم 
آبادي» مرجع سابق؛ ج۱ ص٥٤٣‏ 
(1) انظر: حمد بن مفلح» الفروع وبهامشه تصحيح الفرو ع لعلي بن سليمان المرداوي» مراجعة عبدالستار 
أحمد فراج» القاهرة: دار مصر للطباعة) ۱۳۸۸ھ ج1» ص٣١٠‏ 

ak 


متبعا ودنيا مؤثرة وإعجاب كل ذي رأي برأيه فعليك بنفسك ودعك من أمر العوا» 
فإن من ورائك أياما الصبر عليها مثل قبض على الحمي» للعامل فيهن كأجر مسين 
رحلا یعملون مثل عمله". 

والسمة الرابعة: 


أن الاعتزال يقتضي من المسلم أن يأحذ حائب المسالمة ما وسعه السبيل إلى ذلك 
تحرزا وحذرا من أن يستعمل السلاح قي وجه المسلم فردا أو جماعةت وحتى لايقع تحت 
طائلة حديث "إذا تواجه المسلمان بسيفيهما فالقاتل والمقتول في النار. قال-أي راوي 
الحديث وهو أبوبكره-فقلت يارسول اله هذا القاتل فما بال المقتول؟ قال: إته أراد قتل 
صاحبه" وجمهور الصحابة والتابعين وعامة العلماء يرون وجوب الحق في الفان 
والقيام معه .عقاتلة الباغين» وذكر النووي أن هذا هو الصحيح» وأنه يجب تأويل أحاديث 
ترك القتال على أنها تحض من لم يظهر له الحقء أو من لا تأويل له» ولو كان ترك القتال 
كما قال الأولين واجبا لظهر الفساد واستطال أهل البغي والمبطلون ”. 

السمة الخامسة: 


أن الاعتزال هو نوع من المجرة الداحلية لأحداث قائمة قي نطاق مكاني داحل 
ابجتمع المسلم» وليست هجرة داحلية من نطاق مكاني إلى آحر داحله» إنه هجرة 
لسياسات وقيادات ومواقف ونظم ي هذه الأحداث»› ولیست هجرة لکانهاء فالاعترال 
بهذا المعنى هو نوع من الحهاد وليس عملا هروبيا كما سيرد لاحقا. 

ثانیا - شبهات تلحق بالاعتزال: 

يهم الباحث في هذا المقام أن ينفي مفهوم الاعتزال بسماته السابقة من بعض شوائب 
الشبهات الي قد تلحق به أو الي قد يتصور آنه-آي الباحث-يرمي إلى ترسيخها في 
حديثه عن وسائل التصدي لمصادر تهديد الأمن داحليا. 

فمن ناحية أولى قد يتصور البعض أن الاعتزال هو عمل هروبي» يعبر عن ضعف 
اللسلم وعجزه عن التصدي للابتلاء المستتر حلف ما يهدد أمنهء والحقيقة غير ذلك» لأن 
الاعتزال ليس حجة يتوارى من حلاها المسلم ليفتح ثغرة في جدار الأمن المتصدع» وإغا 

ومن ناحية ثانية يتصور البعض أن الاعستزال هو قمة السابية لأنه ينع املسلم من 
مشا ركة في إزالة الضرر الواقع بأمنه» وليس الأمر كذلك» لأن الالترام قد يتحقق بأداي 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرجع ساہق» ج۱۸ ص۱۱. 
(۲) انظر: المرجع السابق. 
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فعل أو بالانتهاء عن آحرء أو بكليهما معاء والاعتزال هو انتهاء عن مشاركة في فعل 
غړر مشرو ع» ولا صارت غير مشرو ع» ورغم ذلك هناك حقائق ثلاث جلي هذا الأمرء 
أو ما أن المسلم إن منع من إنكار المنكر باليدء أو باللسان» فهو غير ممنوع من الإنكار. 
بالقلب وذلك أضعف الإعانء ليؤكد أنه مهتم بأمر دينه» والثانية أن الاعتزال كما سبق 
هو حظور اضطر المسلم إلى اللجوء إليه لضرورة الفتنة امحدقة بأمته» والضرورة تقدر 
بقدرهاء فإذا سقطت الحظورة وعادت للمسلم فعاليته» أضحى لاعذر له في الاعتزالء 
وقد زالت أسبابه» والثالفة أن الاعتزال قد يصبح لا محل له إذا أدى إلى ضرر أكبر من 
الضرر الذي يدعو إليه. 

ومن ناحية ثالثة فإن الاعتزال لا يشكل خروجا على جاعة المسلمين» أو بعداعن 
رحدة صفهاء وهي أحوج ما تكون إلى غير ذلك» إذ ليس معقزلا أن يقابل الانقسام 
عزيد من الانقسام» والواقع أن الاعستزال هو غاولة للخروج من الانقسام بعمل غير 
عدائي تجاه أحد» وبفعل مسالم موحه إلى كل المختلفين التقاتلين» فضلا على ذلك فإن 
الاعترال قد يكون جنوحا عن واقع لا جماعة فيه ولا قيادة. 

وقد جاء ي الحديث "قلت يارسول الله فما ترى إن أد ركني ذلك-أي الفتنة-قال 
تلزم جماعة السلمين وإمامهم. فقلت فإن لم تكن نمم جماعةء ولا إمام قال: فاعتزل تلك 
لفرق كلها ولو أن تعض على أصل شجرة حتى يدركك الوت وأنت على ذلك" . 

ومن ناحية رابعة فإن الاعتزال ليس دعوة إلى مؤازرة الالترام بطرائق صوفية» نهجها 
الانسشحاب من واقع الأمة واعتزال الاس تقشفا وزهدا في الحياةء ليفرضوا على أنفسهم 
وعليها رهبانية ما كتبها الله ذلك لأن التصوف الحق لايتعارض والتصدي لواقع الأمة 
تصحيحا وترشيداء إنه انطلاقة لتطهرر ذاتها وكيانها من كل معتقد فاسد أو تأويل 
حاطيء» أو رآي باطل» أو حيبةء فكأنه-أي التصوف الحق-اعتزال بها وعزل هاعن 
کل ما ييعدها عن إسلامهاء هوية ومسلکاء وقیما . 

الغا - اهجرة وحدود الالترام الديني: 

تبوأت المجرة مكانة متميزة في حديث الأصول المنزلة» واحتلت تطور الحبرة 
السياسية الإسلامية موقعا هاما» ويكفي أن الطريق إلى إقامة أول دولة في هذا التطرر 
ابتداء مع أولى حطوات المجرة إلى المدينة في عصر النبوةء ومنذ ذلك التاريخ والحديث 


(۱) انظر: این حجر» مرجع سابق» ج۲» ص٣۳۷-۲‏ وانظر حدیشا آحر یید نفس المعنی ذکره ابسن کشر پ 
نهاية البدايةء مرجع سابق» ج ص٤٤.‏ 
(۲) انظر في حقيقة التصوف: عبدالر من عبدالخالق» الفكر الصوفي في ضوء الكتاب والسنةء الكويت: الدار 
السلفية» »۱۹۷۰٥-۱۳۹۰‏ ص1 ومابعدها. 
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عن المجرة لأ ينقطع» من حیٿث شروطهاء رحالاتهاء وأحكامها. 


وبداية فإن لفظ المجرة مأحوذ من مادة هجر الي تعن في اللغة الترك والإغفالء 
والإعراض والاعتزال» والخروج من مكان إلى آحر» والقطيعة» ومفارقة الأهل» أو المكان 
وجاع هذه المعاني البعد عن الشيء ©. 


وقد جاء الحديث عن الهجرة قي الأصول المنزلةء فذكرت الهجرة باليدء وباللسان 
وبالقلب» قال تعالى اإواهجروهن في المضاجع)» وكناية عن عدم قرب النساء 
وقال إن قومي اتخضذوا هذا القرآن مهجوراي» فهذا هجر بالقلب أو بالقلب 
واللسان» وقوله تعال إواهجرهم هجراججميلا4) يحتمل الللاثة» وركذا قوله 
فزواهجرني ملیای“)» وقوله والرجز فاهجر ي“ تحٹ على المفارقة بالوحوه 


وقد جاء في الحديث "والمهاجر من هجر ما نهى الله عنه" ولي الآحر "ومن كانت 
هجرته إلى دنيا يصيبها أو امرأة ينكحها فهجرته إلى ماهاجر إليه". 


ومتابعة هذه المعاني في صورتها ابحملة تساعد في فهم حقيقة المجرة من حوانب 
حياته. إن البعد عن الاستشراف للفعن يقتضي البحث عن هذا المأمن قىدر المستطاع» 


(۱) انظر: مادة هجر في: ابن منظور» مرجع سابق» 01۲۰-٤11٦1‏ . 
(۲) وهو ماذهب اليه بن العربي» إذ جعل معاني المجرة سبعةء كلها تدور حول البعسد عن الشيءء انظر ما 
آورده فی أحکام القرآن» مرجع سابق» ج۱ ص4۱۹. 
(۳) النساء/ .۳٤‏ 
)٤(‏ الفرقان/ .٠١‏ 
(ه) المزمل/ ٠١‏ 
() مریم/ ۰.٤١‏ 
(۷) المدثر/ ه. ۴ 
(۸) انظر: الأصفهاني؛ المفردات» مر حع سابق» ص ۵۳۷-٥۴۳٦‏ .۔ 
)٩(‏ انظر:.انظر: ابن -حجر» مرجنع سابقء طبعة ۰۷۸ ج ۱ء ص۲۸ ومابعدهاء وقد ذكر النووي أن اسم 
الهجرة يقع على أمور مانية» الأرل هجرة الصحابة من مكة إلى الحبشة» حيث آذى المشركون رسول الله 
صلى الله عليه وسلم» ففروا إلى النجاشي» و كانت المجرة بعد البعثة بخمس سنين» والثاني المجرة من مكة إلى 
المدينةء وكانت بعد البعثة بثلالة عشر سنة» وکان جب على کل مسلم أن یهاجر إلى رسول الله صلی الله 
عليه وسلم إلى المدينةء وأطلق جماعة أن المجرة كانت موجهة من مكة إلى المدينةء وهذا ليس على إطلاقه» فإنه 
لا حصوصية للمدينةء ونا المجرة إلى رسول الله صلى الله عليه رسلم والثالث هجرة القبائل إلى رسول ا لله 
صلى الله عليه وسلم ليتعلموا الشرائع ويرحعوا إلى قومهم فيعلموهم» والرابع هجرة من أسلم من أهل مكة 
ليأتي الني صلى الله عليه وسلم» ثم يرحع إلى قومه» والخامس المجرة من بلاد الكفر إلى بلاد الإسلا» 
والسادس هجرة المسلم أحاه فوق ثلاث بغير سبب شرعي» وهي مكروهة في الفلاث رفيما زاد حرم إلا 
لضرورةء والسابع هجر الزوجة إذا تحقق نشوزهاء والثامن هجرة ما نهى الله عنه. وهم أعم المجرة انظر/ 
النووي» الأربعون النرويةء مرجع سابق» ص ۱۹-۱۷ 
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وجب أن تكون النقلة المكانية-اهجرة-إلى موضع تستعلى فيه كلمة الإسلام ذلك أن 
رحيل المسلم إلى بلد ليست لالإسلام عليه سطوة أو سيادة» قد يعرضه لفتنة أكبر من 
تلك الي اضطرته إلى المجرةء إلا إذا استطاع أن يظهر إسلامه ويعمل طبقا لعقيدته دون 
أن يخشى الفتنة على نفسه وعقيدته . 


وانيهما أن المجرة ولاء وبراء داحليان» فهي ولاء من حيث الخروج من موقع الفسان 
حفاظا على العقيدة ودفاعا عنهاء والبعد عن ارتكاب حظور لا يتفق ومقتضياتهاء وهي 
براء من حيث الإنكار على المحتلفين من أبناء الأمة أن يكون طريقهم طريق المسلم 
إلة 

والنهما أن المجرة-إذ تفرض على المسلم الانتقال المكاني إلى حيث يأمن-إما تلزمه 
في خقيقة الأمر بتحقيق المعنى الباطن» والمعنى الظطاهر ها » فالمعنى الباطن هو ترك 
ماتدعو إليه النفس من الرغبة في الاحتلاط بأحداث الاضطراب بين المسلمين» وججاهدة 
النفس تستلزم هجحران الشهوات والأحلاق الذميمة والخطاياء وت ركها ورفضها ”> 
يعبده اللصلون في جزيرة العرب ولكن في التحرش بيه" *. 
أما امعنى الظاهر للهجرة فهو الفرار بالدين من الفعن وإيشار السلامة» قال الشافعي 
"ودلت سنة رسول الله صلى الله عليه وسلم على أن فرض المجرة على من أطاقها إغا 
أذن لقوم عكة أن يقيموا بها بعد إسلامهم العياس بن عبدالمطلب إذا لم يخافوا الفتنة" “. 


ورابعها أن المجرة-كالاعتزال-حجة عل كل من وجحد ملجاأ أطاقه ليفر بدينه و م 
يلجأ إليه» لقوله تعالى إن الذين توفاهم اللائكة ظالمي أنفسهم قالوا فيما كسم قالوا 
کنا مستضعفين في الأرض» قالوا آم نکن ارض الل واسعة تهاجروا فيهاء فاولئك 

. مأواهم جهنم وساءت مصبراي‎ ٠ 


فمن يرفض المجرة وقد حلت شرائطها هو مستشرف للفعن وإن تصور غير ذلك 
ورعا أضاف إليها وقودا حديدا من حيث لا يدري "ومن وقع في الشبهات وقع لي 


.۷١ص انظر: القحطاني» مرجع سابق»‎ )١( 
ج ص‌۱۰۷.‎ ۱۹۷۹٩ انظر حقيقة المعنيين ي: ابن حجر» مرجع سابق؛ طبعة‎ (0 
.ه۳۷-۵۳٦ص انظر: الأصفهاتي» المغردات» مرجع سابق»‎ )۳( 
a آي ي التحريش با لخصرہات والحروب والفعن ونحوها. ائظر: صحیح مسلم» مرحع سابق»›‎ )٤( 
.۱٣۹٦۹ ص‎ 
.٠١١ص (ه) انظر: الشافعي» الأم» مرجع سابقء ج٤ الجلد الثاني»‎ 
.۹۷ الساء/‎ )1( 
۷ 


الحرام كالراعي يرعى الحم يوشك أن يقع في" . 


وحامسها: أن المجرة لاتقطع الاستخلاف بحال» لأنها تصل ماقد يكون بعض أبناء 
الأمة قد قطعوه» ولو في مكان آحر غير مكان الفتنة» فاهجرة عمل» والسعي إليها 
ح ركة وعمل» والاستقرار بعدهسا فيه استمرار هذا العملء إنها كالاعترال» يفرضها 
الإسلام من قبيل إعطاء البدائل المتعددة لتنفيذ الاستخلاف» فإذا ماعطل في أحدها يكون 
اللجوء لل الآحر. 

رابعا - شبهات حول المجرة كبديل لتحقيق الأمن: 

لاشك أن الحقائق السابقة تمهد الطريق لإزالة الغش الذي قد يلحق بعفهوم الهمجرةق 
حاصة بعد أن أصبح عرضة لإساءة التأويل وإفساد المعنى» فضلا على الاجا به نحو 
غايات هي أقرب إلى الرؤية الشخحصية منها إلى الرؤية الشرعية: ٠‏ 

فهناك شبهة أولى تتعلق ما قد جحلو للبعض من إيجاد مبرر لترك اجتمع وما يدين به 
ظتا أو اقتناعا بان البقاء فيه إنغا هو الفتنة بعينهاء وان مافيه يحتم المفاصللة بينهسم وبينه› 
دون تأويل مقبول» من دين أو مصلحة شرعية» إن المجرة لا تعن كما سبق امروب من 
المسؤولية تجاه الأمة مهما تكالبث عليها الأعداء لأن الإسلام الذي أباحها دعوة إصلاح 
٠‏ لا دعوة هدم وإرادة تجد» لا تكاسل استضعاف» والإصلاح لا يقبل إلا المواحهة 
الفورية للحطا لا تأحيلها أو امروب منهاء كما أن المجرة أمانة تجاه الدين وتحاه الأمة 
وتحاه الذات فإذا ل تحفظ هذه الأمانة بوجهاتها الثلاث». انقلبت إلى انفلات من الالترام 
وححيائة للأمانة. ` 
وتأتي الشبهة:الثانية مرتبطة ما وقع بسببه البعض في الحيرة حين ربطوا امجرة بقضية 
التكفيرء فدار الزمان دورتة بأمة التوحيد» ليخرج من بينها من يكررون دعوة سبقهم 
إليها الخوارج في صدر الإسلام» يوم راحوا يكفرون الأمة وقياداتها من كبار الصحابة» 
لقبول التحكيم في الخلاف بين اللنليفة الرابع علي بن أبي طالبء ورال الشام معاوية بن 
ابي سفیان» زاعمین انه لاحکم للرحال في دين الله . والإسلام يرفض هذه المزاوحة 
بين المجرة والتكفير» .لكن في زمن الاستبداد السياسي» ولي عصور عوملت فيها حركة 
المسلمين بقسوة الحك» وظلم السلطان» تولد التكفير من جديدء فاستسهله من المسلمين 
طائفة ألصقته بحكامهم ومن وافقهم على سياساتهم» لوقوع احميع-بزعم الكفرين-يي 


)١(‏ انظر الحديث بطوله في: النووي» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص۲۹-٠٠٠‏ ابن رحب» حامج العلرم 
والحکم» مرجع سابق» ص٣1‏ . 
(۲) انظر في تفاصيل هذا الموقف التاريخي: الطبري» تاريخ الرسل» مرجع سابق» ج٥»‏ ص1۳ ومابعدهاء امن 
الأئير الكاملء مرجع سابق» ج ص٣۳۲۹‏ ومابعدها. 
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جحاهلية كجاهاية القرون الأولى» ومن ثم يتحتم المجرة من دارها تحينا للتمكين واعداد 
العدة لتطهيرها من الكفر ". 

ثم تأتي الشبهة الثالثة متعلقة بتصور البعض أنه مادامت الهجرة استخلافا يتحقق بكل 
سبل العمل المتاح والمشروع ولايمنع بعض وظائف الأمة ومنها الجهادء فلابد من 
الارتداد بهذا الحهاد إلى الأمة قبل أعدائهاء ليغير منكر الكفر-المزعوم-الواقعة فيه» ومشل 
هؤلاء لايهمهم أن تكون الكلمة الفاصلة في قضية التكفير لعلماء الأمة المخحلصينء وإن 
تقلص دورهم بجانب فقهاء السلاطين» ولا يهمهم أن تكون محصلة هذا الجهاد المفرى 
هو قتل الأبرياء» ولا يهمهم أن دعوى تقليص الجهاد لقصره على الداحل هي جمرد 
بالوظيفة الحضارية للأمة في نشر الدغوة والحهاد في سبيلهاء وهكذا لا حي الأمة من 
هذه الدعاوي سوى الالام والجراح. 


أما الشبهة الرابعة فتنيع من اللخاط بين المجرة E‏ إلى حيث ا 
والهجرة كأذاة للإبحث عن مصدر للاسززاق» أو لضعف القدرة على التعامل من واقع 
الأمة المتحلف» أو لغير ذلك من الأسباب الى أبدعت ظاهرة هجرة العقول السلمة إلى 
دول غير مسلمة» أو دول مسلمة تحكمها بدول مثلها مسلمة علاقات القطيعة والخلاف ‏ . 
فلا شك أن الفرق واضح بين المجرتين في الأسباب» والوسائلء والمقاصدى 
والوحهات» ورغم ذلك يظل أحد الفروق الأساسية في التمييز بين الهجرتين» هو أن 
هجرة الفعن يحكمها السعي لتضبيق فجوات الردي بين الأمة حتى تمحى قاماء لكي 
يعود إليها إيناعها مرة أحرى» ما هجرة العقول فهي هروب قد يوقع صاحبه ومن ثم 
أمته في فتنة كبر وأشد» حين يكون الاسترزاق مقابلا لإعطاء الدنية قي الدين» أو حين 
يكون إبداع العام المسلم الهاجر فيه إفادة لغير المسلمين وحجب ها بالتالي عن أمته 
فتضعف من حيث يقوى أعداؤهاء أو حيث تكون ضرورة البقاء في بلاد المسلمين أكير 

من ضرورة ة المجرة» حيث مالايتم الواحب إلا به فهو واجب. 


تى الشجهة الأعيرة زحي الغلفة بادعاء الحرة مد عصر البوة لا اميل اء وهي 
ا "ر کان امهاجرين حوطبوا انلك فلا ارا علي رو ول ن 


دارهم حتی جتثلوا أوامر الشرع ونواهيه» ويتمل أن یکون ذلك قبل انقطاع امجرة» ا 


)١(‏ اتظر في بعض أبعاد قضية التكقير: د. يوسف القرضاوي» ظاهرة الغلو في التكضيرء القاهرة: دار الجهاد 
ودار الاعتصام» ۷ه ص۱۳ ومابعدهاء 
)١(‏ انظر: في أبعاد قضية هجرة العقول المسلمة وحطورتها: د. عبدا لله عبدامحسن الريكي» بلاغ إلى الصقوت 
المسلم المعاصرء العدد الثالث والاريعون» السنة الحادية عشر» رجب-رمضان»ء ٤١ ٥‏ ١ه‏ صه ومابعدهاء 
محمد الصاح عرزي "هل تتوقف هجرة العقول المسلمة إلى الغرب" الأمة»ء العدد الرابع والخمسون» جمادي 
الآحرة» ٥‏ هھ ص۷۷. 

AA 


فتحت مكة تطبيبا لقلوب من م يدرك ذلك» بل حقيقة المجرة تحصل لن هاحر ما نهى 


الله ع" . 

ومن ناحية أحرى فإن المجرة المكانية قد تكون للاحتصاص» وقد تكون للعموم فاا 
الاحتصاص فقد انقطع باهجرة إلى المدينة إلى أن فتحت مكةء وأما لموم فهو باق لن 
قدر عليه إذا كانت المجرة انتقالا من دار الكفر إلى دار الإسلام . 


(۱) انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق؛ طبعة ۱۹۸۷ ج ص‌۱۰۷. 
(۲) انظر: المرحع السابقء ج ١ء‏ ص٠4»‏ رانظر أيضا ما أورده النووي قي الأربعون النووية» مرجع سابق؛ 
ص ۱۹-۱۸. 

AA 


المطلب الرابع 
النفي وتطهير اجتمع السياسي من عداصر الإفساد 

والنفي ف اللغة له آكثر من معنی منها التنحي»› والذهاب» والتساقط» والطرد» 
والإخراج والإبعادء والححود» والبراءة » وجماع هذه المعاني هو استخلاص السيء 
من الشيء لرداءته» ولذلك كانت نفاية الشيء بقيته وأردڙه» وقد ورد ق الحديث 
"المدينة كالكير تنفي حيشها" أي تخرجه عنها . من هنا فإن النفي يعد إحدى الوسائل 
الي أباحها الشرع لتطهير الجتمع المسلم من بعض العناصر الرديئة» سواء بتقييد ح ركتها 
داحله بالسجن- كما سيرد-أو بإحراجها إلى بعض النواحي الإقليمية لديار السلمين 
حيث أمن فتننهم وإفسادهم» ولذلك جاء النفي كأحد البدائل قي التعامل مع الحاربين في 
قرله تعالى "أو ينفوا من الأرض"» بيد أنه غير متوقف على هذا البديلء بل يوظفه الشرع 
کي يستخدم في مواقف احری» كما يلي: 

أولا - معاقبة الحارب أو قاطع الطريق: 


ويحدث ذلك حين يقتصر سلوك الحارب على قطع الطريق بالتهديد» والتحويف دون 
أحذ مال أو غيره» ودون قتل أحد وإذا كانت حقيقة النفي-وهي الإبعاد-ثابتة فإن 
كيفية تطبيقه لمعاقبة الحارب غير متفق عليهاء بل بعكن التمييز بين آراء أربعة: أحدها 
يفسر النفي على انه السجن»› قال بذلك أبوحنيفة وأهل الكوفة» وهو مشهور مذهب 
مالك في غير بلد ابحناية. والثاني یرادف بین النفي وبين الإبعاد إلى بلد الشرك» قاله 
أنس» والشافعي» والزهري» وقتادة. وغيرهم. والفالث يعد النفي بمثابة الإلحراج من 
مدينة إلى أحرى أبداء قال بذلك سعيد بن جبير» وعمر بن عبدالعريز. والرابع جعل 
النفي يعن مطالبة الحاربين بال لحدود أبداء فيهربون منهاء قاله ابن عباس. والزهري ومالك 
وفتاده 9 


وقد الحتار ابن حرير الطبري-قي ترجيحه بين هذه الآراء-أن يكون النفي هو 
الإحراج من بلد إلى بلد غيره-آي في ديار المسلمين-وحبسه في السجن في البلد الذي 


(۱) انظر: ابن منظور» مرحع سابق» ص‌۱۱٥٤-۱۳١)»‏ مادة نفي. 
(۲) انظر: المرجع السابق .4١١١‏ 
(۲) انظر: ابن العربي» أحكام القرآن» مرجع سابق» ج۲» ص۹۸ »١‏ وانظر أيضا ما ورد في: الطبري» حامع 
البيانء مرجع سابق؛ ج٠‏ ۱ ص۰۲۹۸ ابن قدامة» مرجع سابق» ج٠‏ ۱ء ص ۰۳۱٤۹-۳۱۳‏ ابن کشیر» تفسیر 
القرآن» مرجع سابق» ج۲» ص١ »٠ ۲-١‏ الماوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص1۲ الشوكاتي» 
نيل الأوطار» مرحع سابق ج۷ ص ٠١٦-٠٠١۲‏ عبدالقادر عودة» التشريع الجدائي» مرجع سابق» ج 
ص۰٥٥‏ د. محمد سليم العواء محاضرات في أصول التشريع» مرحع سابق؛ ص٣۳‏ ۔ 

f٤ 


نفى إليه -حتى تظهر توبته من قسوته» ونزوعه عن معصية ربه . 

والذي لاشك فيه أن الباحث في عملية الرجيح بين الآراء المحتلفة في نفي امحارب 
الوارد في قوله تعالى "أوينفوا من الأرض" مد أن حقيقة النفي لايمكن أن تكون بهذا 
الإطلاق» وإلا فإذا نفي الحارب من الأرض فإلى أي مكان آخر ينفى؟ وعليه فلا سبيل 
إلى نفيه من الأرض الا بحبسه في بقعة منها عن سائرهاء فيكون منفيا حينئذ عن جميعها 
إلا ما لا سبيل إلى نفيه منه » وهنا ترد ملاحظات أربع. 

الملاحظة الأولى : أن الرأب القائم على اعتبار أن مطالبة احارب بالحد أبدا فيهرب لا 
يقوم مقام النفي من الأرض» ذلك أنه كعقوبة لا يعكن أن يتأتى إلا بعد التمكن من 
الحارب» فإذا ما أحذ بهذا الرأي فمعنى ذلك أن الحد لن يقام مطلقاء لأنه غير متمكن 
من الحارت أصلا مروبه» أما الرأي المبني على إخحراج الحارب إلى بلاد الشرك غير محقق 
لقصد النفي وهو التطهير والتوبةء لأنه قد يفتن في هذه البلاد فيرتد مش ركاء فيفقد 
حصانة اللإسلام له» وهو ما يتعارض ومقصد النفي› إلا إذا كان الحارب مستأمنا فذلىك 
يجوز إحراحه إلى بلاد الشرك لأنه مشرك أصلاً . 


والملاحظة الثانية: أن النفي-طبقا لرأي من قال بإحراج امحارب من بلد إلى آحر في 
ديار المسلمين-قد يكون متعذرا حاصة إذا كانت هذه الديار قد آلت إلى الائقسام إلى 
دريلات وحدود مصطنعة» .يسودها استقرار العلاقات بينها تارة» وتوترها تارة أحرى» 
والحد لاعكن-إذا توافرت شروط إقامته-أن يعلق ليخضع لمقتضى حال هذه العلاقات» 
فإن استقرت أقيم» وإن توترت أوقف لأن الحدود لا تدراً إلا قبل الفصل فيهاء فإن 
وجبت کان لزاما إقامتها. 


والملاحظة الثالثة: أن الباحث ييل إلى ما ذهب إليه د. محمد سليم العوا حين جعل 
النفي مرادفا للحبس في دولة احارب نفسه» ذلك أن النفي في العصر الحديث في غلب 
٠‏ الأقطار غير ممكن إذ لن تقبل دولة بجحرس دولة أحرى في اراضيها ٠‏ كما أن العقاب ٠‏ 
بالنفي من مكان إلى مكان آخر ني القطر ذاته يساعد الحارب على تكرار جرمته» ثم إن 


(۱) انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج۱۰» ص ٠۷١-۲۷٤‏ 
( انظر: الطبري» جاع البيان» مرحم سابق» ۲۷٣-۲۷ ٤ص ۰ a‏ . 
(۳) انظر: سید سایق» مرجع سابق؛ج۲» ص٣‏ ۰ . 
(4) يرى الباحث هنا أن الأرلى أن يقال" قد يكون غير مكن" بدل "غير مكن"» لإن العبارة الأولى تفيد 
احتمال وجود النفي خحاصة إذا قبلت بعض الدول المسلمة العاونة في تطبيق التفي» واتفق على ذلك 
واللسلمون أولى من غيرهم قي التعاون على تطبيق شرع الله» وتطبيق الحدود من مستلزمات هذا التعاون. اا 
العبارة الثانية فتلغي الاحتمال السابقء انظر: د. محمد سليم العوا» محاضرات في أصول التشريع الجسائي» مرجع 
سابق» ص٣۲‏ 

{V0 


ا لحيس ما هو إلا نفي على كل حال ء فهو إبعاد للمحارب عن الناس» وإبعاد له عن 
اللكان الذي ارتكب فيه جريته» وإبعاد له عن عدم الافتعان بالشرك إذا ما أحرج من 
بلده» ك موضم استقراره وسکنه. 


والملاحظة الرابعة: أن توقيف مدة التفي إما على حالة المنفي بحيث ينتهي النفي 
بثبوت توبته وحسن سيرته وعدم ارتكاب جريته مرة ثانية» أو بالقياس على حد الزاني 
غور امحسن-حيث أفتى كثير من العلماء بنفيه عاما بعد حلده انين جلده ن 
ضرورة الاحتيار بين بديلين لإلغاء حالة النفي› فإن الباحث یری وقف مدته على حالة 
المنفي. 

إذاً لأبد من احتلاف المدة حسب احتلاف ظروف الحناةء وشخصياتهم فالزمن 
الذي قد يكفي. لإصلاح شخص قد لا يكفي لإصلاح غيره» وهذا ما يعرفه كل مشستغل 
بالعلوم الحنائية» ومن ثم فهذه مسألة اجتهادية يختلف النظر إليها والحكم فيها ٠‏ باحتلاف 
ظروف الحناةء وأحوامم ۳ 

ثانيا - معاقبة الزاني غير الحصن: 

فقد اتفق الفقهاء فيما عدا الأحناف على اعتبار جريمة الزنا إذا ارتكبها غير المحصسن- 
أي البكر الذي ل يترو ج-رجلا أو امرأة ذات شقين» الأول أن يجلد مائةر جلدة لقوله 
فال اراي والزاني فاجلدوا کل ردنا فال جا ر تأحذكم بها رأفة في دين 
الله إن كتتم تومنون با لله واليوم الآحر. ولیشھد عذابھما طائفة من المؤمنين O.‏ 

وأما الشق الثاني فهو تغريب مرتكب الحريمة أي نفيه من الأرض لمدة عام» هذا الشق 
مثاز احتلاف بين الفقهاء “ فالشافعي وأحمد ذهبا إلى أنه يجمع إلى الجلد والتغريب 
لدة عام» وإن كان الشافعية فعية يرون أنه لا ترتيب بين الجحلد والتغريب فيقدم ما شاء 
منهما. والحجة في ذلك ثايتة عن البي صلى الله عليه وسل وعن الصحابة. فقد روى 
الحديث ت لوا عي نازا هي قد حل ا هن ییاد اکر اکر جلد مائة ونقي 
سنة» والثيب بالثيب جلد مائة والرجحم » وروي عن أبي هريرة أن الرسول صلى الله 


.٠٠ص انظر: د. العواء محاضرات في أصول التشريع الحنائي» مرحع سابق»‎ )١( 
۳۱٣ص‎ ٠ج انظر: ابن قدامة» مر حع سابق؛‎ )۲( 
.۴٠ص انظر: د. العواء حاضرات في أصول التشريم» مرحع سابق»‎ )۳( 
.۲ التور/‎ )٤( 
- ۴٤٥ص (ه) انظر في تفاصيل ذلك والأدلة ال اعتمد علیها کل من فریق» سید سابق» مرحع سابق» ج۲‎ 
وانظر أيضا: الشوكاني» نيل الأرطار» مرحع سابق» ج۷» ص۸1 ومابعدهاء الصنعاني» سبل السلا‎ .٠ 
مرجع سابق» ج٤“ ص٥ ومابعدها.‎ 
›٤ج انظر: الشوكاني» نیل الأرطار مرحم سابق؛ ج۷» ص۰۸۷ الصنعاني» سیل السلام» مرجع مسابق؛‎ )( 
صة.‎ 

A 


عليه وسلم قضی فمن زنا و لم حصن بنفي عام وإقامة الحد عليه» أما الصحابة فقد 
أحذوا بالتغريب خحاصة الخلفاء الأربعة ولم ينكره أحد» فقد غرب أبوبكر إلى فدك 
وعمربن النطاب إلى الشام» وعثمان إلى مصر»ء وعلي إلى البصرة» وقال مالك 
والأوزاعي يجب تغريب البكر الحر الزاني» دون المرأة البكر ال حرة الزانية فإنها لا تغرب 
لأن المرأة عورة» وأما أبوحنيفة فرأى أن لا يضم إلى الحلد التغريسب إلا أن يرى الحاكم , 
ذلك مصلحة فيغربها على قدر ما يرى» على أنه ينبغي أن لا يكون تغريب المرأة غير 
المحصنة بابا لمفسدة قد تلحقها-بعد ارتكابها جرية الزنا-لو تركت وشأنها دون رقيب 
أو متابع» ومن هنا كان اشزاط بعض الفقهاء- ممن جوزوا تغريبها-أن يكون معها حرم 
آو زوج باعتبار نفيها سفرا» فإك م برج معها حرم إلا بأجره لزمت» وتکون من 
ل 
الفا - معاقبة مريدي الفعنة بين الجحماعة السياسية: 


إذا كانت الردة هي أحطر امحاولات فى هذا الشأن فهناك محاولات أحرى قد تخرج 
من بين صفوف الأمة لتوقع الفتنة بين أعضائهاء وهنا قد ترى القيادة الحاكمة أن حير 
رسيلة لإحهاض مثل هذه احاولات-فيما لانص فيها-هو إبعاد رائدها إلى مناطق أخرى 
داحل دار الإسلام» فإما ثابو ا إلى وحدة الصف» وإما رأت فيهم-أي القيادة-رأيا آخحر 
يحفظ قيم الدين ومثالياته. 

ومن صور معاقبة مريدي الفتنة بين الجحماعة السياسية-بالنفي أو الإحراج-في 
الممارسة السياسية ما حدث من قبل الخليفة الثاني عندما اتخذ قرارا بإحراج رجحل من 
المدينة إلى البصرة بعد أن جلده تعزيرا وأمر واليها أن يعلن في أهل البصرة أن هذا الرحل 
ابتغى العلم فأحطأه ذلك لأنه-أي الرجحل-كان يسأل عن تأويل مشكل القرآن» فلم 
يزل الرحل وضیعا نی قومه حتی وفاته» وقد کان من قبل سيدا لقومه» وف رواية أنه 
توفي بعد أن أعلن توبته فعفى عنه أبوموسى الأشعري والي البصرة ". 

كذلك فقد أمر الخليفة الثاني بإخراج رحلين من المدينة من بني سايم إلى حيث 
یریدان لأنهما کانا حسي الوجه والخلقة» فحاف أن يفتنا نساء المسلمين خحاصة وقد 
شاع الحديث عنهما بين بعض النساء في عصره فاختار الرجلان البصرةء وإغا فعل 
الخليفة ذلك متبعا جرد ما رآه من الصلحة الشرعية» ومهملا في سبيل ذلك مصلحتهما 
الفردية في أن يبقى كل منهما بجوار أهله في المدينةء رغم أنهما ) يرتكبا جرما في حق 


( انظر ماذكره في هذا الشأن: الش وكاني» نيل الأوطار» مرحم سابق» ج۷» ص۸۹ ومابعدهاء الصنعاني» 
سيل السلام» مرحم سابق» ج٤»‏ ص ۰۹-۸ 
)1( انظر: في تفاصيل هذه الواقعة: ابن الجوزي»› تاریخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص۷٤ »١‏ وانظر 
أيضا: علاءالدين علي المتقي› مرجع سابق» ج۲» ص ۲۲٣۹۰۳۲۳۲‏ 
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أحد من الملسلمين. 

ولعل الخليفة أراد أيضا بنفي هذين الرجلين أن يقدم تحذيرا عمليا للشباب المتخلفين 
عن الحهاد من أن يقدموا على مامكن أن يؤدي إلى افتتان النساء اللائي غاب عنهن 
أزواحهن في الحروب» فتطمثن قلوب هؤلاء الأزواج على ماخلفوا قي المدينةء إذ حرجوا 
لنشر الدعو 8 


)١(‏ الرجلان المذكوران ي هذه الواقعة هما نصر بن حجاج» وابن عمه أبوذئيب». انظر في تفاصيل ذلك: 
د. مد بلتاجي» مرحح سابق» ص۹ ۰-۴۷ ۰۳۸ وانظر أيضا/ عيدالقادر عودة» التشريم ابحنائي» مرجع سابق» 
ص۷۰۰. 

4۷۸ 


المطلب الخامس 


العدل في التصدي للأعمال العدائية 
الصادرة من غير الملسلمين 


لاينفك العدل يلازم سيرة المسلمين في التعامل مع غيرهم ممن يقيمون بينهم من أهل 
الذمة والمستأمنينء وحتى في المواقف الى تكتنفها بعض المخاطر وتصدر عن هؤلاء الغير 
يظل العدل قائماء وإن كان ماصدر عنهم أبعد ما يكون عن العدل»ء ذلك أن المسلمين 
مأمورون بوحدة المبداً والثبات عليه وإن أتى غيرهن ما يناقضه إولايجرمنكم شآن قوم 
على ألا تعدلوا. اعدلوا هو أقرب للعقوى)". ويعكن الإشارة بإججاز إلى ثلاثة أساليب 
في هذا البجال. 


اول - تطيق العقوبة على المرمين ١‏ 

ويستوي في ذلك أهل الذمة والمستأمنون. فأما أهل الذمة فمن قطع الطريق منهم 
يعاقب بالعقوبة المقدرة شرعاء وهذا ما صرح به الحنفية والشافعية» والمالكية الحنابلة في 
أحد قومم» والظاهر من مذهب الشيعة الإمامية أنهم في هذه المسألة مع الجمهور لأنهم 
لايشترطون في قاطع الطريق الإسلام» ويعلل الحتفية هذا الحكم بأن الذمي الترم أحكام 
الإسلام فيما يرحع إلى المعاملات» وأنه من أهل دار الإسلام فتقام عليه الحدود كلها إلا 
حد الخمر . 

وإذا ارتكب الذمي جرية البغي بانفراد فشمة رأي لمعظم الفقهاء مفاده نقض عقد 
الذمة- كما سررد-إلا في رأي من قال يظل على ذمته إذا ادعى الشبهة الحتملة في حقه 
فيبقى على ذمته» كما لو أدعى اجهل أو الإكراهء أما إذا اشتزك الذمي في البغي مع بغاة 
السلمين» فعند بعض الفقهاءء يعاقب بالعقوبة القررة هله الجرجة» ولا ينتقض عهده 
وحجتهم أن الذمي صار تبعا للمسلمين تي هذه الحريمة» والمستلم لا ينتقض إعانه بهاء 
فكذا الذمي لا ينتقض أمانه بها » وعند البعض ينتقض أمانه» فإذا م ينتقض عهد 
الذمي فإنه يغرم ما إتلفه على المسلمين من نفس أو مال..» بخلاف أهل البغي من 


.۸ للائدة/‎ ١( 
اكتفى الياحث هنا ببعض الأعمال الإجرامية الي قد يأتيها غير المسلمين» وهناك أعمال أحرى ليست أقل‎ )۲( 
تهديدا للأمن مثل ارتكاب جرائم الزناء والقتلء والسرقة» والمقام لا يتسع للتعرض لذلك بالتفصيل خحاصة وأن‎ 
كتب الفقه قد أغنت في هذا اجالء وقد جمع د. . عبدالكريم زيدان ف مؤلفه أحكام الذميين والمستأمنين كثيرا‎ 

من الآراء الفقهية ال قيلت في ارتکاب مئل هذه الحرائم. انظر ما أورده» ص٠٠٠‏ وما بعدها. 
(۳) انظر المرجع السابقء ص۲۲۹ 
)٤(‏ انظر: السرخحسي» مرجع سابق؛ ج۰۱۰ ص ۱۲۸. 
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السلمين فإنهم لا يغرمون ما اتلفوا حال الحرب» وهو ماصرح به الشافعية والحنابلةه 
وقد علل الحنابلة هذا الحكم بأن أهل الذمة لاتأويل لهمء وأن سقوط الضمان على 
المسلمين إغا كان لحملهم على الرجحوع إلى الطاعةء وأهل الذمة لاحاحة لنا إلى ذلك 
MM.‏ 

أما إذا تجسس الذمي فلا ينتقض عهده ي أحد رأيين وهو قول الحنفية والشافعية 
والزيدية» وقول مرحوح في المذهب ال حنبلي» وحجة هذا القول أن هذه الحريمة لايزول 
بها مان المسلم فلا يزول بها أمان الذمي» وقد ذهب البعض إلى ترجيح هذا الرأي لأن 
التحسس جريمة ولاعلاقة ها بذمة الذمي» فإن لم ينتقض عهد الذمي بالتجسس فإنه 
يعاقب بالعقوبة الموجعة حسب رأي الإمام» إلا أن أبا يوسف رأى قتله» وهو رأي له 
منطقه لأن التجسس جرية غير مقدرة بل تعزيرية» وللحاكم أن يتدرج بعقوبتها حسيما 
یری ولو وصلت إلى القتل . 

أما المستأمن فإنه إن قطع الطريق يقام عليه الحد لرأي أبي يوسف» لأن مذهبه إقامة 
يع العقوبات على المستأمنين إذا ارتكبوا ما يوجبها إلا جريعة الخمسء وحجة أبي 
يوسف أن المستأمن. مادام في دار الإسلام فهو ملتزم بأحكامها فيما يرجع إلى المعاملات 
کالذمي» وهذا يمن من الربا ويقام عليه حد القذف ويجب عليه القصاص» كما أن 
العقوبات تقام في دار الإسلام صيانة ها من العبث والإفساد» ولو قيل لاتقام على 
الستأمن لكان ذلك أضرارا بالمسلمين واستخفافا بدولتهم» وأما أبوحنيفة ومن تابعه فقد 
رأوا آنه لایقام على الستأمن الا ما فيه حق للعبد غالب» من قصاص أو حد قذف» أما 
الحدود الي هي حق لله تعالى فلا تقام عليه» كحد الزناء والسرقةء وقطع الطريق» 
وحجتهم أن المستأمن ما دحل دار الإسلام للقرار فيهاء وإنما لحاجة يقضيها ثم يرحع إل 
بلاده» فهو لیس من آهل دار الإسلام» ول يلتزم بالأمان أحكامها المتعلقة بمحقوق الله : 
تعالى» ونما التزم من الأحكام» مايرحع منها إلى حقوق العبادء وهذا يقام عليه القمساص 
لأنه من حت العباد» وكذا حد القذف» بيد أن الأحناف رأوا رغم ذلك أن جرائم القتل 
وابمحرح وأحذ المال إذا فعلها المستأمن القاطع تعتير كأنها قد حدثت في غير قطع الطريسق 
فيعاقب عليها الحرم.. والظاهر أن الشافعية على مذهب الأحناف» حين رأى الأوزاعي 
إقامة الحدود على المستأمن إذا ارتكب ما يوجبها » أما بعض النحدثين فقد ذهبو.- 
بحق-إلى وجوب معاقبة المستأمن ما يعاقب به اللسلم في هذه الحريمة لأن "الأصل لي 
العقوبات الإسلامية سريانها على جميع المقيمين في إقليم دار الإسلام لعموم الشريعة 


)١(‏ انظر: المرحع السابی» ص ۲۴۳۷-۲۳۰ وانظر أيضا/ ابن قدامة» مرجع سایق» ج٠٠»‏ ص۷۲.. 
(۲) انظر: د. عبدالکریم زیدانء أحکام الذميین» مرجع سابق» ص۲٤۲.‏ 
(۳) انظر: امرحم السابق» ص‌ ۲۳۲-۲۲۳۱ . 
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وإمكان تطبيقها على المستأمن لأن حق الله هو حق المع أي مصلحته كما قال 
الأحناف أنفسهم» ومصلحة الجتمع تقضي بمعاقبة قاطعي الطريق مستأمنين كانوا أو 
مواطنين» فكيف تكون مصلحة الجحتمع مانعة من إقامة هذه العقوبة على المستأمن» ثم أن 
المحرائم كلها فساد» ونما شرع العقاب لمنع الفساد» ولامحصل المقصود إذا قيل إن 
المستامن لايقام عليه حد قطع الطرية" 0 

وبالنسبة لحرعة البغي فإن أمان المستأمن لا ينقض إذا اشزك مع بغاة المسلمين إذا 
أثبت أنه أكره على معاونتهم» وهو رأي الشافعي والحنابلة» ومقتضى رأى الأحناف 
عدم النقض لأنهم يصرحون دائما أمن الستأمن مادام في دار الإسلام فهو في الأحكام 
كالذمي» لا ينتقض أمانه باشازاكه مع بغاة المسلمين»و كذلك المستأمن . 

أما تحنس المستأمن فلا ينقض أمانه كما صرح بذلك الشافعي والأحناف. وقد علل 
الأحناف ذلك بان المسلم إذا تجسس ل يكن بحسسه ناقضا لإعانه فكذلك بحسس 
المستأمن» وي راي آحر ينتقض أمان الستأمن بالتجسس-وطبقا لمن رأوا عدم نقص 
آمنه» فان المستأمن قد عاقب بالقتل على تحسسه كما ری ابويوسف» وقال غیره مس 
الأحناف لايقتل ولكن يوقع عقوبة على قدر ما يراه الإمام» إلا إذا أعطى المستأمن 
الأمان بشرط عدم التجسس» فإن حالفه جاز قتله» وقال الشافعي يبس عقوبة له 

۳ 

وزحرا". ۰ 

انيا -- نقض العهود مع غير المسلمين: 

قد يكون نقض العهود-الذمةء أو الأمان-هو البديل الوحيد لتحصين الجحتمع السلم 
من بعض موارد الخطر الصادرة عن غير المسلمين» وطبقا لآراء بعض الفقهاء ينقض عهد 
الذمة إذا أتى الذمي فعل الحرابة» وهو رأي الظاهرية لأن الذمي باقترافه هذا الحرم يكون 
قد فارق الصغارء فلا مجوز إلا قتله» وقي رأى بعض الحنابلة لأن الذمي لم تعقد له الذمة 
على ارتكاب الأفعال المضرة بأمن ١‏ السلمين» كذلك ينقض عهده إذا انفرد باليغي طبقا 
ذهب الحنابلةء والشافعيةء والزيدية» والحنفية» والظاهر من مذهب الشيعة الإمامية» أما 
المالكية فقالوا بنقض العهد إذا كان قاهم بلا ظلم أصابهم أما إذا اشازك مع بغاة 
المسلمين فعند الزيديةء والشيعة الإمامية» والحنابلةء و الشافعية» ينقض عهده أيضاء إلا إذا 
ادعى الإكراه على ذلك»أو أدعى الشبهة الحتملةء أو كان البغاة السلمون متأولين وهو 
رأي المالكية "» وقال بعض الفقهاء بنقض عهد الذمة كذلك إذا أتى الذمي فعل 


)0 انظر امرحم السابق ص ۲۳۲- YY‏ 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص .۲٤۲-۲٤۱‏ 

.۲٤٤-۲ ٤۳ص انظر: امرحم السابق»‎ MM 

)٤(‏ انظر: الخطاب» مرحع سابق؛ ج ص۲۷۹ .وذهب بعض الحنفية الى أن مشاركة الذمي المسلم ي“ 
۸1 


ابحاسوسية» فيكون كالحربي الذي لا أمان له» وهو الأوزاعي والمالكية» والراحح في 
الذهب الحنبلي . 

أما الستأمن فينقض عهده في عدة حالات منها إذا قطع الطريق طبقا مذهمب مالك 
لأنه حين دحل دار الإسلام بأمان قد الترم ضمنا أن لا يفعل شيا من ذلك فإن فعل 
کان ناقضا للأمان لإتیانه ما مخالف موجحب الأمان» ولو لم يكن فعله ناقضا للأمان لكان 
ذلك استفافا بالمسلمين, وقد ذهب البعض إلى ترجيح رأى آحر للأحناف الذين قالوا 
بعدم نقض الأمان» لأن مذهب الأحناف هنا يتفق وقاعدة إقليمية التشريع الجنائي 
الإسلامي الي تقضي سریان احکامه على جمیع المقيمين في إقليم الدولة» فيعاقب 
الستأمن بالعقوبة المنصوص عليها مع وحوب إخراحه من دار الإسلام إذا م تكن عقوبته 
القتل» لأن:بقاءه فساد ر ضرن ولا يبقى الأمان معهما"» يضاف إلى الحالة السابقة 
لنقض عهد المستأمن حالة أحرى وهي حالة ما إذا أتى فعل البغي منفردا في رأي ‏ 
الأحناف والشافعية والحتابلة لأنه م يط الأمان لقتال الدولة والخروج على إمامهاء 
وكذلك إذا اشازك مع بغاة المسلمين في بغيهم إلا إذا ثبت أنه أكره على ذلك رأى 
البعض أن المستأمن إذا بغى منفردا أو مشا رکا غیره کان ذلك سببا کافیا لنقض أمانه» 
واعتباره حربیا لا انان له. وأقی بعض الفقهاء بأن الأمان ينتقض بالتجسس» وعند 
الإمام الأوزاعي ينبذ إليه على سواء أي يعلم بسحب الأمان منه» ويؤمر بعغادرة دار 
الإسلام» رالظاهر أن مذهب المحبابلة هو انتقاض أمان المستأمن بالتجسس قياسا على ما 
قالوه في الذمي لأن أمان المستأمن ليس بأقوى من أمان الذمي . 

الفا - سياسة الإجلاء إلى مناطق أخرى داخل بلاد المسلمين: 

قد تحد القيادة الحاكمة أن لامفر من اتخاذ القرار بإجلاء غير المسلمين أو ترحيلهم إلى 
أُماکن أو أطراف أحرى من أطراف الدر لة» تحنبا للقلاقل أو أعمال الاضطراب أو 
العنف الي قد تؤثر سلبيا في أمن المسلمين واستقرارهم. وة شف المتابعة التاريخية لتطور 
المخبرة السياسية الإسلامية فى صدر الإسلام عن بعض أسباب اتخاذ مثل هذا القرار وتحوله 
إلى سياسة عملية في الواقع المعاش. ٠‏ 


اليغي لا تنقض عهدهم. ذلك أن الذين ينضمون إلى البغاة السلمين من أهل الذمة م خرحوا من ان یکونوا 
ملتزمين حكم الإسلام تي العاملات» وأن يكونوا من أهسل دار الإسلام فلهذا لا تقض عهدهم بذلك 
رلكنهم عنزلة أهل البغي فيما أصابوا في احرب لأنهم قاتلوا تحت راية البغاة فحكمهم فيما فعلوا كحكم 
البغاة". انظر: السرحسي»› مرجع سابق ج۱۰» ص۰۱۲۸ 
(۱) انظر ماورد في المرجع السایق» ص٣۲۲‏ ومابعدها. 
() انظر: ما ورد ف المرجع السابق» ص٠۲۲‏ ومابعدها. 
(۳) انظر: الأرحع السابق» ص .٣۳٣‏ 

AY 


فقد يكون الإجلاء بناء على سياسة تشريعية أقرتها الأصول المنزلة» مشل التشريع 
الذي جاء في حديسث "لا يبقى دينان في جزيرة العرب" » وقي رواية "لمن عشت 
لأحرحن اليهود والنصارى من جزيرة العرب لا ييقى فيها إلا مل" "> وقد ذكر أن 
عمر بن الخطاب تحرى الدقة ي سند هذا الحديث» فما أن تبون له ثبوته عن النبي صللى 
الله عليه وسلم حتى أجلى يهود نحران» ويهود فدك› بعد أن تکررت اعتداءاتهم-حاصة 
من الأولين-على المسلمين . 


وقد يكون الإجلاء نتيجة نقض العهد بإعلان الحرب على المسلمين» وإعد إعداد ابحسوع 
لقتاهم داحل بلادهم» كما فعل يهود بي النضير ويهود بي قريظة مع الرسول صلى الله 
عليه وسلم» فأجلى يهود بي النضيرء وأقر يهود بي قريظة» ومن علیهم» فلما حاربوه 
بعد ذلك قتل رحاهې» وقسم نسائهم» وأولادهم وأموالهم بين المسلمين» إلا أن 
بعضهم احق برسول الله صلى الله عليه و سلم فأمنهم وأسلمواء ثم إنه أجلى يهود 
المدينة كلهم من بي قينقاع؛ ويهود بي الحارثةء وکل يهودي کان بالمدينة “. 

وقد يكون الإجلاء نتيجة نقض العهد بقتل المسلمين» بعمل من أعمال الحرابة» فيرى 
الإمام المصلحة في إحلائهم» وذلك ما فعله عمر بن الخطاب مع يهود خییر حین سلطوا 
بعض العناصر المعادية للمسلمين-من العلوج-على رجحل من المسلمين وأمدوهم بالسلاح 
لقتله» فلما قتلوه عاونوهم بالمؤن والسلاح حتى هربوا إلى الشام» وعندها قرر الخليفة 
إحلاءهم © ويي رواية أنه أحلاهم أيضا لأنهم ألحقوا الأذى بعبد الله بن عمر لا حرج 
ومعه بعض الصحابة ليشرف على بعض أمواله و متلكاتهء فأصايوه في يديه-ون رواية 
وني رجليه-فلما علم الخليفة بذلك» أعلم المسلمين به وقال "إن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم کان عامل يهود حیبر على أن نخرجهم إذا شئناء وقد عدوا على عبدالله بن 
عمر.. نما بلغكم» مع عدوتهم على الأنصار قبله» لاشك أنهم أصحابهم» ليس لنا هناك 
عدو غیرهم فمن کان له مال جنیبر فليلحق به» فاني خرج يهود فأحرجهم» وقد أراد 
اليهود تذكيره بعهد رسول الله صلى الله عليه وسلم نم وأنه كان يهزل عندما 


)١(‏ انظر: مزيدا من التفاصيل ف المرجع السابق» ص٠۲۳‏ ومابعدها. 
(۲) انظلر: الش وكاني» نیل الأرطارء مرجع سابق؛ ج۷٤‏ ص1۲ علاء الدين علي المتقي» مرجع سابقء ج٤»‏ 
ص۰۰۷. 
(۳) انظر: اہن الربیع» مرحع سابق» ج۲» ص ۰۲۸۹-۲۸٥‏ 
)٤(‏ انظر: المرجع السابق» رأيضاء الش وكاني» نيل الأوطار» مرحع سابق» ج۷ء ص1۲. 
)٥(‏ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق؛ ج۰۱۲ ص۱۹۱. . وقال النوويي "في هذا أن e‏ نقض 
العهد صار حريياء وجرت عليه أحكام أهل الحرب» وللإمام سبي من أراد منهم» وله امن على سن أراد» وفيه 
أنه إذا من عليه ثم ظهرت عليه عحاربة انتقض عهده» وإما بت ينفع المن فيما مضى لا فيما يستقبل. . وكانت قريظة 
آمان» ثم حاربوا اني صلی الله عليه وسل» ا ا انظر: المرجع السابقء وانظر أيضا 
ما أورده: ابن هشام» مرجع سابق» ج۳ ۱۱٤‏ وما بعدها., 

AY 


توعدهم بالاجلاء فأنكر الخليفة عليهم ذلك» وأجلامم . 

وقد يكون الإجلاء يناء على طلب أهل الذمة من إمام المسلمينء للتفرقة بينهم و بين 
من هم مله حتی لا يعتدي بعضهم على بعض» كما فعل نصارى بي تغلب الذين 
زاد عددهم حتى بلغ أربعين ألفا فخافهم عمر بن الطاب أن عيلوا على المسلمين» فلا 
ألقى ا لله بينهم العداوة والبغضاء والحسد والفرقة» جاؤرا الخليفة يطلبون إحلاؤهم» رغم 
أن الرسول صلی الله عليه وسلم کان قد کتب فم کتاب امان يقرهم دون اجلای 
فاغتنمها الخليفة وأحلاهي ثم لا أرادوا أن يعدل عن ذلك رفض فلما ولي علي اين ابي 
طالب السلطة طلبوا منه العدول عن سياسة الخليفة الشاني فأبى» وقال إن عمر كان 


رشيد الأمر فلا أغير شيعا صنعه عمر" . 


ويبقى للباحث أن يورد بعض الملاحظات على سياسة الإحلاء بالمعنى السابق وأولى 
هذه الملاحظات أن سياسة الإجلاء لاتصدر عن إرادة اضطهاد أو ظلم أر تفرقة لي 
العاملة مع غير السلمين» فليس في سياسة إجلاء غير المسلمين انتهاك لحقوقهم أو سلب 
لإنسانيتهم بجال» ولذلك فان المصادر التاريخية تؤكد أن الخليفة الفاني لما أحلى اليهود 
عن فدك دفع هم تعويضاً مقابلا لأراضيهم ومتلكاتهم لأتهم )م ينقضوا عهدهم مع 
السلمين» حين أنه لما أحرج يهود خيبر م يعطهم شيت لنقضهم العهد مع المسلمين © 
على النحو الذي سبق تناوله. 

راملاحظة الثائية أن إحراج غير المسلم هو إخحراج من أرض مسلمة إلى أرض أخرى 
مسلمة» مالم يرتد حاربا للمسلمين» ومعنى ذلك أنه إذا كان قد حدث تغيير في موقع 
ومكان غير المسلم الذمي» فإن ذلك لا يستتبع تغيير المعاملة إلا في حدودها الشرعية. 

رالملاحظة الالكة أن سياسة الإجلاء قد تكون دافعا مقبولا قي أمة هما الكلمة والسيادة 
في تدبير سياسات الأمم حوطماء أما فى عصر الاستضعاف وما أصاب هذه الأمة من 
انتكاسة» فإن هذه السياسة قد تحتاج الراحعة» بل قد يكون في سياسات أحرى غيرها 
الفاعلية والنفع الأكثر للمسلمين» خحاصة وقد استطال غير السلمين في بلاد كثيرة من 
بلادهم. 


(۱) انظر: المرجع السابق» ج٤»‏ ص۰۸ »٥‏ وانظر أيضا: مستد أحمد مرجع سابق؛ ج۱» ص٣۱‏ . 
(۲) انظر: علاءالدين علي المتقي» مرجع سابق؛ ج٤‏ ص ۷-0۰ ۵. 
(۴) انظر: ابن الدبيع؛ مرحع سابق» ج٣»‏ ص ۲۸٦-۳۸٥‏ 

A٤ 


الطلب السادس 
التعزير و مرونة التصدي لتهديدات الأمن 


ياأتي التعزير ليعطي الحا كم السلم السعة والمرونة في التعامل مع ماقد برتكب من 
حظورات شرعية م يرد النص على عقوباتها قاطعا حددا قي التصرص الترلة غيت 
يستطيع الاستجابة الفورية ذه احظورات حتى لا تكرس راقع الفاسد لا الصاح في 
الجتمع المسلم» عا ينطوي عليه من تعد بشكل أو بآخر على أمته ولاشك أن الحديث 
عن التعزير متشعب الأبعادء ومتعدد الزوايا ما يضيق الجال بالاستفاضة فيه» فقط ما يهم ٠‏ 
ني هذا امقام هو بيان كيف يعد التعزير إحدى الوسائل الأساسية الى كقاتها الشريعة 
iT‏ الأمن في الجحتمع المسلى وهو ما يقتضي التوقف عتد أمور 
ربعة.. 


أولا - حقيقة التعربر: 


يشير ظط التعزير ن اشعقاقه اللغوي من مادة عزر لل عده معان متها اللوم والإعانةء 

والمنع والرد والتعريف بالشيء» والتوقيف عليه والتأديب» والتنظيم والتوقي رالتقويةء 
)0( 
والنصرة 


ومن الواضح أن لفظ التعزير من ألفاظ الأضدادء رأصل مادة عزر قي جميع هته 
العاني المنع والصرف عن الشيء» وقد وردت بعض مشتقات اللفظ قي القرآن الكريم 
لتدل على معاني النصرة والتنظيم عا يمع الأذى ويقري الجاني كما قي قرله تعالى 
«إوعزرتموهم وأقرضتم | لله قرضا حسها.. 4 رقرله [فالذین آمنوا به وعزروه 
ونصروه.." » وقوله "لع منوا با لله ورسوله وتعزروه). 

أما شرعا فقد تعدد تعريفات التعزير» فهو عند اليعض "العقوبة للشروعة على جناية 
لاحد فيم ا" » وعند البعحض الشاني هو "تأديب دون الحد من العزر ععتى الرد 
والرد ع" وعند آخرين هو" ارتكاب جناية ليس ها حد مقدر قي الشرع» سواء 
كانت الحناية على حق | لله كزك الصلاة أو الصوم» ونحو ذلك أو على حت العيد يأن 
أذى مسلما بغير حق» بفعل أو بقول يحتمل الصدق والكذب" ” وعند البعض الخامس 


(۱) انظر مادة عزر ي: اين منظور» مرحع سابق. 
(۲) المائدة/ .١١‏ 
(۳) الأعراف/ .٠١١‏ 
)٤(‏ الفتح/ ۹. 
(ه) انظر: ابن قدامة» الغي مرجحع سابق» ج ۰۱ ص۷٤۳‏ . 
(1) انظر: ابن عابدين» مرجع سابق» ج۳ ص .۱٣۲‏ 
(۷) انظر: الكاساني» مرجع سابق» ج۷» ص۷۳. 
fA‏ 


هو "تأديب على ذنوب م تشرع فيها الحدود" "» ورغم التعدد في هذه التعريفات إلا 
أنها تتكامل في المساعدة على استخلاص بعض الدلالات المهمة لمفهوم التعزير. 

وأوما: أنه عقوبة شرعية» ذلك أن كونه تأديبا أو زحرا أو منعا من التمادي قي 
ارتكاب امحظورات فيما لا نص فيه لايعي أن الشرع قد ترك العتان لمن شاء أن يطابقه 
عا شاء وفق مايراه» لأن سلطة تقدير عقوية التعزير إن حرحت عن الشريعة تحديدا فلا 
بحال لخروجها عن الشريعة مقاصد وغايات» هذا من ناحية» وسن ناحية أحرى فإن 
للتعزير حجيته الشرعية من القرآن والسنة» فضلا على تمارسات الصحابة حاصة من 
الخلفاء الراشدين » ومن ناحية ثالثة فإن الاحتلاف في تقدير عقوبة التعزير فى حديها 
٠‏ الأدنى رالأعلى بالمقارنة بعقوبة الحد إا يعود أساسا إلى احتلاف تفسير الدليل الذي 
استند إليه صاحب كل رأي» سواء كان منقولا من القرآن» أو مأثورا عن الني صلى ١‏ لله 
عليه وسلې أو مشهورا عن بعض الصحابة » ومن ناحية رابعة فإن المرادفة بين التعزير 
وبين السياسة الشرعية كما ذهب بعض الفقهاء-غا سيرد-يفترض في إحضاع التعزير 
لضوابط هذه السياسة» بمحيث عل الصفة الشرعية ها تصادف موصوفا يستحقها. 

والدلالة الثانية أن السلطة الشرعية لا تطبقه في كثير من الأحيان إلا على ارتكاب 
حرمة من نوع حاص» أو بعبارة أحرى على ارتكاب معصية ها ”ماتها وخصائصها. 
ذلك أن المعاصي ثلاثة أنواع» اوها مافيه ا لحد وقد تضاف إليه الكفارة كالسرقة» وغير 


(1) انظر: الماوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سايق» ص٠۲۳.‏ وانظر بعض التعريشات الأحرى المتشابهة 
في: د. محمد سليم العوا» محاضرات التشريع» مرجع سابق» ص٥‏ ٠ء‏ د.عبدالكريم زيدان» أصول الدعوة» مرحم 
سایق» ص۲۷۰ سید سابق» مرحم سابق» ج ص۹۸٤‏ عبدالقادر عودق التشريم الجسائي» مرجع سابق» 
ج1 ص149. 
(۲) انظر تفاصيل التعرير في: د.العوا» حاضرات في أصول التشريع» مرحم سابق» ص٦٤‏ ومابعدهاء سيد 
سايق ج صض ۱۹۸-٤۹۷‏ . 
(۳) احتلف في مقدار التعرير فذكر الكاساني أن لا حلاف بين ا حنفية أنه لا يبلغ التعرير الحد لما روى في 
الحديث "من بلغ حدا قي غير حد فهو من المعتدي" إلا أن أبا يوسض صرف الحسد المذكور في الحديث على 
الأحرارء وزعم أنه الحد الكامل لا حد الماليك لأن ذلك بعض الحد وليس محد كاملء ومطلق الاسم ينصرف 
إلى الكامل في كل باب» ولأن الأحرار هم القصودون تي الخطاب وغررهم ملحق بهم فیه» انظر: بدائع 
النائع» مرحع سابني» ج۷» ص٤ »٦‏ وذكر الصنعاني أن الأصل في مقدار التعزير حديث "لا جلد فوق عشرة 
سواط إلا في حد من حدود الله تعالى "وقد ذهب إلى الأحذ بال حديث الليث وأحمد وإسحاق وجماعة من 
الشافعية وذهب مالك والشافعي وزيد بن علي وآحرون إلى جواز الزيادة في التعزير على العشرة» ولكن لا 
لغ أدنى الحدود» وذهسب القاسم وافسادي إلى ن يکرن التعزير في كتل حد دون حد جنسه. وقد علق 
الصنعاني بأن أصحاب الذاعب لم يكن هم دليل إلا فعل الصحابة» وأن فعل بعض الصحابة ليس بدليل ولا 
يقاوم النص الصحيح» ولو بلغ حديث "لا يجلد فوق عشرة أسراط" الشافعي لقال به» لأنه قال إذا صح 
الحديث فهو مذمي» كما أن الحديث لم يبلغ مالکاء ولو بلغه ماعدل عنه» ومن ثم فقد وحب على من بلغه 
الحديث أن يأحذ به. انظر: سبل السلام» مرجع سابق» ج٤؛‏ ص۸٤-۹٤»‏ وانظر ما أورده الشوكاني في نيل 
الأوطارء مرجع سابق» ج ص۸٤‏ ۱۱١۱ء‏ وانظر أيضا: أبن قدامة» مرجع سابق» ج۱۰ ص۸٤‏ ۳. 

A٦ 


ذلك من جرائم الحدود رالقصاص والديةء والأصل في هذا النوع من العاصي أن عقوية 
الحد تغني فيه عن التعزير» لكن إذا اقتضت المصلحة العامة أن يجتمع التعزير وا لحد قلا 
بأس» وهذا هو اتجاه المذاهب الأربعةء والنوع الثاني ما فيه الكفارة ولاحد فيه كالوطء 
في رمضان وي الإحرام» وقد احتلف الفقهاء في جريان التعزير قي هذا النوع من المعاصي 
فرأى البعض أن لا تعزير فيه اكتفاء بالكفارة» ورأى آحرون» رأيهم الأرحح أنه لا جوز 
أن يجتمع مع الكفارة التعزيرء والسوع الالث ما لاحد فيه ولا كفارةء الشروع في 
السرقة» وأکل الميتةء وهذا النوع من المعاصي لا عقوبة عليه إلا التعزير « 

والدلالة الثالفة: أن التعزير تأديب إصلاحي» فصفة الإصلاح لا تنفصم عنه أيا كان 
شكل التأديب الذي يستنبطه» ذلك أنه إذا كان مشرعا فيه استخحدام الوعظ, والتهديدى 
والتوبيخ» والحبس» والصلب» والقتلء والغرامة» والتشهير» والنفي» والضرب والتحريق» 
فكل عقوبة من هذه العقوبات رغم احتلاف طبيعتها ودرجة الزحر فيها مقصود منها 
تصفية المعصية بتوقيع الحزاء الدنيوي عليها ”» إما ليعود من ارتكبها ليكون عنصرا 
صالحا بعد تعزيره» أو لبازه من الحتمع إن لم يكن نة تعزير سوى ذلك» وذلك بعض 
نصرة المسلم الظا م في حديث "انصر أحاك ظالما ومظلوس" ”. 

والدلالة الرابعة أن اتساع نطاق عقوبة التعزير يضفي على السياسة الحنائية الإسلامية 
صلاحية استيعاب ما قد يتجدد من أفعال إجرامية بقطع النظر عن زمانها ومكانهاء وهذا 
أهميته من جهة أن جرائم الحدود معدودة لا جاوز سبعا في أوسع الأقوال» وأريعا في 
أضيقهاء وحرائم القصاص هي جرائم الاعتداء على النفس بالقتل أو الحرب أو الضرب» 
وما وراء هذه الحرائم فعقابه يدحل في نطاق التعزير » فكأن التشريع الحنائي الإسلامي 
يحاصر الحريمة ويردعها في أي صورهاء وبذلك يستقيم امن الجتمع المسلم باستقامة 
وتكامل أدوات ووسائل التصدي لمصادر الحرعة. 

والدلالة الأخحيرة أن تعدد أشکال عقوبات التعزيز يلازم تعدد درجاته» فمن استحق 
الضرب يضرب» ومن استحق الحبس يجحبس» ومن أتى غير ذلك يعاقب حسب جرمه» 
وهكذا تلاحق الحرعة في كافة صورهاء وهذا يؤكد صدق مقولة "إن التعزير هو أرسع 
آنواع العقوبات نطاقا في الفقه الحنائي الإسلامي» وهو لمرونة قواعده من أصدق الأدلة 
على صلاحية الحانب الحنائي في الشريعة الإسلامية للتطبيق في عصرنا هذاء وي كل 


)١(‏ أورده عبدالقادر عودة» التشريع الجحنائي» مرحم سابق» ج۱» ص ۱۳۳-۱۳۰ رانظر أيضا: سيد سايق؛ 
مرجع سابق» ج ص۹۷٤۰‏ 
(۲) انظر فی آشکال عقویات التعزیر: خطوط ابن نجیم» مرجع سابی» ص۲۸۲ (أ) ۲۸٤‏ (أ)» خطوط أمین 
دده آفندي» مرجع سابق» ص ٥۲-٤۷‏ این قدامة» مرجع سابق» ج۰۱۰ ص۸٤۳.‏ 
(۴) انظر: تعليق الأصفهاني على الحديث في مادة عزر في: المفردات» مرجع سابق» ص۳۳۲٠‏ 
)٤(‏ انظر: د. العوا» محاضرات في أصول التشريع» مرجع سابق» ص٠٤‏ . 

SAY 


العصور ". 
النقطة الثانية: التعزير والسياسة الشرعية 


فرق بعض الفقهاء بين العنى العام للسياسة الشرعية من حيث كوتها القيام على أمر 
المسلمين عا يصلحهم في الدنيا والآخحرةء وبين العنى الخاص لما من حيث كوتها مرادفة 
تعزیر) ولذا عطفوا أحدهما على الآحر لييان التفسيرء وذكر اين عابدين مايفيد ن 
من الفقهاء من اقتصروا على إطلاق أحدهما دون ذكر الآحرء عا يدل على تفس 
امعت "ء والسياسة الشرعية المرادفة للتعزير لا تعدو أن تكون-كما عرقها في حاشيته 
"تغلرظ جتاية ها حكم شرعي حسما لادة الفساد.. أنها داعلة تحت قواعد الشرع وإ 
) يتص علیها بخصوصها۔ فإن مدار الشريعة بعد قواعد الإبمان على حسم مواد الفساد 
لاء الس" ,١‏ 


ولاشك أن الربط بين السياسة الشرعية والتعزير على أساس الترادف يعني من ناحية 
أولى ضرورة عدم اخلط بين المعنى العام للسياسة الشرعية وللعتى .غاص اء ذلك أن 
التعزير كمعنى حاص لا يعدو وأن يكون جزءا من مقتضيات المعتى العام» وهو القيام 
على أمر المسلمين عا يصلحهم في الدنيا والآحرة-كما سيق-وها يتحقق يكافة الوسائل 
الشرعيةء والتعزير بعضها“) وقصر السياسة الشرعية عليه فقط فيه قضييق لعناهاء 
وتضييق لقاصد الشرع منها ومنه» وقصور إدراك العلاقة بين السياسة والدين في شريعة 
الإسلام. 

ومن تاحية ثانية فإن استعمال التعزير والسياسة الشرعية مرادفين يؤكد أن مسؤرلية 
الحاكم السلم في العمل بالتعزير كمعنى حاص للسياسة الشرعية هو حزء لايتحزء عن 
مسؤوليته في العمل المقتضي العنى العام هاء ويأتي دور القضاة في تنفيذ السياسة الشرعية 
ليس أقل أهمية من دور الحكام ن ذلك وإن كان بعض الققهاء ل يروا العمل بالتعزير 
لغير الحاكم إلا لثلاثةء الأب لولده والسيد لرقيقه» والزوج لروجته " أما الذين أباحوا 


)١( :‏ انظر: المرجحع السابق. 
(Y)‏ انظر: ابن عایدین»› مرحم سابق»› E‏ ص۲٣۱.‏ 
(۴) انظر: المرجع السابق. 
)٤(‏ انظر: المرجع السابق. 
(ه) ويقع التعزير في تحقيق المصلحة العامة على ضربينء إذا ارتكب قعلا ملس هذه المصلحة أو النظام العا 
أو إذا وحدت حالة توذيها أو التظام العا وحخاية نظام اللحماعة المسلمة أو صوالحها العامة تقتضي تصوصا 
مرنة تلائم کل وقت وآن» وکل ظطرف حال» وليس أكثر في ذلك من هتا التي جات به الشريعة لأن من 
استطاع أن يفلت من النصوص القاطعة لن يستطيع آن يقلت من التعوير- افظر: مزيدا من التفاصيل في 
عبدالقادر عودة التشريع الجنائي» مرجع سابق» جا ص۰١۱‏ ومابعدھا۔ 
)٩(‏ انظر ما أورده الصنعاني في سيل السلام» مرحع سابق» ج٤»›‏ صض ٥۲-٥۱‏ 

EAA 


العمل للقاضي بالتعزير فقد أوقفرا ذلك على ما جرى عليه العرف والاصطلاح 
والتنصيص ن الولايات ". 

النقطة الثالثة: التعزير ومصدر التجريم في الجتمع المسلم: 

قد يبدو أن ما تعطيه الشريعة من سلطة للحاكم السلم أو سلطات الدولة المخحتصة 
لواجهة عناصر الإحرام يعارض القاعدة العامة الي مقتضاها أن سلطة التحريم والإباحة 
من السلطات الي بعلكها في نظر الإسلام الله سبحانه وتعالى» ما يؤدي إلى ازدواج في 
مصدر التجريم داحل ايحتمع المسلم» وهذا غير صحيح من أكثر من جحهة. 

أولاها أن التكليف الأساسي الذي تدور حوله واجبات الحاكم المسلم والجحماعة 
السلمةء والفرد المسلم هو حفظ المصالل الأساسية الي تقررها الشريعة أر الي لأجلها 
٠‏ أتزلت الأحكام متعلقة بحفظ الأمور اللخمسة الدين» والنفس» والعقل» واللسل» والمالء 
وقد قرر الفقهاء أن للحاكم سلطة العقاب على أي اعتداء على أي منهاء وقد تكون 
هذه السلطة تنفيذية .معنى تطبيق أحكام محددة كما في حرائم الحدود والقصاص» وقد 
تكون تشريعية وتنفيذية .معنى الاجتهاد لتحديد العقاب أولا ثم السعي إلى تطبيقه ثانياء 
سواء كان الفعل الإحرامي محددا في الشريعة ولكنه بلا عقوبة» أو كان من الأفعال 
الضارة بالمحماعةء ورأى الحاكم المسلم ضرورة تجحربعه» ومن ثم معاقبته . 

وثانيها أن سلطة الحاكم في التحريم تدحل في نطاق الأمر بالمعروف والنهي عن 
النكرء فهي تنفيذ لأمر إ إمي صريح "كنتم حير أمة أنحرحت للناس تأمرون بالمعروف 
وثنهون عن امن " » ومن مقتضيات الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء أن يترك هذا 
الحا كم مزيد من السعة حارج النصوص الحدودة في القرآن والسنة جابهة الحريمة» وهنا 
لايصح الادعاء بأن سلطاته في ذلك مطلقة لأئه لا يعاقب إلا على فعل إجرامي»› ولا 
يعاقب عليه إلا جحتهدا قي تنزيل الأصول المنزلة عليه “. 


وثالنها أن القرآن والسنة ل يتعرضا بتفصيل لكافة أشكال الأفعال الإجرامية في كل 
زمان ومكان» وإغا تعرضا لبعضهاء ومن ثم فإذا استجد من هذه الأفعال شيء فليس 
هناك إلا مسلكان للتعامل معهاء أحدهما تعطيل القدرة على تقويضها بحجة أن الأصول 
امنرلة لم تشرع هما عقوبات» وهذا حرج وتضييق لي فهم هذه الأصول» وقصور بها عن 
حكم الزمان والكان بإطلاق» أر تفجير القدرة الاحتهادية لمواجهتها عا لا يتعارض مع 


(۱) انظر عخطوط ابن یم مرحم سابق» ص۲۸۲ ب» وخخطرط أمین ددة» مرجع سابق» ص٦٤.‏ وانظر أيضا: 
ابن عابدین» مرجع سابق» ج۴)» ص۳۲٣۱‏ . 
(۲) انظر: د. العواء حاضرات في أصول التشريع» مرجع سابق» ص۷۳. 
(۳) آل عمران/۱۱ 
)٤(‏ انظر: العواء محاضرات في أصول التشريم» مرجع سابق» ص٤۷.‏ 
۸۹ 


نصوص الشريعة العامة وقواعدها الكلية» وهذا حفظ هاء وحفظ للمجتمع الذي يسعى 
إلى ضبط منهجه وح ر کته على اساسها. 

ورابعها أن التعزير كما سبق من السياسة الشرعية قي معناها العام» فإذا ما قيدت 
حر كة الحاكم المسلم-باعتباره السؤول الأول عن استقامتها-في استعمال كافة ما يصلح 
هذه السياسة عا في ذلك التعزير» فقد فح باب للمفاسد في الجحتمع المسلم» ودرء 
المغاسد-بالتعرير وبغيره-مقدم على جحلب المصال. 

النقطة الرابعة / بين التعزير والحد في التصدي للجرية: 

رغم تكامل التعزير والحد-على احتلاف أنواعهما-في احتلال مكانة هامة في 
التشريع الحنائي الإسلاميء إلا أنه مة مناح للتفرقة بينهما. وقد ذكر الفقهاء منها: 

-١‏ أنه إذا انفرد التعزير بحتق الساطنة وحكم التقويم ولم يتعلق به حق آدمي جاز 
لولي الأمر أن يراعي الأصلح في العفوء أو التعزيرء ولو تعلق بالتعزير حق لآدمي كالتعزير 
مجوز لولي الأمر أن يسقط بعفو حق المشتوم والضروب» وعليه أن يستوفى له حقه. فإن 
عفا المضروب والمشتوم كان ولي الأمر بعد عفرهما على خياره في فع الأصح» فإن 
تعافوا عن الشتم والضرب قبل الرافع إليه سقط التعزير الآدمي» واحتلف ني سقوط حق 
بجال للعفو ما دامت قد بلغت الساطة المخحتصة بتطبيق عقوبته. 

۲- أن التعزير يوجحب الضمان لا نتج عنه من التف وذلك عند الشافعيةء أماعند 
مالك وأبوحنيفة م يجب الضمان» وذكر ابن قدامة الحنبلي أنه عقوبة مشروعة للردع 
والزجر فلم يضمن ما تلف بهاء أما الحد فلا جال لضمان ما بجحدث عنه من تلف لأنه 
عقوبة مقدرة. 

۳ أن الفقهاء احتلفرا فى واجحب الأئمة في العمل بالتعزير رغم أن الشريعة أعطل- 
هم سلطانا في ذلك فقال مالك وأبوحنيفة أنه واحب إذا رآه الإمام» وقال الشافعي 
ليس بواحب» وذكر الحنابلة أن ماكان منه منصوصا عليه كوطء الجارية الشركة 
امصلحة فيه أو علم أنه لا ينزجر به فقد وجب» لأنه زجحر مشروع لحق الله تعالى» ما 
في الحدود فقد اتفقوا على واحب الأئمة في إقامتها. 

-٤‏ أن التعزير تأديب يتبع المغاسد وقد لا يصحبها العصيان في كثير من الصور كما 
حدث في نصر بن حجاج وابن عمه» أما الحدود المقدرة فهي لاتوحد قي الشرع إلا في 


معصيه. 
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ه- أن تخيرر الإمام في نوع العقوبة يدحل في التعازير مطلقاء ولايدحل في المحدود ' 
إلا في الحرابة» على احتلاف الآراء في ذلك نما ورد سابقا عن العقوبات فيها. 

-٦‏ أن التعزير يختلف باحتلاف الأعصار والأمصار» فرب تعزير في عصر يكون 
إکراما ی عصر آخر» ورب تعزیر في بلد يكون إكراما في بلد آخر» لكن الحدود لا 
تختلف باعتلاف الأعصار والأمصار. 

۷- أن E E‏ وقد نقل ابن فرحون 
عن ابن قيم الحوزية مايفيد ذلك "» أما الحدرد فلا تختلف باحتلاف أحوال فاعلها . 


)١(‏ انظر نص هذا النقل أورده د. أحمد فتحي بهنسي» مرحع سابق» ص۷۷. 
(۲) انظر نواحي هذه الفروق قي: الماورديء» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ۲۳۹-۲۲۹ ابن قدامةء؛ 
مرحم سابق» ج ۰ ص۸٤‏ ۴۳“ - ۳۹ وخطوط اہن جیم» مرجع سابق» ص۲۸۳ 0 - ۲۸٤‏ (ب)» مين 
دده» مرجع ساہق» ص۸٤ ٤-‏ ۰۵ ابن فرحول» مرجع سابق؛ ج۲ ص۱۲۰ ومابعدها. 
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الفصل الثاني 
الأمن وحركة التعامل الخارجي 

يجيء الأمن في ح ركة التعامل الخارحي ليكمل ماسبق البدء به عن موقعه في حركة 
التعامل الداحلي» رغم مابينهما من احتلاف في العناصر الفاعلة» والأدوات» والإطار 
انظمي» واليعة اركل ذلك لأبد أن يلقي بظلال تأئره على العارسات اناهة جن ال ركة 
في كلا التوحهين» ورغم ذلك تأبى طبيعة التشريع الإسلامي إلا أن يكون رداؤها-أي 
الح ركة-القيمي واحدا. وهذه اللاحتلة ها أهميتها خحاصة في ضبط التعامل الخارحي» 
لأته يفترض تفاعل الحتمع المسلم مع بجتمعات أخحرى قد تتباين مواقفها منه» وقد لا 
تتورع عن تحطيم أية قيمة قيمة فى تعاملاتها معه» ولأحل أن لا ينساق المسلمون وراء هذا 
التحلل القيمي کان إلزامهم من أعلى -اي بن ا ا الرداء القيمي› إن في 
صياغة المباديء الي يستند إليها الأمن حارجياء أو في وحهاته» أو في مصادر الخطر الي 
قد تهدده» أو ثي وسائل التصدي ها. 1 

وهذا التمير الإسلامي يدحل قي عداد مفقودات التعامل الدولي العاض وظطاهر “ 
ذلك عديدة فمنذ إعلان الانتصار للقوة عند رواد الفكر الواقعي» ومنذ سيادة منطقها 
كسند للشرعية في تصرفات كثرر من الوحدات الدوليةء والعالم تستبد به دواعي 
الاضطراب والتهديد, الي بلغت قمتها مع قيام الحربسين العالميتين الأولى والثانية» ثم إن 
لغة المصالح القومية الي تتحدث باسمها كثير من الدول-وإن لم تظهرها مباشرة- لم تعد 
تدع جمالا للثبات على المبدأً القيمي بل سارت القيم وراء المصالم» حتى فرغت من 
مضامينها الأحلاقية» ويأتي فشل المنظمات الدولية سواء العالمية» أو الإقليمية كدليل آخحر 
على تحطيم الجدار القيمي في التعامل الخارجي» بعد أن حكم أعضاء هذه المنظمات 
أنفسهم-بحثا عن حلول لمشكلاتهم الأمنية- لا م مجدوا عندها خرجا-دون أدنى قيدء إلا 
SS CS‏ 
ليس قوة السلاح فقطء ولكن قوة الحفاظ على أمنهم بث بشتى الطرق. 

وقبل الدحول في تفاصيل هذا الفصل ينبغي ملاحظة أن الباحث لايعرض خلاله 
لنظرية العلاقات الدولية في الإسلام» ذلك ليس هدف التحليل هناء ولايتسع له المقام 
وما يرمي ! ليه الباحث هو رؤية الأمن في هذه العلاقات» أو معنى أدق التنظير له من 
حلال علاقات البجتمع المسلم بغيره» وبالتالي فسوف ي يتم التعرض ها بالقدر الذي يفيد في 
إبراز وتوضيح هذا التنظير. 


المبحث الأول 
مباديء الأمن في التعامل الخارجي 


ينطلق ايجحتمع المسلم لتحقيق أمنه خارجيا من مباديء واضحة لاتقل فى أهميتها 
وضرورة ضبطها لحر كته في التعامل الخارحي عن ميلاتها من المباديء الي تحكم ح ركته 
لتحقيق أمنه داحليا. ويعكن القول بناء على ذلك أن من محموع كلا النمطين من 
المباديء تؤسس القاعدة العامة للتعامل السياسي المسلم» دون ازدواج أو تناقض قي 
وجهتیه. 

امطلب الأول 
تأسيس علاقة المسلمين بغيرهم على نشر الدعوة . 

استغرقت قضية أصل علاقة المسلمين بغيرهم-ولازالت تستغرق-حيزا هاما فى فكر 
الباحثين المسلمين» حتى غدا البحث فيها أساسا لمعظم من تحدثوا عن العلاقات الدولية» 
أو العلاقات الخارجية في الإسلام» وبين عرض الرأي» و الرأي الآحر ضيعت معام 
القضية» واستهلكت قي جدال فقهي متشعب المناحي» من هنا فإن محاولة الوصول إلى 
نحطوط عامة تحكم أصل علافة المسلمين بغيرهم ها أهميتها العلمية و العملية وهذا ما 
دعا الباحث إلى الوقوف أمام هذه القضية من زوايا ثلاث. 

الزاوية الأولى: أهمية وضع الخطوط العامة في هذه القضية: 


وتزكيها عدة اعتبارات» فوضع هذه الخطوط لم يعد في حاحة إلى مزيد من الزف 
الفكري او الاحتلاف المذمي. 

إن عدم حسم هذه المشكلةء أو الاتفاق على كلمة. جامعة بشأنها هو الذي أوقع 
كثيرا من قيادات المسلمين في طا الاجتهاد الشخصي لتصور أصل هذه العلاقة فإذا بهم 
يتوزعون شيعا وأحزابا؛ فدحل بعضهم في علاقات لا تتفق ومصال الملسلمين» 
واستضعف بعضهم يشعل التخحلف فقبل ما فرض عليه من علاقات غير متكافئة مع غيره» 
وقطع بعضهم علاقاته بأمثاله من المسلمين في الوقت الذي حرص فيه على إزالة ما يعكر 
صفو علاقاته مع غير المسلمين» ولبس بعضهم حلية الإسلام في علاقاته» ولسان حاله 
یکشف عن تناقض كبر مع قيمه وأحکامه في كثير من الأحيان. 

ثم أن وضع الخطوط العامة لأصل العلاقة مع غير المسلمين يتيح للدارسين والباحثين 
امسلمين الفرصة لإعادة النظر في كثير من المقولات والآراء الي قدمت اجتهادا في هذا 
امجال» ومن يدري فقد يساعد ذلك على تشجيع هؤلاء الباحثين ودفعهم إلى مزيد من 
الاجتهاد ي صياغة مباديء العلاقات الدولية في المفهوم الإسلامي» هي أحد حقول 

۹۳ 


المعرفة السياسية الإسلامية المهملة. بل والمتحلفة رغم عحاولات الكتابة فيه» إذ ما قورن 
بنظريات ومناهج تحليل العلاقات الدولية في المنظور الغربي. 

كذلك فإن التوصل إلى هذه الخطوة المامة يشكل التزاما على قيادات الأمة وشعوبهاء 
فإذا عرف أصل علاقاتهم بغيرهم-وهو لابد ألأن يكون واحدا اتساقاً مع عقيدة 
التوخحيده وإن تفرعت عنه مباديء تفصيلية تحكم تنفيذه. 

من هنا يصير من حق غير المسلم مطالبة المسلمين ما أظهروه من أصل لتعاملهم بل 
ويحق له حاكمتهم إلى هذا الأصل ومقاضاتهم من خلاله. 

ويرتبط ما سبق أن وضع تصور عام لأصل علافة المسلمين بغيرهم يقيم الحجة 
بامقابل على هؤلاء الغير إذا ما انتهج أي منهم سياسة تخالف ما أظهره السلمون من 
قواعد للتعامل معهم» أو ماطالبوا الغير من إقامة علاقاتة معهم على أساسه»ء وإذا كان ٠‏ 
لغير المسلم الحق في مطالبتهم ومقاضاتهم وفق ذلك» فإن للمسلمين الحق بالمقابل في 
إظهار غيرهم الاتساق مع ما أعلنوه» بل ويصير طحم احق كذلك قي مقاضاته بناء عليه. 

وفضلا على ذلك فإن وجود هذا التصور سيؤدي إلى تطبيع العلاقة بين السياسة 
الداحلية والسياسة الخارجية في امحتمع السياسي السلم ومتطلبات تأصيل العلاقةء عا 
يحدث التكامل بينهما ومن ثم التكامل في أهداف ح ركة التعامل الدوليء أما غياب هذا 
التأصيل أو تييعه حسب متطلبات الحال والمواقف» أو إحداث التناقض فيه فمآله قطع 
عرى الصلة بين وجهي التعامل السياسي» بحيث يبدو وجحهه الداحلي في صورة ختلفة 
عن وجهه الخارجي» ليظهر من خلالمما الجتمع المسلم وكأنه مزدوج الشخحصية والموية. 

الزاوية الثانية: ملاخظات عامة على الدراسات التي تعرضت للقضية: 


لايود الباحث الدحول في تفاصيل الدراسات الي تعرضت للآراء الي قيلت في أصل 

علاقة المسلمين بغيرهم» فقد درحت هذه الدراسات -أغلبها-علی ذکر رأیین مشهورین 
في هذا الشأنء أحدهما بي أصل العلافة على مباديء السلم» والآحر بناه على مباديء 
الحرب» وقد استند كل رأي علىبعض الحجج» وقناعة الباحث أن تكرار هذين الرأيين 
وحجحجهما لاحاجة إليهء بعد أن كفته هذه الدراسات مؤنة هذا الدور» وإن كان ذلك 
لا يحجب ضرورة الاقزاب منهما » لكن النظرة الأولية إلى كثير من هذه الدراسات 


-٠٤ص انظر: بعض هذه الدراسات ف: مقدمة تحقيق كتاب الشيباني» السير الكبرر» مرجع سابق» جا»‎ )١( 

۲ دأعبدالوهاب نحلاف» السياسة الشرعية» مرجع سابق» ص٤1-٤۸»‏ د. محمد طلعت الغنيمي» قانون 

السلام ف الإسلام» محاضرات غير منشورة» ألقيت على طابة دبلوم الدراسات العليا بقسم القانون العامة» كلية 

المحقوق» جامعة الاسکندرية» ۰۱۹۸۷ ص۹٠-٠۲»‏ د. همال الدين حمود الإسلام وقضية السللام والحرب» 

القاهرة: الحلس الأعلى للشورن الإسلامية ٠‏ 1۹۸» ص ٠٠-۲١‏ د.عارف خليل أبوعيد العلاقات الخارجية» 

مرحع سابق» ص ۲۸٤-۲۷۳‏ د حدجة أحد أبوأتلة» مرجع سابق» ص‌۲۲-۱۱۱١ءد.‏ حامد ربيع» الإسلام- 
٤‏ 


تسمح بإيراد عدة ملاحظات عليها. 

وأو لى هذه الملاحظات غلبة الطابع الدعائي الإنشائي» الأمر الذي أغرق كثيرا منها 
في متاهات الاحتلافات الفقهية الكثيرةء وأوقعها في شرك إيراد الآراء دون قحيص 
حقيقتها أو مصادرهاء أو احتيار التناسق في عرضها من عدمهء والتكرار ميث يكاد 
یکون ما اُوردته بعض الدراسات من آراء هو نفسه ما اوردته دراسات أخحری. 

الملاحظة الثانية أن الاحتيار الغالب بين الرأيين اللذين قيلا ي أصل العلاقة بين 
السلمين وغيرهم كان لصال من قالوا بالأصل السلمي في العلاقةء وكان هذا الاختيار 
عادة مايتم-إلا نادرا-بنقض حجج الرأي الآحرء دون مناقشة حجج الرأين معاء أي أنه 
نادرا ماکانت تقوم المقارنة المنهاجية بين الحجج» للخلاص إلى رأي منهاء والملاحظة 
الثالثة الانتصار للواقع المترزدي» كان أحد البررات الي ساقت البعض إلى تفضيل خيار 
السلام كأصل للتعامل الدرلي اي الفهوم الإسلاميء» تبريرا لفشل بعض السياسات أو 
رغبة في إعلان الاستناد إلى الشريعة ولو مظهرياء أو سعيا إلى اكتساب موافقة الأمة على 
بعض القرارت أو حاولة لإججاد منفذ يبيح الدحول في علاقات غير متكافضشة مع غير 
السلمينء ولو كانوا من مردوا على الكفر بالإسلام وقنال المسلمينء واحتلال أراضيهي 
ولعل ماصدر عن بعض العلماء الر“ميين من أباحة علاقات السلم والصلح مع اليهود 
يدحل قي هذا القبيل بصورة مباشرة خحاصة بعد قياس الصلح معهم على صلح الحديبية في 
صدر الإسلام. 

والملاحظة الرابعةء التجاء البعض في تكييف المسالة إلى لي أعناق بعض التصوص 
امنزلة» ولو كان في مضمونها ما يخالف ما أورده من حجج» وهذاأمر كان متوقعا 
مادام الرائد لدى هؤلاء هو الانتصار للرأي» ولو كان بتشويه وحوه الحقائق» وتفسير 


- والقوى الدولية» مرجع سابق» ص۲-۹۳٠‏ ١ء‏ مقدمة ترجة د. محمد هيدا له دولة الإسلا» مرجع سابق 
ص4-۷) د.جحيد حدوزي» الحرب والسلام» ص ۷۹-۷٥‏ عمد أبو زهرة» نظرية الحرب في الإسلام القاهرة 
الجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» ١٦۱۹ء ۳١-۲۸‏ الشيخ فيصل مولوي» الأسس الشرعية للعلاقات بين 
السلمين» بیروت: دار الرشاد الإسلامیة» ۰۱۹۸۷ ص٩‏ ومابعدها» د.حامد سلطان» مرجع سابق» ص٥٤‏ ۲- 
٥١‏ د.عبدالخالق النواوي» العلاقات الدولية والنظم القضائية في الشريعة الإسلامية» بيروت: دار الكتاب 
العربي» ٤‏ 1۹۷» ص۳۲ ومابعدهاء د.وهبة الزحيلي» العلاقات الدولية ي الإسلام بيروت: مؤسسة الرسالة 
الطبعة الأرلی» ۰۱۹۸۱ ص۳٩‏ ومابعدهاء د.مصطفی کمال وصفي» مرحع سایق» ص۳۳۹ ومابعدها, 
Hosny M.Gaber,op. cit., pp. 262-265, Majid-duri, The Islamic Law of Nations, op.‏ 
cit, p.10-19, Afzalur Rahman, op. cit., pp. 342, Majid Khadduri, “The Islamic‏ 
Theory of International Relation and Its Contemprary Reference” in J. Harris‏ 
Proctor. Islami and International Relation, New York: Fredrick A.preger, Publishers.‏ 
pp. 29 - 39.‏ .1965 
(۱) انظر في بیان حطاً هذا القیاس: د. محمد سليم العواء ي النظام السیاسي» مرجع سابق» ص‌۹۱-۱۹۰٠.‏ 
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الأحكام الشرعية كما يفرض فقه الواقع» وقد جحاءت فتوى البعض بشأن إباحة التعامل 
مع اليهود مليعة مغالطات من هذا الثوع» وهذا رأي سبق إليه بعض عاماء المسلمين» ممن 
تصدروا لقضية الصلح والسلام مع اليهود بالدراسة والتعليق . 

والملاحظة الخامسةء الميل إلى تسفيه الرأي الآحر بفعل الانتصار للرأي "> ولو كان 
في الرأي الآحر منطى مقنع وحجة دامغةء وهذه آفة أحرى من آفات تبادل الحوار بين 
علماء المسلمين» مع أن الأمر بتبيين حقائق الأمور ما أمر الشرع به "فتبيشوا أن تصيبوا 
قوما بجهالة فتصبحوا على ما فعلتم نادمين" ". 

الزاوية الئالفة: ضرورة إعادة النظر فيما قيل عن أصل العلاقة: 

الواقع أن ما يدفع الباحث إلى المطالبة بإعادة النظر فيا قيل عن أصل العلاقة بين 
السلمين وغيرهم- السلم» أو الحرب- هز قناعته بأن نة رأيا آخز ينبغني أحذه في ` 
الاعتبارء لأنه قد يشكل حلقة الوصل بين الرأيين التقليديين في هذه المسألة» بشكل قد 
ينهي أو يضيق فجوة الحدل حول أمر لا ينبغي الاحتلاف فيه بين علماء الأمة وقيادتها. 

ونقطة البداية في هذا الرأي هي أن المسألة لامجب أحذها بهذا التحديد الجامد 
القاطع» فإما سلم أو حرب» ولاثالث بينهماء وكأن المسلمين إما أصحاب رايات بيضاء 
تستتز حلفها أياد متدة لتصافح. كل من يقابلها باسم السلام» سواء دحل قي الإسلام أم 
م يدحل فيه» أو أصحاب سيوف مسلولة» تستز من ورائها ياد تمتد لتقطع رقاب 
التاس» مالم يسلمواء إن النظر هنا يجب أن يمتد إلى المنطلق الذي يستتر من حلفه كل من 
السلم أوالحرب أو الذي يفرض أحدهما دون الآحرء وهذا المنطلق في رأي الباحث إا 
هو نشر الدعوة إلى الله تعالى بعالية منطقها «إقل يا أيها الناس إني رسول الله إليكم 
جمیعا ي و ما أرساناك إلا كافة للناس بشيرا ونذيرا“) وتكليف الأمة بالقيام 
بنشرها اإولتكن منكم أمة يدعون إلى احير ويأمرون بالعروف وينهون عن المنكر 
وأولئك هم المفلحون4"» راعتبارها من أفضل أعمال السلم اومن أحسن قولا تمن . 
دعا إلى | لله وعمل صاخا وقال إنني من المسلمين) ولا يفرض منطق الدعرة إلا 


)١(‏ انظر رأي د. محمد سليم. العوا في هذا الشأنء وما أوزده من فتارى عن حدود الصلح والسلام مع 
إسرائيل» وحاصة فتوى الشيخ حسن مأمون مف الديار الصرية السابق» وفقوى الأزهر الصادرة في 
7م ي الرحعم السابق» ص ۱۹۹۰-۱۹۱. 

(۲) انظر على سبيل المثال ما ورد في: د.عارف حليل» العلاقات الخارجية؛ مرجع سابق» ص ۰۲۸٤-۲۸۰‏ 
(۳) الحجرات/1. 

.٠١۸ الأعراف/‎ )٤( 

() سب ۲4. ` 

.۱۰۴ آل عمران/‎ )٦( 

(۷) فصلت/ ۳۳. 


جو تسوده الحكمة والموعظة الحسنة ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادم بالتي هي أحسن) والقول الحسن بإوقولوا للناس حسدا4 إوقل 
لعبادي يقولوا التي هي احسن ان الشسيطان ينرغ بينهم إن الشيطان كان للإنسان 
عدوا مبيغا)"» ولين الحانب ليما رة من الله لست م ولو كنت فظاً غليظ 
القلب لانفضوا من حولك4*)» وغير ذلك ما يسلزم لتوصيل الدعوة إلى حيث يؤمن 
اناس بالتو ید أو يرفضونه» أو يقبلون ما يفرض من التزامات مقابل الثبات على 
دینهم » وهکذا تصير الدعوة وهي أصل ثابت مستقر سابقة للعحرب والسلام» وهما 
متغيران» لأنه إنما يأتي تطويع أحدهما تبعا للموقف منها فإن استلزم-أي الوقف-السلم 
كان واحبا الالتزام به» وإن استازم الحرب م يكن للإبطاء في الدحول فيها عذرء 
فكأنهما يدوران حيث دار الموقف من الدعوة ولا ينشآن ابتداء» أو سابقين ها 


وها له دلالالة فمن ناحية أن هذا التفسير يعد رأي الباحث من أكثر الآراء اتساقا 
مع ماورد قي الأصول المنزلةء فکير من الآيات والأحاديث عل السبق في التعامل مح 
غير المسلمين هو الدعوة إلى ١‏ للهء وقد سبق إيراد بعض نماذج لآيات أكدت ذلك.»› 
و كذلك ينبغي تفسیر الأحاديث الي أمرت بالقتال مشل حديث "اغدوا باسم الله ي 
سبيل الله» قاتلوا من كفر با لله اغدواء ولا تغلواء ولا تغدروا ولاتمشلوا ولا تقتلوا 
وليدا.." ”» وحديث "أمرت أن أقاتل الناس حنى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن عحمدا 
رسول ا للّه» ويقيموا الصلاةء ويؤتوا الزكاةء فإن فعلوا ذلك عصموا من دمائهم إلا بق 
الإسلام وحسابهم على الله تعالى""» رإلا ما كان إقدام الرسول صلى الله عليه وسلم 
على الإرسال إلى ملوك السدول وعظمائها يدعوهم إلى الإسلام» ويبشرهم بالسلم في 
حالة إسلامهم» ويحذرهم القتال والملاك في حالة الإصرار على كفرى“. 


.٠١١ النحل/‎ )١( 
:۸۳ البقرة/‎ )١( 
. ٥٣ الإسراء/‎ )۳( 
.٠١۹ آل عمران/‎ )٤( 
(ه) انظر: بصفة حاصة بعض أبعاد عملية الإقناع والاقتناع في الدعوة إلى الله في المقدمة الرصينة الي كتبها‎ 
د.[ماعيل الفاروقي في:‎ 
Abdulhamid Abu Sulayman. the Islamic theory of Intermationl Relalions., 

washington, D.C.IHT, 1981, pxxix. 
ص۲۹-۲۷.‎ a انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق»‎ )1( 
.۸۳-۷۸ انظر:النووي» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص٤۴٠ اين رجب»جامع العلوم» مرجع سابق» ص‎ )۷( 
انظر تصوص هذه الرسائل في: ابن هشام» مرحع سابقء ج)» ص ۱۸۷-۱۸۹ د. محمد حیدا للد جخموعة‎ )۸( 
الوثائق» مرجع سابق» ص١٤٠ ومابعدهاء أحمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق جا‎ 
ص۳۷ ومابعدها.‎ 

۹۷ 


ومن ناحية ثانية فإن هذا التفسير يوضح لاذا سبق الإعلام بالدعوة وبدائل التعامل 
معها وضرورة تحديد الموقف منها للإذن بقتال النظم والممالك غرر المسلمة الي ناصيت 
السلمين العداء في عصر الخلافة» والشواهد على ذلك كثيرة» منها. قول عمر بن 
الخطاب-وهو يأمر ولاته .عقاتلة من ابی الدعوة وأصر على الكفر دون من دحل فيها- 
"بسم الله وعلى عون الله امضوا بتأييد ا لله» وما النصر إلا من عند الله» ولزوم احق 
والصير» فقاتلوا فى سبيل الله من كفر بالله» ولا تعتدوا إن الله لا بحب المعتدين» ولا 
تجنبوا عند اللقاءء ولا تمثلوا عندا اللقاء" » ومنها كذلك قول النتعمان بن مقرن وهو 
يعلم ملك الرس بأصل تعامل المسلمين مع غيرهم-وقد ذهب يقيم الحجة عليه قبل 
قتاله- "ثم أمرنا-أي رسول الله صلى الله عليه وسلم-أن نبداً من يلينا من الأمم 
فندعوهم إلى الإنصاف» فنحن ندعوكم إلى دينئاء فإن أبيتم فالمناجزةء فإن أجبتهم إلى 
ديننا حلفنا فيكم كتاب ال» وأقمنا عليه» على أن تحكموا بأحكامه ونرحع عنكم 
وشأنکم وبلا د کې وان اتقیتمونا بالمزاء قبلنا ومنعناکې ولا قاتلناک" . 

ومن ناحية ثالنةء فإن هذا التفسير قد يفض الاشتباك حول ما يقال بإطلاق عن 
القتال المجومي» والقتال الدفاعي في الإسلام» ذلك أن القتال لا ينبغي توصيفه إلا من 
خلال الموقف من الدعوة» سواء سعى المسلمون ابتداء إلى نشرها فحيل بينهم وبين 
ذلك فكان القتال» أو سعى غيرهم ابتداء إلى تعطيل مسيرتها بأي شكل کان» فكان 
أيضا القتال» فما دام القتال هو من أجل الدعوة قي جميع الأحوال» وما دام يدور مع 
لوقف منهاء وما دام غرضه في النهاية هو حهمايتها والدفاع عنها وصيانة أمنهاء فلا فرق 
إذا بين أن يكون هجوميا أو دفاعيا . 

ومن ناحية رابعة» فإن الحو العام الذي يجب أن تقدم فيه الدعوة بعيداعن الإكراه 
حيث المحكمة والموعظة الحسنةء والقول الحسن» ولين الجانب» والأمر بالمعروف والنهي 
عن انكر لا يكن أن يكون مبررا للقول بسبق السلم للدعوة» لأن هذا ابلنو اما يشكل 
ضعا طارئاء أو مرحلة مؤقتة يفرضها منطق الدعوة ذاته» وليس أبديا وإنغا يصير كذلك 
إذا دحل غير المسلم فيهاء أو قبل التزاماتهاء ولكنه ينقلب رأسا على عقب في حالة 
رفضها والصد عنها. 

ومن ناحية حامسة» فإن هذا التقسيم لا يعدوا أن يكون مقدمة تحمل الدعوة إلى 
إعادة النظر فى كثير من المسلمات الفقهية في الدراسات السياسية الإسلاميةء محا عما 


(۱) انظر: أحمد زكي صفوت» جهرة حطب العرب» مرجع سابق» جا» ص۲۲۷. 

(۲) انظر: المرجحع السابقء ج۱» ص۲۳۹-٠١٤١.‏ : 

(۳) انظر: دحضا لمذه الازدواجية في آراء كل من أبي الأعلى الودودي» وسيد قطب» وحسن البنا لي رسالة 

الحهاد في سبیل | لله القاهرة: دار الحهاد ودار الاعتصام» ۰۱۹۷۷ ص »٥۲-۰۰‏ ص ۰۸۷-۸۰ ص۲۳-۹۹١١.‏ 
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هو أجدر لقيادة الواقع المعاش» لا رغبة في رفض ما قدمه الفقهاءء ولا سعيا إلى الشهرة» 
وفق مبداً أن المخالفة هي أقرب الطرق إلى الظهورء ولا أملا ق الخروج من ضغط هزيمة 
الواقع المسلم محاولة ابتداع ما هو جحديد ولو كان بلا سند أو دليل شرعي. 


۹۹ 


المطلب الثاني 
الولاء والبراء وحدود الح ركة لتحقيق الأمن 

الواقع أن الدلالات السياسية لفهومي الولاء والبراء من القضايا الي لا تزال مهملة» 
وتحتاج إلى مزيد من الاهتمام» رغم تناول المفهومين من مباحث العقيدة» وولاية الرجمن 
وولاية الشيطان» وعلاقات المسلمين بغيرهم» من كثير من الزوايا العقيدية والفقهية. 

والمفهومان يكتسبان أهمية حاصة في الحديث عن الأمن في التعامل الخارجي ليس 
بإعتبار تدانحلهما کک حيث أن أحدهما وهو الولاء يقتضي النصرة اتافت وان 
الآلحر وهو البراء ي يقتضي النقيض أي البعد وامفارقة وإنغا يضاف إلى ذلك من جهة أن 
طبيعة التفاعلات و u‏ امتداحلة والمتشابكة بين الأمة الإسلامية وبين غيرها من 
الأمم المعاصرة وعدم وجحود حطوط واضحة لما ينبغي أن تكون عليه هذه التفاعلات 
وتلك العلاقات - وهذه مهمة الولاء والبراء - قد يوقع الأمة في دائرة امحظور شرعا» 
ومن جهة ثانية قإن الولاء والبراء يأتيان - تبعا لذلك - ليشكلا بعض حدود الح ر كة 
اللسلمة سواء فى نطاق العمل الداحلي أو في نطاق العمل الخارحي» وحين تدار هذه 
الح ركة بينهماء يكملهما ما تفرضه بعض المفاهيم الأحرى من حدود كالجهادء ونشر 
الدعوة» فقد ضمنت الح ركة هويتها الإسلامية» ومن جهة ثالفة لأن الولاء والبراء قي 

حقيقة الأمر سيف يدفع عن الأمة ما يذيب كيانهاء أو يصهر أصالتها ننيجة اجهل أر 
العجز عن إدارك حقيقة رسالتهاء وليس سيفا مسلطا على رقاب أبنائهاء يحجم من 
فاعلية ارتياطهم بح ركة العام حوهم» ومن جهة أحيرة فإن الولاء والبراء عندما يوجهان 
إلى حارج الجتمع المسلم فإنهما يوجهان إلى غير المسلمين» وحيث إن وجهة الأمن 
ا لخارجية مرتبطة بطبيعة العلاقة بين المسلمين وغيرهم فطبيعي أن تتوثق عرى الصلة بين 
الولاء والبراء في أبعاده اللخارجية. 

أولا : حققة حقيقة الولاء والبراء : 

لعل 2 الولاء قي اللغة الحاباةء والمناصرةء والمتابعةء وامحالفة وعدم المعاداة 
والطاعةء والمصاهرة "» والواضح أن هذه العاني تدور حول معنى عام هو الارتباط 
الذي يدل على الميل إلى الشيء والاقتزاب منه» ويتجه الولاء في الأصول المنزرلة ليأحذ 
معثيين» أحدهما حمود» ومفروض على المسلم أن ينتهجحه» وهو الولاء العقيدي لله 
ولرسوله ولصالح المؤمنين لقوله تعالى لإا وليكم الله ورسوله والذين آمنوا الذين 
يقيمون الصلاة ويؤتون الزكاة وهم راكعون. ومن يتول ا لله ورسوله والذين آمنوا 
فان حزب الله هم الغالبون "» وحاء في الحديث "ألا إن آل ابي - يعي فلانا - 


` EAI 41. انظر: مادة ولي في : ابن منظورء مرجع سابق» ص‎ )١( 
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ليسوا لي بأولياءء إا ولي الله وصاڂح الؤمنين" ‏ أما امعنى الآحر فهو مذموم ومحظور 
على المسلم أن ينتهجه» بل الواحب ت ركه وهجره» وهو الولاء لغير ملته لقوله تعالى لإيا 
آیھا الذين آمنوا لا تعخذوا الذين اتخذوا دینکم هزوا ولعبا من الذين أوتوا الكتاب 
من قبلكم والكفار أولياءء وانقوا الله إن كنعم مؤمسين) ”» وقوله أيضا يا آيها 
الذين آمدوا لا تتخذوا الكافرين أولياء من دون المؤمنين أتريدون أن تجعلوا لله عليكم 
سلطانا مبیناکی . 

وأا البراء فإن من معانيه في اللغة التبساعد والتنره» والأعذارء والإنذارء والعداوة 
والعنى العام الذي تستبطنه هذه المعاني هو الانفصال الذي يدل على المجر والرك وعدم 
الاقتراب من الشيء *» ويتجه البراء في الأصول المنرلة ليأحذ اتجاها واحدا يقتزب من 
العنى الثاني للولاء» وهو ترك وهجرة كل ما ينأى بالمسلم عن ملته» ولذلك يقول الله 

تعال إوآذان من | لله ورسوله إلى الناس يوم الحج الأكبر أن الله بريء من المشركين 
ورسوله. فان تبتم فهو خير لكم وإن توليتم فاعلموا أنكم غير معجزي الله وبشر 
الذين كفروا بعذاب أليم» ) وجاء في الحديث "أنا بريء من كل مسلم مع مشرك 
قیل لم یا رسول الله ؟ قال: لا تراءی تراهم" . 

ويمكن في ضوء هذا العرض الموجز للمفهومين استخحلاص بعض الدلالات السياسية 
هماء ومن ذلك : 


أن ولاء اجتمع المسلم وبراءه - أفرادا وجماعات - في علاقته بغيره لا تقوم هما إلا 
على أساس عقيدته» فالولاء لا يكون إلا لا يقرب إليها يربط بهاء والبراء لا يكون إلا ما 
ييعد عنها ويفصل عنهاء معنى ذلك أن کل ولاءِ - ومن شم کل براء - لا رج من 
بجراهاء ولا يصب في مصبها لا قيمة لهء ولذا يقول ابن عباس "من أحب لي | لل 
وأبغض فى الله ووالى في اللهء وعادى في الله فإغا تنال ولاية الله بذلك» ولن يجد عبد 
طعم الإمان وإن كثرت صلاته وصومه حتى يكون كذلك» وقد صارت عامة مۇاحاة ‏ 
الناس على أمر الدنياء وذلك لا يجدي على أهله شيع" . 


(۱) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج ۲» ص ۷۸۔ 
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كذلك فإن الولاء والبر اء مادامت العقيدة رائدهما يذهبان عن اججتمع المسلم توقع 
الكروه من ورائهماء أو حوف أعدائه بسببهماء ذلك لأن معية | لله النابجة عنهما تبصر 
هذا اجتمع عواطن القوة والضعف قي صفوفه لتخرج به إلى حيث المتعة والعصمة ا لله 
ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور. والذين كفروا أولياؤهم الطاغوت 
يخرجونهم من النور إلى الظلمات "» بل ولأن الولاء والبراء على أساس العقيدة 
يشيدان حتمعا متماسكا هو حزب الله وحزب الله دائما هو الغالب ومن يتسول الله 
ورسوله والذين آمنوا فإن حزب الله هم الغالبوني . 

وهناك دلالة أحرى وهي أن قيادة الأمة كل في أوان هي واجهتها في ضرب المشل 
على الالتزام بالولاء والبراء بلا مداهنة أو مراءاة لنظم أو شعوب أو قيادات أحرى غير 
مسلمة» مادامت لا تقف على أساس ليس من عقيدة التوحيد في شيء» وأسلوب القصر 
نی قوله تعالى انما وليكم الله ورسوله والذين آمنوا)» لا يدع جالا للجدل» أر 
التأويل الباطل ولا يزك فرصة للتمييع ح ركة هذه القيادة أو تييع تصورها لعلاقتها بغير 
المسلمينء لأن المسألة فى صميمها - كما سبق - مسألة عقيدة» ومسألة ح ركة بهذه 
العقيدة. 

ثم إن الولاء والراء فوق ذلك أصل علاقات المسلمين بيعضهم» وإن تباعدت بهم 
الأمكنة أو انقسمت بهم ديارهم لقوله تعالى لإلا يتخذ المؤمنون الكافرين أولياء من 
دون المؤمنين ومن يفعل ذلك فليس من الله في شيء إلا أن تتقوا منهم تقاةي "» 
فكل مؤمن تارك لحميع المكفرات الشرعية تحب حايته ونصرته وموالاته في كل مكان» 
وكل من كان بخلاف ذلك وجب البراء منه» والتقرب إلى الله ببغضه ومعاداته» فمن 
فعل ذلك ليس من الله في شيء» لا في صلة ولا نسبه» ولا دين ولا عقيدة» ولا رباطةء 
رلا ولاية فهو بعيد عن ا لله» منقطع الصلة اما في كل شيء تكون فيه الصلات . 

ويبقى في تأصيل العقاب الآحروى على الولاء والبراء في الدتيا بسبب فساد العلاقة 
التاشعة عنهما بعيدا عن منحى العقيدة معتاه أن ما قد يكون ظاهره النفع العام أمام قيادة 
الأمة باسم الولاء والبراء قد تكون عاقبته الخسران الكامل في الآحرة» طإذ ترا الذين 
اتبعوا من الذين اتبعوا ورأوا العذاب وتقطعت بهم الأسباب» وقال الذين اتبعوا لو 
أن لنا كرة فنعبرا منهم كما تبرأوا منا. كذلك يريهم الله أعماهم حسرات عليه م 
وما هم بخارجين من النار. “© 


٠٠١۷ / البقرة‎ )١( 
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ثانياً : من مستلزمات الولاء والبراء في التعامل مع غير المسلمين : 


يفرض الولاء والبراء على الجتمع المسلم بعض الضوابط الي تطهر حركته من أية 
شوائب قد تخرجه عن طريق العبودية الصحيحة في تعامله مع غير المسلمين» ومن ذلك : 

١‏ - البعد عن إتخاذ الأعوان أو الأنصار أو الدحول في دين يخالف ملة التوحيد» 
لقوله تعالى ملا يتخذ المؤمنون الكافرين أولياء من دون المؤمسين ذلك أن من اتخذ 
الكافرين أعوانا وأنصارا وظهورا يواليهم على دينهم ويظاهرهم على المسلمين فليس من 
الله في شي اي قد بريء من ا لله» وبريء الله منه» بارتداده عن دنه ودخوله ف 


الكة "". 


ويدحل في السياق نفسه قوله تعالى ليا أيها الذين آمسوا لا تتخذوا اليهود 
والنصارى أولياء. بعضهم أولياء بعض. ومن یتوهم منکم فإنه منهم ‏ فمن اتخذ 
هولاء نضبزرا وخليفا ورایا هن دون اه ورسوله والؤمنين فإنه منهم في التحزب على 
الله وعلى رسوله والمؤمنون» وإن الله ورسوله منه بريئان» ذلك لأنهم أنصار بعض على 
من حالف دينهم وملتهم ” وهذا الحكم باق إلى يوم القيامة في قطع الموالاة ”. 

۲ - رفض المهادنة والمداراة والمحادعة على حساب الدين» لفوله تعالى «إودوا لو 
تدهن فيدهنون# ”> ورفض مثل هذا المسلك له مبرراته» فالمداهنة تعبير عن عدم 
القدرة على المواجحهة» وفي ذلك إسقاط للشعور بالعزة في نفوس المسلمين»ء قد توقع في 
شرك النفاق» لأن حقيقة المداهنة مبنية على إظهار ما لا مان به» وهذا شأن التفاق» 
كما أن المداهنة قد تحر المسلمين إلى اتباع منهج غيرهم» من حيث لا يحتسبون ولي 
الحديث "لتتيعن سنن الذين من قبلكم شبرا بشبر وذراع بذراع حتى لو دلوا في حجر 
e‏ اليهود والتصارى قال : فمن ؟ . 

e‏ أو خحارجيا على غير المسلمينء بقبول ما 
يصدر عنهم دون تبصرة أو وعي عقيدي» ومثل هذا الوعي الركون لا قق انتصارا أر 
غلبة أو تمكينا ولا تركنوا إلى الذين ظلموا فعمسكم النار ومالكم من دون الله من 
أولیاء ٹم لا تنصرون) "» ولو کان فی الرکون حير لکان أولی به الني صلی الله عليه 
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وسلم ولكنه منع منه «إولولا أن بتاك لقد كدت تركن إليهم شيئا قليلا. إذا 
الا حف الا رف الت بك تداك ديا د سيراه . 

٤‏ - الحذر الدائم في التعاملء وفيما صدر من سياسات وقرارات عن غير المسلمين» 
لملا يقع المسلمون في دائرة الطاعة طحم أو اتباع أهوائهم ميا أيها الذين آمنوا إن 
تطيعرا اللفن کفروا یرد وکم على أعقابکم فتنقلبوا خاسرین4 » لا پألونکم 
خبالا ودوا ماعنتم قد بدت البغضاء من أفواهم. وما تخفی صدورهم أكبره 7 أيا 
كان السبيل إلى ذلك» بالعدوانء أو التآمر» أو إشاعة الفعن» أو نقض العهود أو حيانة 
الأمانات» والمهم فى ذلك أن يظل المبدا القرآني فإخذوا حذ ركم له مكانته في صياغة 
الح ركة وتطبيقها. 

ه - هجرة ديار غير المسلمين» حتى لا تكون فتنة البقاء بينهم» مقدمة لفتنة 
الإعراض عن قيم الإسلام ونهجه» وهذه المجرة شروطهاء كما أن ها موانعهاء ولذلك 
تفصیل . 

الا : شبهات حول توظيف الولاء والبراء في التعامل الخارجي : 


لا نلو توظيف الولاء والبراء في تعامل المسلمين مع غيرهم من بعض الشبهات الي 
قد تشوه من حقيقته» ومن ذلك شبهة التقية ومداراة الالتزام العقيدي» وذلك غير 
صحيح لأن الثقية في حقيقتها سلوك قولي وليس عملياء ولأن الداعي إليها هو الحذر من 
إظهار ما في النفس من معتقد وغيره للغير“» ولذلك ورد الاستثناء على الولاء والبراء 
بالنقية في قوله تعالى إلا أن تتقوا منهم تقاةي » فليس سن الفقية المر خضي بها إذا 
"أن تقوم المودة بين المؤمن وبين الكافر» كما أنه ليس أن يعاون المؤمن الكافر بالعمل في 
صورة من الصور باسم التقيةء فما جوز هذا الخداع على | لل" . 

وهناك شبهة الغلط بين معاملة غير المسلمين بالحسنى وبين الولاء هم» وهنا الخلط لا 
يجوزء لأن المعاملة با لحسنى إذا كانت من أسس دعوة الإسلام لإوقولسوا للنساس 
حسنا لا ينهاكم | لله عن الذين م يقاتلوكم في الدين وم برج وكم من دیا رکم 
أن تبروهم وتقسطوا إليهم إن ١‏ لله يحب المقسطينه *» إلا أن الولاء شيء آخحر» ذلك 


.۷١ - ۷٤ / الإسراء‎ 0( 

(۲) آل عمران / .۱٤۹‏ 
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"أن الولاء ارتباط وتناصر وتوادء وهذا لا يكون في قلب يؤمن با لله حقاء إلا للمؤمتين 
الذي يرتبطون معه في ا لله» ويخضعون معه لمنهجه قي الحياةء ويتحاكمون إلى كتابه فى 
طاعة واتباع واستسلام" 3 

وهناك شبهة تكريس الولاء والبراء للحياد - وهو أمر غير ذي بال لأن هتا البدأ - 
كما سبق - تحصين لح ركة الجتمع المسلم وليس مانعا هاء ولأنه يفزض التناصر بين 
المسلمين» ونصرة المستضعفين» وهذا لا يتحقق بالحيادء ولأنه يقوم على العقيدة» وهي 
ماع بين الإعان بالمبدأء أي بالتوحيدء والح ركة من حلالهء أي بالعمل الصالم» وكلاهما 
يرفض الحمود والانغلاق» بل ولأن المجرة من ديار غير المسلمين - إن فهمت على أنها 
توع من آنواع الحياد - إنغا هي حياد واحب وضرورة - وفق شروطها - بل وحياد قد 
تقترضه بعض حطوات تأكيد هوية وأصالة ح ركة التعامل. 

كذالك هناك شبهة الإكراه وضغظ الراقي ما يتم الاستتتاء على ميدا الرلاء والبراء 
والواقع أن الإكراه إذا كان ضرورة» فهي تقدر بقدرهاء فلا بعكن أن يكون حالة لتبرير 
المزيمة الداحلية والشعور بالانسحاق في إرادة الغيرء كذلك فإن الإكراه لا يعي 
الاستكانة لضعظ الواقع المغروض دون إرادة تغييره» إذا كان في الوسع إزالتهء باعتباره 
منكرا واحب التغير. 

رتبقى شبهة الانتفاع ما لدى غير المسلمين» فقد يتوهم أن مبداً الولاء والبرايء يقف 
حجر عثرة في سبيل إقامة أية علاقات قد يتزتب عليها تحقيق النفع العام للمسلمين» 
والواقع أن هذه الشبهة تثير قضية من أحطر القضايا الي تتعلق بالوجود الملسلم وهي 
قضية الانفتاح الحضاري وحدوده في آي من ميادينه ونظرا لارتباط هذه القضية .عهمة 
الأمن قي الجتمع المسلم المعاصرء قإن الباحث بيرجحيء الحديث عنها إلى حيث موضها 
امتاسب. 


س ب 
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المطلب النالث 


ضرورة إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها 

فالتقسيم الإداري للدولة في فقه الدراسات السياسية المعاصرة لم يعد قابعا في أسر 
التطورات الخاطمةء أو الحامدة الي تقطع علاقات التفاعل بين م ركزها - عاصمتها - 
وبين أطرافهاء أيا كان الشكل الذي يأحذه هذا التقسيم» مناطق» لواءات» عافظات» 
مقاطعات» إلى آحره "» من هنا بدا التحليل الميكلي الوصفي في دراسة النظم 
والمؤسسات السياسية يتهاوىء» وبدأ الاهتمام في الوقت ذاته باحازاق حواحز هذه الأبنية 
لدراسة ما محدث داخحلها من علاقات وتفاعلات» هذا على المستوى الداحليء أما على 
المستوى الخارجي فإن تحليل العلاقات الدولية ی الدراسات التقليدية»› أو المعاصرة وهو 
مجعل من مساحة الدولة عاملا سلبيا أو إججابيا في تحقيق أمنهاء إا أكد على عنصر ' 
التفاعل المستمر بين جميع أرجائها بقطع النظر عن صغر أو اكبر رقعتها الإقليمية» ما 
يجعل من سلوكها الدولي ترجمة حقيقة لها يعتمل داحلها من تماسساك وإرادة واسحدة» ل 
تقل الت لتشعب أو ازدواجية الأدرار 0 

والذي لا شك فيه أن تنارل المبداً بالدراسة له أهميته الخاصة فى صياغة الآمن في 
تعامل ابجتمع المسلم مع غيره» وتكتسب هذه الأهمية دلالاتهاء إذا ماعرف أن هذا 
امبداً ثلاثة جوانب هامة هي على الرتيب : 
الجانب الأول : دلالات إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها : 

الواقع أن إحداث التفاغل بين مركز السلطة وأطرافها. إنغا يعي أن الحسد الإقليمي 
للدولة قد أضحى كتلة واحدة» وأن ما محدث في أية ناحية منها جد صداه في بقية 
النواحي الأحرى» إن الجسد الإقليمي هنا يتحول إلى حسد عضوي» تصير السلطة فيه 
بمثابة الرس من المحسد» وتصير أطرافها عام الأعضاء الأحرى» فالکل ق حر كة» والكل 
يؤدي وظيفته» فإذا بالحسد كله ينبض عادة الحياةء وإذا عا يتهدده من مخاطر وتهديدات 
يتحول إلى أمراض مؤقتة سرعان ما يتم التخلص منهاء ليعود المحسد صحيحا من جحديد 
با معنى السابق يكون لإحداث التفاعل أكثر من فائدة. 

الأولى أن هناك حط منهاجيا لح ركة التعامل داخليا وخحارجياء وهذا الخط ليس إلا 
اثالية السياسية ال صاغتها القيادة في هدى من واقع الشرع وأحكامه» فإذا به التزام 


)١(‏ انظر: الاتجاه المعاصر في دراسة مثل هذه الحليات - تقسيما وأداء - في: د. أحمد رشيد نظم الحكم 
والإدارة الحليةء القاهرة: دار المعارف» الطبعة الأولىء 1۹۷۷» ص ۷ء وما بعدها. 
)١(‏ انظر في أهمية مساحة الدولة ودلالاتها الأمنية سلبا وإيجابا على سكانها في: د. عمد السيد سليم تحليل 
السياسة النارجية» القاهرة: برفيشنال للإعلا» ۲۱۳ وما بعدها. 
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حدود المعالم» وإذا بكل قيادة فرعية من ولاة الأطراف مطالبة على قدم المساواة بتحقيو 
الإتباع هذه المغالثة في الطرف الذي تتولى قيادته» وإذا بالقيادة الأم - الخليفة - مطالبة 
بالتنسيف والإشراف والمراقبة والتوفيق بين هؤلاء الولاةء وهكذا محدث تبادل مسته 
للحوار الح ر کي تتحول الخالية لل واقع معاش في كل ربو ع ابجحتمع السياسي. 

والثانية أن التنسيق والتكامل في أداء الوظائف هو الصفة الغالبة بل والأساسية في 
علاقة الم ركز بالأطراف» فلا ال ركز يعد عن أطرافه» ولا الأطراف تنعزل عن م ركزهاء 
ولا عن بعضها البعض» وهنا تبدو أهمية حبرة القيادة الحاكمة قي شد هذه الأطراف 
بإستمرار إلى م ركزهاء بإزالة بوادر التضارب في المهام» أر إعادة التدسيق بيتهاء أو بتوثيق 
عرى التعاون بينهاء أو بفض التشابك والتداحل في المسؤرليات بينها. 

والثالشة عدم تقييد حر كة الأطراف» بحيث بتكون لديها السعة قي إنجاز الالفة 
السياسية وفق مقتضى الحال» وعا يتوافر لديها من إمكانات» على أن يكون المرحع في 
الاستشارة والنصح هو المركزء إنه اللجوء إلى نوع من لامركزية القرار كما تقفرضه 
دراسات الإدارة الحلية المعاصرة» إن عمر بن الخطاب عندما كان يحدد لولاته الإطار 
العام للعمل في الأطراف كان يرك لولاته حرية الح ركة وفق ما كلقهم به مع إلزامهم 
بالرحوع إليه إذا التبست الأمور والسياسات» أو القرارات عليهم ولذلك يقول "إني إغا 
بعثتهم ليعلموا الناس دينههم وسئة نبیهم» وان يقيمرا فيهم فيئهم» وأن يعدلوا» فإن 
أشكل عليهم شيء رجعوا إلى" . 

والرابعة عل المسؤولية مشتركة بين الم ركز والأطراف» وهذا جزء من الالستزام العام 
مباديء الشورى»› وجاعية العمل؛ وتبادل الرأي E‏ الفهوم الأساسي» وإت کاتت 
السؤولية الأساسية تظل راحعة أساسا إلى الخليفة باعتباره صاحب القرار الأخيرء 
وباعتبار أن محصلة سياساتهم عائدة على أرجاء الخلافة كلها في النهاية» وأنه الملسؤول 
الوحيد عن احتيارهم» وعن تحقيتق الالية داحل أطرافهم. 

واللنامسة وضوح مباديء العلاقة بين الأطراف وبعضها البعض» رتا لا ده اا 
وضوح ماثل في علاقتها بال ركزء على حدة» يث لا يسود إلا الدوازن ينها ي ويل 
السلطات» وأداء التكاليف» و لا يكون ارتكان الم ركز إلى بعض الأطراف لاعبارات 
الجوار الإقليمي أو توافر مصادر الثروة» أو وجود مراكز البحث العلمي الي يعكن 
استشارتها ي صناعة القرارات» أو الدواعي الأمنية» على حساب هذا التوازذ. 


(۱) انظر: د. امد رشیده نظم الحکې مرجع سابق» ص ۲۱-۷ . 
(۲) انظر : الرجع السابق. 
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الجانب الثاني : شروط تحقيق إحداث التفاعل : ' 

ويدحل فيها. تحقيق افيبة مركز السلطة في كافة أطراف الدولة» وايبة هنا تصير 
مرادفة غق القناعة بأن أي انتهاك لحدود السلطة - وقد اكتملت شرعيتها - سوف 
يقابل بالحرم المفضسي إلى تقويضه» وهذا لا يحققه إلا حضور قري منهج السلطة في 
عاصمتهاء وقي أطرافهاء وحضور قوى للقائمين على هذا المنهج» بحيث تسقط في ظل 
كلا الحضورين كل مبررات يمكن أن يستند إليها دعاة الخروج أو الاعتداي إن من 
الداحل» أو من الخارج» إنها إذا هيبة سلطة قائمة على شرع واضح لا ظلم فيه ولا 
عدوان» وهيبة ولاة يقودهم خحليفة وفق هذا الشرع» بحيث تشكل الثانية امتدادا واشتقاقا 
من الأول»› وحين تهوى هيبة السلطة ومن ثم هيبة القائمين عليهاء أو حين تتاح الفغرات 
الي ينفذ منها إلى النيل من هذه الميبة» فقد يؤذن وجود السلطة بزوال. ‏ 

كما يدحل ضمن شروط التفاعل تثبيت م ركز السلطة» من حيث اللكان والكانة 
ذلك أن وجود مركز واحد تصدر عنه سياسات السلطة وقرارتها هو حير ضمان 
لاستقرارها وضمان هيبتها وقد جاءت شرعية» لأن واحدية ال ركز تصدر عن إرادة 
اتساق مع رموز التوحيد في أرحاء الخلافة» المنهسج» الرسول القدوة صلى الله عليه 
وسلم» الخلافة» ومن ثم کان طبيعيا أن يكون مركزها واحداء ولأنه يصدر من ناحية 
أحرى عن إرادة تثبيت م ركز الوجحهة في تبادل التفاعل بين السلطة ونوابها. 

كذلك من الشروط فعالية قنوات الاتصال بين الم ركز والأطراف» معا يتيح القدرة 
على تسهيل تبادل المشاورات» واتخاذ القرارات» وتوصيل توجيهات العاصمة إلى 
الأطراف»› ومعرفة ما يدور داحلهاء وتتحقق أهداف الاتصال» وتفتح قنواته بأية وسيلة 
مادامت تخدم الصالح الشرعية للمسلمين» وا يتفق وفقه الواقع المنضبط بأحكام الشرع» 
وقد عرف المسلمون في صدر الإسلام من هذه الوسائلء الرسائل» الخطبء المناظرات» 
تبادل الرسلء البريد» السفارات. 

ومن الشروط أيضا إسناد القرارات الي تعد من قبيل مهام الإمامة العظمى إلى القيادة 
الحاكمة مباشرة» حتسى لا بحدث تضارب في السلطات» أو تداحل قي المهام» ولتظل 
العلاقة بين الم ركز وأطرافه ها حدودها في تعيين ما بخص ال ركز وما بخص هذه 
الأطراف» ولذلك جاءت القرارات المامة في عصر الخلافة من قبل الخلقاء أنفسهم 
كضرب حر كة الردة» وتحقيق الفتوحات» وضرب التمردات الداحلية» وضرب التمردات 
الخارجية ضد الغلافةء والاستخلاف على الأطرافء» وإن كان ذلك لم يمع الخلفاء من 
جعل ولاة الأطراف بعض أعضاء الشورى» والمرحع في الاستشارة فيما بخص هذه 
الأطراف. 


وأخيرا هناك شرط الرقابة على أعمال الولاةء حتى لا تنحرف السلطة بهم إلى ما لإ 
يحققه مقاصد الشرع» ولضمان تنفيذ مهام النلافة على وجوهها الشرعيةء ولقطع مادة 
الشكوى والاضطراب داحل الأطراف» وينفي الشبهة في الأعضاء والسكوت عن بعض 
مارستهاء ولذلك جاء في وصية الخليفة أبي بكر للخليفة من بعده "وآمرك أن تشتد فى 
أمر الله وي حدوده ومعاصيه» على قريب الناس وبعيدهم» ثم لا تأحذك في أحد رأفة 
حتىتنتهك منه مثل ما انتهك من حرمة الله. وجعل الناس عندك سواء لا بال على من 
وجب الحق» ثم لا تأحذك في الله لومة لائم» وإياك والأثرة والحاباة فيما ولاك 
ا 


الجانب الثالث : آثار إحداث الفاعلية : 


عندما تحدث الفاعلية في علاقة م رکز السلطة وأطرافها تتحول ع حنكة. السلطة لل 
إحدى ديناميات الأمن اللازم للح ركة السياسية داحليا وحارجها. ”. 


فأما داحلهاء فإن الح ر كة تكتسب روافد جديدة لقوتها وأمنهاء أبرزها تعميتق الولاء 
العام للسطة الحاكمة وما تدين به من منهج للحكم» الأمر الذي يؤدي إلى سيادة الشعور 
بالرضا العام عما تفرزه من قرارات وسياسات وممارسات» والاستجابة لما تفرضه من 
التزامات» وهذا بدوره يوفر الحافز على جحدوى المناصحة» والأمر با معروف والنهي عن 
المنكر» يضاف إلى ذلك ترايد فرص السلطة في استيعاب التغيرات الداحلية الطارئة دون 
عنف متبادل في أي ناحية من نواحي الخلافة» وسهولة ضرب ح ركات التمرد و مصادر 
الاضطراب والانشقاق الداحلي. 

وأما حارجياء فإن ما تجنيه الح ركة السياسية للمجتمع المسلم من روافد جديدة 
لقوتها وأمنها لا يقل عما تجحنيه داحلياء ومن ذلك توافر إمكانات القدرة على ضرب أية 
إعتداءات حارجحيةء أو أية حاولات لنقض العهود مع المسلمينء وتقوية غور الدولة 
وحدودها وحشدها بإمكانات الدفاع عنهاء وسهولة الدعوة إلى الاستنفار العام - وفق 
شروطه - حال الشعور بالتهديد العام أو مداهمة أراضي الدولة بأعمال عدائية 
حارجية» وحلق التكتل العام والمساندة الجحماعية لتحقيق الوعي الأميْ» وتعبشة الموارد 
اللازمة لدشر الدعوة والجهاد في سبيلهاء وتحريك الأطراف عا يخدم مصال الخلافة في 
تحقيق هدف أو آحر من أهداف الأمن في التعامل الخارجي. 


() انظر: نص وصية الخليفة الثانية لمن يلي الحكم بعده أوردها: أحمد زکي صفوت» جمهرة حطب العرب» 
مرجع سابق»؛ ج ۱ ص ۲٣٤‏ 
(۲) اكتفى الاحث هنا ببعض الخطوط العامة تعويلا على ما سبق إيراده» رما سيرد لاحقا في ثنايا هذا الفصل 
الأخحير من الدراسة. 
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المطلب الرابع 
تعدد أدوات التعامل الخارجي لا يعطي الحق في التضحية بالقيم 

فاجتمع المسلم ينطلق في علاقته بغيره من امجتمعات معفيا من ضيق اليد في اتخاذ 
التدابير إلتى تهيء له أنحح السبل إلى التمكين في الأرض وبلوغ مرتبة الشهود الحضاري» 
أيا كانت الأشكال الي تتجسد من حلا لما هذه التدابير كالحهادء أو إبرام المعاهدات» أر 
تبادل الرسل والسفراءء أو المفاوضات أو المناصرة بالعتاد والأموال والمون» أو ما شاكل 
ذلك ما سيرد لاحقاء بيد أن هذا لايعنع من ضرورة ججيء مثل هذه الأشكال وفق 
مقتضيات التوحيد» ومنها التزام المنهج القيمي الذي يفرضه على كل من اتخذه - أي 
التوحيد - هويته في الحياةء بحيث لا يح التضحية بالقيم المستبطنة داحل هذا المنهج إلا 
قي الحالات الي لا بديل فيها إلا التضحية المؤقتة بهاء وهي الحالات الي تحكمها القواعد 
الأصولية العامة مثل الضرر يزالء والضرر لا يزال بالضررء والضرورات تبيح الحظورات» 
والضرورة تقدر بقدرهاء ويغتفر لي الوسائل مالا يغتفر في المقاصد» وإذا صار معلوما أن 
عدم التضحية بالقيم كمبدأ أساسي في التعامل الخارحي أمر لا يقبل التشكياف» فقد تعين 
إدراك عدة حقائق. 


فهذا المبداً - عدم التضحية بالقيم - لا يشكل في مضمونه وفحواه أي تضييق على 
حركة التعامل النارجي» فقط يضع الحدود هذه الح ركة ثم يز كها تنساب بلا تحجيم أو 
إكراه» لأن الحرية من شروط تمارسة القيم ذلك أنه "لا وجود للقيم إلا بحرية تعارف 
بهاء ولا وحود للحرية إلا بقيمة تمنحها معناها وبعدهاء وهذا يبدو لنا أننا لا نستطيع أن 
بحرب القيمة بدون حريةء ولا أن نجرب الحرية بدون قيمة" . 

كما أن نسبية تطبيق القيم في التعامل الضارحي» لا ينبغي أن تكون على حساب 
مقاصد إطلاقهاء كما أراد الشر ع» ذلك أن إحداث التطابق بين مثاليات القيم وتمارستها 
قدر الطاقة والمستطاع هو أساس تحقيق هذه المقاصد» فإذا ما استلزم واقع علاقة المسلمين 
بغيرهم بعض التغيير في مارسة القيم وهي - أي الممارسة - نسبية» بفعل التطور 
الحضاري الذي قد يلحق أسس» وأطراف» وفعاليات البيعةء الزمانية والمكانية هذا 
التطورء فإن التغيبر هنا يجب أن يشمل أساليب الممارسة لا الجوهر القيمي الذي تقوم 
عليه» وإلا فقدت مصداقيتها في ميزان الشرع . 


(۱) انظر: د. الربيع ميمون» مرحع سابق» ص ۱۲۷ - ٠۲۹‏ وانظر أيضاً في طبيعة العلاقة بين الحرية والقيم» 

وعوقعها داحل منظومة هذه القيم: د. حامد ربیع» القيم السياسية» مر حع سابق» ص ٩۹وما‏ بعدهاء وانظر 

مضمونا إسلاميا طمذه العلاقة د. محمد سليم العواء قي النظام السياسي» مرجع سابق ص — Yo‏ 

(۴) والدعوة إلى العودة إلى الإسلام الي حمل لواءعا كثير من الدعاة والعلماء لا تعي سوى العحودة إلى قيم 

الإسلام ونصوص أصوله الخالدةء لا إلى أشكال نظمية ومارسات قد تكون فقدت مصادقيتها التاريخية إذا ماد 
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كذلك فإن عدم التضحية بالقيم يؤكد أن علاقة المسلمين بغيرهم إغا تأتي من أصول 
ثابتة لرؤيتهم» ولا تأتي كرد فعل لما يصدر عن غيرهم ممن يشا ركون المسلمين من 
أطراف أحرى في هذه العلاقة» وهذا يفزض من ناحية أن على البجتمع المسلم أن يتزع 
زمام المبادرة في قيادة دفة الأمور وإدارة علاقته بغيره دون ظلم أو بغي أو استطالة 
بالعدوان» ويفرض من ناحية أحرى أن يكون الاضطرار إلى تبي بعض مواقف رد 
الفعل» هو من قبيل الاستثناء على مكان الريادةء ولا ينبغي أن يقدح في حقيقتهاء أو 
يرتد بها إلى مواقع الح ركة الدفاعية إلى الأبد. 

ويضاف إلى ما سبق أن عدم التضحية بالقيم يعن أن الرسالة الاتصالية المتبادلة الى 
تقام عليها عملية تبادل التأثير والتأثر الحضاري الناتج عن علاقة الملسلمين بغيرهم هي 
رسالة لا موضع فيها للتلاعب بالقيم» أو التحايل عليها أو التنصل منهاء سواء كان 
السلمون مصدرين مذه الرسالةء أو كانوا متلقين اء وإذا كان المضمون القيمي للرسالة 
الاتصالية الصادرة عن المسلمين أمرا قابلا للتحكم والتوجيه» فإن حطورة مضمون 
الرسالة الاتصالية الصادرة عن غيرهم قد تكون هي المشكلة» خحاصة إذا كان هذا 
الضمون يتعارض ونظام القيم الإسلامي» أو كان بناؤه نما تلتبس فيه قيم الحق عافسد 
الباطلء أو كان الرد عليه يتطلب من السلمين الرد بسلوك يتعارض وقيمهم» ومثل هذه 
الحالات في حاجة إلى قيادة شرعية واعية بالمصاح الشرعية لأمتهاء وبأن ما بي على 
الباطل إنغا هو باطل مثله. 

ثم إنه في ظلال عدم التضحية بالقيم لا دعي للسلوك الاستفزازي في التعامل 
الخارجي» عا قد يجلب معه تهديد أمن السلمين أو تفريق وحدتهم» أو تعريض مصالحهم 
للحطر. ذلك أن مبداً إستغلال الظروف بالباطل» أو استعراض القوة» أو الاستجابة 
الخاطمة لإشاعة مغرضة»ء أو الرغبة في الانتقام والحدوان» أو غير ذلك من دواعي السلوك 
الاستفزازي. كلها يتحرر منها السلوك الخارجي للمسلمين» حتى ولو أتى غير المسلمين 
بعض السلوكيات المستفزة» والرسول صلى الله عليه ولم م يأت أي فعل استفزازي 
كرد فعل على ما صدر من بعض ال لوك الذين أرسل إليهم يدعوهم إلى الإسلام» رغم 
أن بعضهم مزق رسالته إلیه» وهدد رسله بالقتل . 


ا ا ج 2 تج 
“ سعى إلى تطبيقها في الواقع المعاشء "والذين بصورون الداعين إلى الإسلام وعلو شريعته والالتزام بأحكامه 
على انهه ينادون برجوع إلى الماضي وعودة إلى زمان كانت له أرضاعه الحاصة» الي لا تتلاءم - ضرورة - 
مع أوضاع زمانتاء ھۇلاءِ يغفلون أو بجهلون حقيقة تلك الدعوة وجوهرها" انظر: د. محمد سليم العواء لي 
النظام السياسي» مرجع سابق» ص .٠١١ - ٠١۰‏ 
(۱) كما فعل كسرى ملك الفرس» أنظر: د. محمد يدا لله جموعة الوثائق» مرجع سابق» ص ۷٦‏ - ۷۸ء 
مد ز کی صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» ج ١ء‏ ص .٠١‏ 
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شبهات تلحق ببدأ عدم التضحية بالقيم : 

سبق القول أن هناك بعض الاستثناءات الي قد ترد على مبدأً عدم التضحية بالقيم 
الأمر الذي قد يتوهم معه عدم صحته» والاحتجاج بهذه الاسشاءات للتشكيك في 
وجوده» وتليية بكثير من الشبهات. 


اول : إباحة التجسس علي غير المسلمين : وهذا السلوك رغم صحته إلا أنه لا 
يشكل تضحية بقيم التعامل مع العام اللخارحي» لأنه موجه أساساً إلى أعداء اللسلمين 
حاصة» فى مواطن القتال» أو حال استشعار الخطر في ح ركتهم» ولأنه سعى إلى 
استطلاع أخحبارهم والتعرف على أحوالم بشتى نواحيهاء قوتهم» وعددهې» وعدتهم» 
وعتادهم» وخططاتهم» ليمكن جابهتهم بقوة مسلمة متكافئة» وما لا يتم الواحب إلا به 
فهو واحب» ولذلك ورد عن البي صلى الله عليه وسلم نة أرسل من يستطلع أخبار 
قريش لما نزل عند بدرء واستطاع أن يعرف عددها وعتادها من خلال التعرف على عدد 
الإبل الي كانت تلا وکل کل م وأرسل أيضا حذيفة بن اليمان ليستطلع أخبار 
امش ركين في غزة الخندق "» وروي عن أبي کرات ارغ ا و روه 
يستظهر بالزاد ويسير بالإدلاء » وكذلك أوصى عمر بن الخطاب سعيد بن العاص 
بنفس الوصية "إذا وطفت أرض العدو فأذك العيون بيك وبينهم» ولا خف عليك 
مر" ۳ 

ثالياً : إباحة الخديعة والمداهنة في الحرب : فقد جاء في الحديث "الحرب رة" 
وهذا الحديث لا يقدح هو الآحر في ضرورة التزام المسلمين بقيم التعامل مع غيرهم لأنه 
للحدعة حدودهاء قال النووي "واتفق العلماء على جحواز حداع الكفار في الحرب 
وكيف أمكن الداع إلا أن يكون فيه نقض عهد أو أمانء فلا يمحل" » وهنا قد تفار 
مسألتان» الأولى تتعلق بالكذب وصاته بالخداع في الحرب» وهذه احتلف العلماء فيهاء 
فذهب بعضهم إلى إباحة.جقيقة الكذب قي الجرب» وذهب بعضهم الآحر إلى أنه إغا 
يجوز من الكذب المعاريض دون حقيقته» فإنه لا بحل» وقد احتار النووي إباحة حقيقة 
نفس الكذب» لكن الاقتصار على التعريض أفضل ”. والمسألة الثانية» ترتبط بتعلق 


(۱) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج ٤۴‏ ص ۷٤۱.۔‏ 
(۲) انظر: أحمد زكي صفوت» جهرة حطب العرب» مرجع سابق» ج ۱ء ص ۱۹۸. 
)٣(‏ انظر: مرجع السابق» ج ١ء‏ ص ۲۲١‏ وانظر مزيدا من التفاصيل عن حدود شرعية التجحسس في المفهوم 
الإسلامي فې: عبدالعزيز صقر› مرحم سابق» ص ۲۸٦‏ - ۲۸۷. 
)٤(‏ انظر: صحیح مسل مرجع سابق» ج ۱۲) ص ٤٥‏ - 4 وانظر معنى النديعة ي ابن الأئيرء التهاية» 
مرجع سابق» ج ١‏ ص ۳۱۸ 
)٥(‏ انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق ج ۲۱۲ ص .٤١ - ٤٥‏ 
() انظر المرجع السابق. 
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الغدر بالخداع» وهذا لا حل له» لما جاء في الحديث "لكل غادر لواء يوم القيامة يعرف 
به» والغدر ليس من أبواب الحيلة أو الخداع الجائز في الحروب» وقد بلغ الإسلام شأوا 
عاليا ثي الالتزام بالوفاء بالعهد في استعمال هذه المعاريض والحيل الحربية. 


الا : اللجوء إلى بعض أعمال الاغتيال : وذلك أمر م ينكره الإسلام بل أبعت 
حيرة المسلمين في عصرة النبوة تحقيقه» ما قد يحمل ظاهرة الغدر» وانتهاك حرمة النفس» 
والميادأة بالعدوان» وهذا غير صحيح» لأن الإسلام حين أعطى للمسلمين احق فن 
التحلص من بعض عناصر الكفر وأهله» إغا أراد أن يستأصل معهم أدواء هذا الكفر 
بدواء ليس فيه إلا القتل ومن يتفحص الأحبار الي نقلت أسباب التجاء السلمين فى 
صدر الإسلام إلى بعض هذه الممارسات يجد أنهم ما أقدموا على ذلك إلا لفتنة کانت 
أكبر من فتنة الإبقاء على حياة من قتلوهم» بل ويجد أيضاً أنهم فعلوا ذلك بناء على ٠‏ 
أوامر قيادتهم الشرعية» فقد أقر الرسول صلى الله عليه وسلم قل كعب بن الأشرف 
لأنه کان يحرض عليه» وينشد الأشعار المؤذية له» ويبكي أصحاب قريش الذين قتلوا 
ببدر ليزكي نار العداوة القرشية للمسلمين» فاحتال له بعض الأوس من الأنصار 
وقتلوه"» وكذلك أقر قشل سلام بن الحقيق لأنه م يكن أقل عداء من كعب بن 
الأشرف» فإحتال له بعض الخزرج من الأنصار وقتلوه ء وكذلك كان الحال في قعل 
بي رافع اليهودي الذي استدل به ابن حجر في القول بجواز اغتيال المشرك الذي بلغته 
الدعوة وأصر على موقفه» وقتل كل من أعان على رسول الله صلى الله عليه وسلم 
بیده» أو ماله أو لسانه» والتجسس على أهل الحرب وتم أخبارهم» والأحذ بالشدة ق 
حاربة المش ر كين . 

رابعا : إتلاف متلكات غير المسلمين : وهذه الشبهة تتعلق بيعض الأعمال 
الاضطرارية الي قد يلجأ إليها المسلمون في مواطن القتال مع أعدائهم» ومع ذلك تظل في 
نطاقها وحدودهاء ذلك أن متلكات العدو أثناء القتال لا تخرج عن أنواع ثلاثة ” أوها 
متلكات تدعو حاجحة المعركة إلى إتلافها كالي تعوق ال حر كات العسكرية قي ميدأن 
القتال» أو في الطريق إليه» أو الي يستخفى العدو وراءهاء أو يستخدمها في تنقله أو 
تموينه الحربي» أو الي يكون إتلافها قصاصاء لينتهي العدو عن مثله» إن كان يفعله 
بأموال السلمين» وهسذا النوع لا حلاف بين الفقهاء في جواز إتلافه» بل إذا دعت 
الضرورة إلى إتلافه وحب» والثاني متلكات لا تدعو الحاجة إلى إتلافهاء بل دعوى إلى 


(۱) انظر: ما أورده ابن هشام» مرجع سابق» ج ۲ء ص ۳۰۹ - ۳۱۳. 
(۲) انظر: امرجم السابق» ج ۳» ص ۱۸۰ - .٠۸١‏ 
(۳) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» طبعة ۰۱۹۷۸ جج ۱۲ ص YEA -— ۲٤۷‏ 
)٤(‏ انظر: د. عبداانالق النواوي» مرحع سابق» ص ۱۳۸ - ۹ وانظر بصفة عامة أحكام اباتهاد الاب 
ا لخاص بالتعامل مع متلكات العدر وحدود الاضطرار بها في كتب الفقه المختلفة. 
o۱۲‏ 


الإبقاء عليهاء كاليّ يعود إتلافها بالضرر على السلمين أنفسهم مشل الخزانات المائية 
المائلة الي لو حربها السلمون لأحذت عليهم الطريق أو لأغرقتهم ر كالممتلكات الي 
يتفادى العدو إتلاف أمثاها من متلكات السلمين» لأنهم لو أتلفوها عليه لعاملهم با مئلء 
وعاد بذلك عليهم بضرر أفدح» وهذا لا يحتمل الخلاف في حرمة إتلافه لما فيه من 
الإضرار بالمسلمين» والشالث متلكات لا تدعو الحاجة القتالية إلى إتلافها ولا الإبقاء 
عليها كسائر المزروعات والباني الي لا تعوق الميش ولا تقف عقبة في طريق التصر 
وهذا النوع لا جوز إتلافه فساد محض لا تدعو حاجة إليه . 

خامساً : الربط بين حركة الفتح الإسلامي وبين الح ركة الاستعمارية التقليدية : 
وهذه الشبهة من أحطر الشبهات الى يراد من ورائها تحقيق عدة أهداف حبيثة» يأتي قي 
مقدمتها الرغبة في تحطيم البنيان القيمي الذي يرتكز عليه مفهوم الجهادء والسعي إلى 
إحبار السلمين على غض الطرف عن بعض الأعمال العدوانية سواء الي صدرت - أو 
تصدر - ضدهم» أو ضد غيرهم من الشعوب المستضعفة» بحجة أنهم سبقوا إلى ذلك 
بفتوحاتهم» ويكمل هذين المدفين هدف ثالث» وهو محاولة إثناء الجتمع المسلم عن إرادة 
العودة إلى اتباع وظيفته الحضارية من جديد ويأتي المهدف الرابع وهو العمل على 
تكريس التردي في احتلال ميزان العلاقات بين ابحتمعات البشرية بالحفاظ على استقطابها 
بين عالمين» أحدهما قوى تتزعمه قلة من الحكومات تملك وسائل الميمنة والسيطرة 
والإکراه» والثاني ضعيف يتكون في ججموعة من غالبية أمم الأرض ما فيها الأمة السلمة 
لا غلك - إلا نادرا - رفض ما يفرض عليها. 

وأياً كانت الأهداف المبتغاة من الربط بين ح ركة الفح والح ركة الاستعمارية فإن 
السؤال عن مدى دقة هذا الخلط يظل يفرض نفسه» بيد أن الباحث يرى أنه قد يكون 
منطقياً إرحاء الإحابة عليه إلى موضع لاحق. 


)١(‏ انظر تفاصيل الآراء الفقهية في هذا الشأن جعها وصنفها: د. عارف ليل أبوعيد العلاقات الخارجية 
مرجع سابق» ص ۲۰۳ وما بعدهاء عبدالعزیز صقر» مرجع سایق ص ۲٠٥۳‏ وما بعدها. 
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الطلب الخامس 
نحقيق الكفاح في ركوب البحر وقدرة التعامل 
القتالي من خلاله © 

فمنذ زمن غير بعيد حرجت بعض الدراسات الي تحدثت عن تقاليد التعامل الدولى 
في الإسلام فإذا بها تعلن أن الخبرة الإسلامية لم تعرف صورا لأسلوب التعامل الببحري 
في الدفاع عن حدود الدولة الإسلامية وأطرافها . 

ورعا كان هذه الدراسات بعض العذر» من ناحية لأن حيرة المسلمين قي التعامل 
البري عبر الصحاري و الوديان والسهول› كانت أكثر نضجا وإيناعا من حبرتهم في 
التعامل البحري-عبر اليحار والخلجان وامحيطات»› ومن ناحية انية لأن کٹیرا ص الصادر 
التارجخية كرست هذا الفهم من خلال الاستفاضة عن حبرة التعامل البري بشكل فاق 
بصورة متعمدة» أو غير متعمدة-الحديث عن مثيلتها في استحدام البحر وركوبه» ومن 
ناحية ثالثة لأن نضج الاستخدام الإسلامي للبحر وحاصة في جال الغزو و القتال لتشر 
الدعوةء أو للدفاع عنها وعن شواطيء المسلمين لم يقدر له التكامل إلا في تطور لاحق 
في نهاية عصر الغلافة الراشدة» ومن ناحية رابعة لأن حدود الدولة ومساحتها م تكن 
قد بلغت السعة أو الامتداد الذي كان يحتم اللجوء إلى البحر لحمايتها. 

وأيا كان العذر فإنه لا يقف حجة للادعاء بغياب تصور واضح للتعامل البحري لدى 
المسلمين» والأمر E‏ توضیح ذلك تاج لل توضیح حقائق ثلاث: 

الحقيقة الأولى: المفهوم الإسلامي لركوب البحر في الأصول والخبرة السياسية: 

الواقع أن استطلا ع المصادر المنزلة-حاصة السنة النبوية-وإنعام النظر قي الخبرة 
السياسية قبل حلافة عثمان بن عفان يو كدان أن اللجوء إلى البحر واستخدامه الفعلي في 
الجولات القتالية دفاعا وهجوماء فضلا على استغلاله قي ڊواعي التجارة والحج والعمرة 
وماشاكل ذلك لم يكن أمرا متوهما لاتثبت له حجة. 

فأما الأصول المتزلة فلا شك أن حديثها عن البحار والأنهار وما تحويه من كائنات 
وأحياء» مافيها من فوائد وأضرار» والسفن الي بحري فيها وأساليب الحفاظ عليها و على 
(*) ليس معنى ذلك إغفال التعامل القتالي فيما دون البحرء وإغا ينغي إحداث التوازن في كافة أنراغ مثل هذا 
التعاملء ولكن نظرا لأن قضية ركوب البحر أثارت ليسا حرل إمكان المسلمين التفوق فيه» فضلا على كونها 
قضية مهملة إلى حد كبيرء فقد آثر الباحث تسليط بعض الضوء عليها. 
)١(‏ انظر على سبيل المثال ما أورده د.حامد ربيع» التعامل الدولي في تقاليد الممارسة الإسلامية» مث غير 
منشور مقدم إلى ندوة النظرية السياسية قي الإسلام نظمها اجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة في الفترة ما بين 

00 


من فيهاء وأساليب إغراقها ومن على ظهورهاء وسنن الله سبحانه في تسخير المياه 
وتقسيمها إلى عذب فرات» وملح أحاج» وسننه في إثارتها وتساي ليا لأحذ من فيهاء 
وسير الأمم السابقة في ركوب البحرء وخبرات الأنبياء نوح» يونس وغيرهما في يناء 
السفن أو استعماطهما أو التجارة ب بها ” كل ذلك وغيره ليس من قبيل قص القصص 
للتسلي واستهلاك الوقت والحهد دون نفع» وإنغا هي دعوة إلى فهم هذه السنن جيعها 
ودراستهاء ثم بعد أحذ العبرة والدروس منهاء وربطها ببعضها تكون الاستفادة منها عا 

يحقق مقاصد الشر ع ومصالح المسلمين. ۰ 


ري ضوء ذلك وضعت الأصول المنرلة بعض الباديء الي تحكم التعامل البحري 
ومنها:- 


-١٠‏ أنه إذا استدعى الواقع المعاش ضرورة اللجوء إلى البحر إن بسبب استغلال ما 
فيه من حيرات» أو بسبب تسخيره في بعض الصا الأحرى غير القتالية» أو 
لحمايته و صيانة أمن المسلمين» فإن ذلك لا ينفك يدحل في مفهوم الاستخحلاف» 
وتفويته تفويت لصا المسلمين» وكما سبق فإن ما لا يتم الواحب إلا به فهو 


واجحب ۰ 


۲-تكييف ما لا نص مباشرا فيه في الأصول المنزلة بصدد التعامل البحري في ضوء 
القواعد الشرعية العامةء الي هي استقاء من هذه الأصول وامتداد ههاء بل إن 
استخدام مثل هذه القواعدء يصير من مستلزمات الإيمان بالأصول المنزلة» واليّ 
تعد كما ذكر في موضسع سابق الضابط الأساسي والفعال لفهوم المصلحة 
الشرعية. 

۳-النظر إلى الغزو البحري على أنه تكليف شرعي» فقد جاء هذا التكليف في أكثر 
من حديث» ففي أحدها "من م يدرك الغزو معي فليغز في البحر" ”» ويي آحر 
"من غزا البحر في سبيل الله كان. له فيما بين الموحتين كمن قطع الدنيا في طاعة 
الله عز وجل" وورد فی ثالث "لا تركب البحر إلا حاجا أو معتمرا او غازيا 
في سبيل الله تعالى» فإن تحت البحر ناراء وتحت النار محرا" *» بل إن الرسول 


١(‏ ) انظر الآيات القرآنية ال وردت فيها ما يدل على استعمال البحر والركوب فيه مشل البحس» السفن» 
الفلكء الأتهارء في : محمد فؤاد عبدالباقيء المعجم المفهرس» مرجع سابق» مواضم متفرقة» حسب المادة اللغوية 
(۲ ) انظر: علاءالدين علي التقي» رج سابق» ج٤»‏ ص٣‏ ۳۲. 
(۳ ) انظر المرجحع السابق. 
٤(‏ ) انظر: ای دیع مرجع نای چک مد رقال الررری ات ابا درد قد شع شنذا لدبت رقا 
إن رواته جهولون. انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق؛ ج۱۳»› ص۹٥.‏ 
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صلى الله عليه وسلم تنبا ب ركوب المسلمين البحر وبشرا راكييه بالتواب 
الضاعض قي الآأحرة لما قال:- وقد سل عن سبب ضحکه-"ناس من مي 
عرضوا على غزاة في سبيل الله ير بون ثبج-موج-هذا البحر ملوكا على 
الأسرةء أو مثل الملوك على الأسرة". 


٤-تأكيد‏ القناعة بضرورة إفراد الله وحده بالأمن في ركوب البحرء وقد ورد في 
حديث سابق» ما مسن رجل يقول إذا ركب السفينة باسم الله املك الرحمن 
جخراها ومرساها إن ري لغفور رحيم» وما قدروا الله حق قدره...إلا أعطاه | لل 
أمانا من الغرق حتى يخرج منها" 0 

٥٠-اعتبار‏ ركوب البحر من مقتضيات الرباط ما يعي اتخاذ أساليب اليقظة 
والاستعداد الدائمين اضرب أية حاولة للنيل من ثغور المسلمين أر حدودهېم» فقد 
جاء في الحديث "حرس ليلة في سبيل | لله على ساحل البحر أفضل من صيام 
رحل و قيامه في أهله ألف سنة» السنة ثلشمائة يوم» واليوم كألف ستة: ستة: 7 وف 
آخر امن مجلس على البحر احتسابا وتيةء استياطا للمسلمين كيب له يكل قطرة 
فى البحر 0 

-تحقيق التكامل بين الغزو عن طريق البر والغزو عن طريق البحرء بل واعتبار ا 
على الأحير مضاعفا لما فيه من مخاطر وجهد مېذول» وقد جاء في الحديث "غزوة 
الببحر مل عشر غزوات في البر والذي يسدر في البحر-أي يصيبه الدوار- 
کالمشحط فی دمه في سبیل الله" وقي آحر ny‏ غزوات 
في البر» ومن أجل البحر فكأغا أجاز الأودية كلهاء المائدة فيه كالمشحط فى دمه 
قل ا 


(1 ) قال النووي "في هذا الحديث جواز ركوب البحر للرجال والنساء وكذا قاله المجمهور» وكره مالك 
ركوبه للنساء» لانه لابمكنهم غالبا التسار فيه» ولا غض البصر عن المتصرفين فيه» ولا يؤمن من انكشاف 
عوراتهن ي تصرفهن» لاسیما فیما صغر من السفیان" انظر: صحیح فسلم» مرجع سابق» ج۱۳)› ص۹-۰۷ه 
وقال ابن حجر (وقد اختلف السلف لي جواز ركوبه-أي البحر-.. ولي اللحديث "من ركب البحر إذا ارتج 
فقد برئت منه الذمة" وقي رواية "فلا يلومن إلا نفسه.. وفيه تقييد المنع بالارتجاج» ومفهومه اواز عند عدمه 
وعو المشهور من أقوال العلماء فإذا غلبت السلامةء فالير والبحر سواء» ومنهم من فرق بين الرحل و المراقت 
وهو عن مالك فمنعه للمراة مطلقا. وهذا الحديث حجة للجمهور" انظر: فتح الباري» مرجع سابق» ج١١›‏ 
طبعة ۱۹۷۸» ص۳٤‏ . 
(۲ ) انظر السيوطي» جع الحوامع» مرجع سايتق» العدد الواحد والعشرون من ج۳» مرحع سابق» صض‌۲۹۳۷. 
(۳ )انظر: علاءالدین علي المتقي» مرجع سابق» ج٤»‏ ص‌۲۹۷. 
٤(‏ ) انظر: المرجع السابقء ج٤‏ ص٤‏ ۲۲ . 
(ه ) انظر: المرجحع سابق» ج٤»‏ ص٠ .٠١‏ 
(1 ) انظر: المرجحع السايقء ج٤»‏ ص٠٠٠‏ وقي رواية "المائد في البحر الذي يصيبه القيء له أحر شهيد 
والغریق له جر شهید "انظر ابن حجر» ختصر الزغیب» مرجع سابق» ص۹٠۱‏ 
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أما في الخبرة السياسيةء فهناك من الشواهد التاريخية ما يؤكد أن السلمين لم تنقصهم 
كفاءة الإدارة في استعمال البحر وركوبه للغزوء ولغيره ومن ذلك أن هجرة المسلمين 
في عصر النبوة من مكة إلى أرض الحبشة كانت عن طريق البحر» وحدث ذلك مرتينء 
الأولى لما أذن الني صلى الله عليه وسلم هم بالمجرة إلى حيث يأمنون عند الحبشة» 
فنحرجوا مشاة إلى البحر فاستأجروا سفينة إلى حيسث أوصلتهم إلى مأمنهم والثانية لما 
أشيع أن أهلى مكة قد أسلموا فرجع بعض الهاجرين من المشة إلى مكة فلما م جدوا 
لذلك أساساً» رجعوا وسار معهم جماعة أخرى إل الحبشة مرة أحرى "“ وقد مى 
ارول صلی الله عليه وتلم مولام الصحابة بأهل السفينة» وبشرهم بحسن الشواب في 
الآحرة . 


كما أن فتح المدائن في عصر الخليفة الثاني لم يتم إلا بعد أن عبر المسلمون نهر دجلة 
لا تبين أن لا بديل إلا ذلك» فعبروه على ظهور الخيل يقودهم في ذلك ويشجعهم عليه 
سعد بن أبي وقاص حتى تحقق همم ما أرادوا . 

ركذلك فقد غزا العلاء الحضرمي والي البحرين بلاد فارس ي اثنى عشر ألفا من 
السلمين» و كان الخليفة قد نهاه» عن ذلك فعبرت الجنود البحر إلى فارس حيث حدئت 
مواجهة قتالية عنيفة بين الفريقين» حال فيها الفرس بين المسلمين وبين البحر» فلما حرج 
السلمون يريدون البصرة» لم جدوا وسائل العودة لولا أن ا المخليفة 
ومدده» ثم كان أن عزل العلاء للمخالفة أوامر م“ . 

الحقيقة الثانية: الإحجام عن استخدام البحر رغم وجود سوابق له: 

لاشاك أن العرض السابق للموقف من التعامل البحري» ينفي شبهة توجس المسلمين 

من اللجوء اليه» بيد أن الأخحبار رغم ذلك قد تواتر في النقل عن اللخليفة الثاني عمر بن 
الطاب أنه كان يحول بين المسلمين و بين ركوب البحرء بل ذكرت بعض الروايات أن 
عمر بن عبدالعزيز قد شاركه في هلا التحنى» وذكر بعضها أتهما إغا مدعا الحارة فيه 
وطلب الدنياء وم يمنعا ما يحقق الطاعات» والذي يل إليه الباحث هو الأحذ بالاججاه 
الذي قال .منع الخليفة المسلمين ركوب البحر » لكن المنع هنا كان مبنيا على ما برره» 
وبرر بالتالي المقاصد الذي ابتغاها الخليفة من ورائه» فإذا ما بحث عن بعض هذه المبررات 


(۱ ) اتظر: ابن ححر» فتح الباري» مرجع سابق» طبعة ۰۱۹۷۸ ج٥»‏ ص۳۱ 
(۲ ) انظر: الرحع السابق a‏ ص٦۳‏ . 
(۳ ) انظر: ابن کثیرء البدايةء مرجع سابق» طبعة ›»۱۹۷٤‏ ج ص٤٦.‏ 
٤(‏ ) انظر: د.إبراهیم حسن» د.علي حسن» مرجع سابق» ص٣۱٣٣۲.‏ 
(ه ) انظر: ما أده ابن حجر من أن عمر بن اللخطاب كان ينع الناس من ركوب البحر حتى حدث التحول 
في حلافة عشمان بن عفان. انظر: فتح الباري»ء مرجع سایق» طبعة ۰۱۹۷۸ ج۱۲» ص٣٤‏ . 
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لأمكن القول أن الغليفة كان يخاف على المسلمين من مخاطر ركوب البحر»ء خاصة بعد 
أن تبينت له حقيقة هذه المحاطر وقد استشار بعض رلاته» وخحاصة عمرو ين العاص 
والي مصر عن طبيعة ال ركوب فيه» إذ يروى أن الأخير أرسل إليه "إني رأيت خلا كبيرا 
يركبه حلق صغيرء ليس إلا السماء والماء إن ركد حرق القلوب» وإن تحرك زاغ 
العقول» يزداد فيه اليقين قلةء والشلث كثرة» وهم فيه کدود علی عود» إن مال غرق» 
وإن جا بر ق" . 


ورا غلبت طبيعة الحياة البدوية في ترحيح اليل إلى ترك ركوب البح ذلك أن 
العرب كانوا بطبيعتهم المعيشية والاجتماعية وثيقي الارتباط بالصحراء ودوريهاء الأمر 
الذي أكسبهم الخبرة بفنون القتال كرا وفر وماوقا أكثر من الخيرة بفنون 
مثيله البحري» وقد أكد ابن حلدون هذه الحقيقة فذكر "أن العرب لبداوتهم ل يكوتوا 
مهرة في ثقافته و ركوبه-أي البحر-والروم والإفر نحة لممارستهم أحواله» ومرباهم قي 
التغلب على أعواده مرنوا عليه» وأحكموا الدراية بشقافته" ". 

كما كان من سياسة الخليفة الثاني أن لا يجعل بينه وبين المسلمين حاجز من محر أو 
حسر» وأن بجنبهم البحر ما استطاع» وتبدو العلة من وراء ذلك من خلال رفضه اقازاح 
عمرو بن العاص أن يجعل الإسكندرية حاضرة له بعد فتح مصرء أرسل إليه "اني لا 
أحب أن تنزل بالمسلمين منزلا حول الماء بين وبينهم في شتاء ولا صيف» فلا تعلوا بين 
وبينكم ماء متى أردت أن أ ركب اليكم راحليّء أقدم إليك» قدمت" ”. 

ويضاف إلى ماسبق وقوع بعض الحوادث الي أكدت للخليفة صدق تخوفه من 
استعمال البحرء أوها ما حدث للعلاء الحضرمي نما سبق ذکره» والثاني مساوقع يعض 
بعوثه الي سيرها إلى الحبشة بقيادة علقمة المدطحي عن طريق البحر» فأصيب البعث» فآلى 
على نفسه أن لا ببعث جيشا في البحر بعدها" . 

الحقيقة الثالئة: طبيعة ودواعي التطور اللاحق لاستخدام التعامل البحري: . 

ما كانت السياسة الي أمضاها الخليفة الثاني ليستمر التعامل بها وقد فرض فقه الواقع 
تغييرها من بعده» وهنا لم يكن نثمة خيار أمام الخليفة الثالث سوى إباحة المزاوحة بين 
ضرورات استخدام البر و البحر لتحقيق الأمن للدعوة وللدولة معاء وتكشف رسالته إلى 
والي الشام معاوية ين أي سفيان عن إصراره تخيرر الناس في الغزوء» فمن احتاره طائعا 


(۱)انظر: ابن الأ الكانل» مرحع سابق» ص٥۰۹‏ اہن كشيرء البداية) مرجع سابق» طبعة »۱۹۷٤‏ ج۷ 
ص۴٣۱‏ . 
(۲) انظر: مقدمة ابن حلدون» مرحع سابق» ص ٣٣۲۔‏ 
(۳) انظر: العقاد» ذو النورين» مرجع سابق» ص١أ۱۸.‏ 
)٤(‏ انظر: ابن كثيرء البداية» مرجع سابق» طبعة »۱۹۷٤‏ ج۷» ص١١٠.‏ 
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استعين به» وأعين عليه» وإلا فلا إكراه عليه" ولقد كانت هذه السياسة الجديدة فاته ة 
عهد جديد بشر بسيادة السلمين على البحر» بل وبتقويض طموحات الروم في السيادة 
البحرية بعد غزوة ذات الصواري»› E E LL EE‏ 
على تبي هذه السياسة. . 

يأتي ف المقدمة انساع الدولة الإسلاميةء وازدياد شواطعها امتداداء قي الوقت الذي ) 
يكن قد بقي فيه لاروم وسيلة للعودة إليها إلا البحرء فكان لزاما ججاراتهم» بل والتفوق 
علیهم فیما فاقوا فيه 

وبذلك كان ركوب البحر يحقق هدفين ردع أية حاولة لانتهاك أمن الدولة من قبل 
أعدائهاء ورصد عاولات معاودة العدوان البحري على حدودهاء فضلا على الانطلاق 
بالدعوة إلى آفاق جديدة وقد وفرت ها أداة أحرى لنشرهاء م تكن متيسرة من قبل. 

٠‏ ويلحق بذلك الدور الكبير الذي قام به معاوية بن أبي سفيان ثي إقناع الخليفة 
بضرو رة استعمال البحر» وقي إزالة المحاوف من هذا الاستعمالء وفي التمهيد له» حاصة 
وقد كان من أكثر ولاة الأطراف الذين احتكوا بالروم في فتح مدن الشام الساحليةء وف 
صد هجماتهم عليهاء وهو ما أكسبه حبرة كبيرة في وضع سياسة بحرية دفاعية ترمي إلى 
تقوية السواحل البحرية قبل البدء في الغزو عن طريق البحر ”. 

كما يلحق إدراك الخليفة أن احتفاظ المسلمين بالشام ومصر كان متوقضا على 
الاستيلاء على جزر البحر المتوسط التابعة للروم و القريية من حدود امسلمين» تلك 
اللحزر الي كانت بمثابة قواعد بحرية ثابتة لإمداد جيوش الروم بحاحتهم مسن عدة وعتاد 
ولقد تيقن ذلك للمسلمين مرتين» الأولى لما حاول الروم الإغارة على الشام في صدر 
حلافة عثمان بن عفان والثانية لما حرضوا أهالي الأسكندرية على نقض عهدهم مع 
اللسلمين» الأمر الذي كلفهم الكثير لإعادة الحال إلى ما كان عليه قبل نقض هذا 
العهد“. 

كذلك فإن احتكاك المسلمين بغيرهم من الأمم الي دانت ممم وخضعت لحكمهم 
فيما بعد» وهي الأمم التي كانت هما حبرة بحرية واسعةء أفادت الفاتين في استخدام 
البحر وهكذا حتى تكررت مارستهم للبحر وثقافته "واستحدثوا بصراء به شرهوا إلى 
الجهاد فيه»ء وأنشاوا السفن فيه» والشواني» وشحنوا الأساطيل بالرجال والسلاح» 
وأمطوها العساكر والمقاتلة لمن وراء البحر من أمم الكفر" “. 


)١(‏ انظر: في نص هذه الرسالة: الطبري» تاریخ الرسل» مرجع سابق» a‏ ص۰۸؟۲/ د.العدوي» قرات 
العرب البحرية مرجع سابق» ص۲۲. 
(۲ )انظر ما أورده الباحث في رسالته للماحستیر» مرجع سابق» ص .۲۳٤-۲۲۳۱‏ 
(۳ ) انظر: د.العدري» قوات العرب البحرية» مرجع سابق» ص٠٠‏ ومابعدها. 
٤(‏ ) انظر: امرجم السابقء ص٤‏ . 
٥(‏ ) انظر: مقدمة ابن خلدون» مرجع سابق» ص۳٠٠‏ . 
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المبحث الثاني 
وجهات الأمن في التعامل الخارجي 

إذا كان الإسلام قد جعل للأمن وحهات يتجه إليها دال امحتمع المسلم فقد حمل 
له أیضا وجحهات يتجه إلیها خحارحه» وهو قي كلا النمطين من الوجهات نما يسخره اله 
تعال -وفق سننه-لیدشر آثار رحمته سبحانه في إذهاب اُشکال الخوف المختلفةء وإزالة 
مصادر الترو يع المتعددة» بإذهاب أسبابهاء وليس معنى ذلك أن الحديسث عن الوحهات 
الخارحية للأمن یراد منه تسأكید التکامل مع الوجهات الداخلية» فذلك رإن كان له 
منطقه» إلا أنه له يقف وحده مبررا لأسباب الاهتمام بالحديث عن هذه الوجهات» وإغا 
تسانده میررات آحری يقرضها الواقع المعاصر الذي يعيش فيه اجتمع المسلم. 

٠‏ وأول هذه المبررات ينبع من حقيقة أن تمرك ابحتمع المسلم لكفالة أمنه في التعامل 
الخارجي إنغا هو في حاجة إلى وقفة فقهية لواقع التعامل الدولي امعاصرء ذلك أن هذا 
التحرك أصبح عاطا-قي ظل هيمنة الأعر اف والتقاليد القانونية الوضعية-من ناحية بدائرة 
حظوراتها رغم أنه-أي التحرك-قد یکون غير محظور من الوحهة الشرعية» وعلى سبيل 
الخال يصطدم التحرك لنصرة المستضعفين عبد عدم التدحل في الشؤون الداحلية للدولء 
كما أصبح محاطا من الناحية الأخحر ى بدائرة مباحات التقاليد القانونية الوضعية المعاصرةت 
رغم أنها قد تكون من الوجحهة الشرعية حظورة» ويدحل مثالا على ذلك وإباحة 
التعامل الربوي في العلاقات التجارية. 

أا المبرر الثاني فمرده أن المحاطب بفتح الطاء شرعا بالدفاع عن الوجهات اللخارحية 
للأمن أ يعد تحددا بعد تعدد مدعي أحقية تولي هذه الهمة قي ابجتمع المسلم العاصرء 
فأجهزة الحكم الر“مية في كثير من بلاد المسلمين تدعي هذا الحق» رغم ما بینها من 
احتلاف» وبعض ماعات الدعرة الإسلامية لا تقل ادعاءٌ في ذلك أما التنظيميات 
الإسلامية ذات الطابع الدولي فرغم جدارتها بتحمل هذه السؤرولية ورغم حاولاتها فى . 
هذا البجال إلا أن انشغاها بحل الخلافات الداحلية بين المسلمين انفسهم» أفقدها ريادة هذا 
العمل الحهادي. 

أما المبرر الفالث فأساسه أن سيادة روح التناقض-لا التكامل والتوافق-بين تحقيق 
مقاصد الأمن قي وجهاته الداحليةء وبين نحقيق مقاصد في وجهاته الخارحية» فضلا على 
التعدي المتكرر على مقاصد الأمن داخحليا بفعل السياسات الداخلية في الكثير من بلاد 
السلمين أفقد المسلمين المصداقية في حديثهم عن الأمن في ظلال عقيدتهسم» ومن تم قي 
قدرتهم على تقديم صياغة معاصرة لمفهوم الأمن يستطيع التصدي لأزمته أو انتكاسته 
الى يعیشها ايحتمع الدولي المعاصر. 


ويكمل هذه المبررات الثلائة مبرر آحر يرتبط بإمكانات الجتمع المسلم الضخمة» ذلك 
ا ی ا و شت بين جاباته بصورة واضحة» د احبه ضعف-إن م 
يكن عجز-في الوعي الحقيقي بقيمة هذه الإمكانات» وبكيفية توظيفها في تحقيق الأمن 
في وجهاته الخارجية» لانشغال أطراف هذه الصحوة في كثير من أنشطتها-إما بفعل 
عدم الاتفاق على أولويات حل القضايا اللحةء أو بفعل المماحكات الخارجية الرامية إلى 
إشاعة الفرقة والانقسام بينها-بالأمور الخلافية» ما أفضى في النهاية إلى نوع آحر من 
أنواع ضعف الوعي أو عجزه» أثر بصورة سلبية على إدراك هذه الأطراف لأمن أمتها. 

وأحيرا يأتي المبرر الخامس للاهتمام E‏ الخارجية للأمن» وأساسه أن واقع 
التحرئة في دار الإسلام» وانقسامها إلى عدة دول آدی إلى تزيق اللحسد السلم واستنزاف 
فوته» إن بالدحول في حروب طاحنة» أو بالوقوع في حلافات ونزاعات مفتعلة» أو 
بالسعي إلى وساطات لحل هذه التشققات» لذا کان طبيعيا أن فد الأنو اق واه 
٠‏ المتعددة-الداحليةء والخارجية-إحدى ركائزه المامة القوةء ففقد المسلمون بذلك سند 
مطالبتهم برعاية هذه الوحهات» لأن فقه الواقع الدولي المعاصر لم يعد يعازف لأحد بأية 
حقوق لا تسندها القوة الفعالة-من هنا يبدو الحديث غن أهمية إعادة بناء القوة المسلمة 
له ما ییرره. 


of 


الطلب الأول 
أمن الدعوة الإسلامية 


تشكل الدعوة الإسلامية ركنا ثابتا في الحوار الحضاري مع العام غير امسلم لتوسيع 
المساحة الزمانية والمكانية والبشرية هها» حتى يصير الدين كله لله ومن سنن الله أن 
يتنکب طريقها من يؤمن بها» ومن سننه أيضا ان يستقيم على طريقها من آمن بهاء 
وهي في كلا الموقفين» موقف الكفر بهاء وموقف الإبمان بهاء حتاحة إلى الأمن» وهو في 
حقيقته أمن للقائمين عليها لمواحهة موقف الكفر من ناحيةء وللانطلاق من موقف 
الإبعان بها إلى نشرها. 

أولا - حقيقة و دلالات الدعوة: 


تشير المصادر اللغوية إلى أن لفظ الدعوة المشتق من مادة دعا له عدة معان منها طلب 
الإحضار والمناداة والصياح» والاستغائة والحث على الاعتقادير المَرابة» والإحاي 
والابتهال إلى اللهء و العبادة » وأصل هذه المعاني الصلة والتقارب» فكأن الدعوة هي 
الشيء الذي من شأنه تحقيق الصلة والتقارب بقطع النظر عن كنهه والأطراف الذين 
ججمعهم هذه الصلة وذلك التقارب» والدعوة في المفهوم الإسلامي لاتخرج في حوهرها 
عن هذا المعنى اللغوي الحامع» إذ أنها مبنية على توثيق الصلة بين السلمين وغيرهم-في 
حدود الولاء والبراء-لتبليغ رسالة الإسلام» وهي دعرة الحق لإله دعوة الحق.. ي" 
ولذلك صدر الأمر بالترامها-قيما وممارسة-كتكليف إمي فإفلذلك فادع واستقم كما 
أمرت ولاتبع أهوائهم ي“ بل وألصقت الدعوة بالبي صلى الله عليه وسلم فصارت 
إحدى صفاته إوداعيا إلى | لله بإذنه وسراجا منيراي“» كما ألصقت في تفس الوقت 
بأمته فإولتكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون با معروف وينهون عن انكر 
وما أتى ذلك اعتباطا بل جاء ترسيخا لبعض العاني السامية للدعوة. ۰ ١‏ 

فهي عمل من أعمال العبادة» فقوام دعوة الرسل جيعا إلى أقرامهم هو تعبيدهم لله 
وحده فولقد بعشنا في كل أمة رسولا أن اعبدوا | لم4 وما أرسانا من قبلك من 


(۱ ) انظر مادة دعا فی: ابن منظور» مرجع سابق» ص ۱۳۸۹-۱۲۸۹ . 
(۲ ) الرعد/ .٠١‏ 
(۲ ) الشوری/ .٠١‏ 
٤(‏ ) الأحزاب/ ٤‏ 
(ه ) آل عمران/ .۱۰٤‏ 
٦(‏ ) النحل/ ۳۹. 
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رسول إلا نوحي إليه أنه لا إله إلا أنا فاعبدون 4" وما كان هولاء الأقرام يرفضون 
الدحول فيما كانوا يدعون إليه-على اختلاف أزسانهم-إلا لأنهم كانوا يعرفون حق 
العرفة أنهم إا قد دعوا إلى عبادة الله وحده دون عبادة الآمة والأوثان الي كانوا عليها 
«إقالوا أجئتدا لنعبد ١‏ لله وحده ونذر ما كان يعبد آباؤنا4"» ولذلك ما حاء ولاء 
الرسول هولاء الأقوام» أو براؤهم منهم إلا مبنياً على موقفهم من الدعوةء قبولا أو 
رفضا [إذ قالوا لقومهم إنا برءآؤا منكم ونما تعبدون من دون ١‏ لل" . 

رهي كعمل عبادي تفرض-شأنها في ذلك شأن مفاهيم الأمسن» والخلافة -التفاعل 
بين عناصر متعددة» المدعو إليه وهي المادة الاتصالية المطلوب خلق القناعة بها والإبمان 
بعحتواهاء والداعي وهو الحامل للوائها والسؤول عن تحقيق مقاصدها وغاياتها في الواقع 

العاش» والمدعو وهو الطرف المراد تطويع قيمه وسلوكياته وفق منطق المدعو إليه» فإذا به 
بعد الاقتناع أحد الدعاةء والمدعو فيه وهو الإطار الزماني والمكاني الذي يشكل-وقد 
تفاعلت كل مؤثراته-بيئة تلقي الدعوة» وتحديد الموقف منهاء قبولا أو رفضاء والمدعوه 
به وهو أدوات نقل المدعو إليه كرسالة اتصالية» وتعتمد أساسا على مدى إدراك الداعي 
لأنسب السبل إلى اكتساب المدعو إلى صفة بعد الإبعان با مدعو إليه. 

كما أن الدعوة لا تكون وظيفة للمجتمع المسلم إلا إذا كانت حالصة لله» وساعية 
إلى تنفيذ منهجه في الأرض «لإدع إلى سبيل ربك..)4» «إقل هذه سبيلي أدعو إلى 
اله..4 قل إنغا أمرت أن أعبد الله ولا أشرك به إليه أذعُوا وإليه عابي“ 
إنها بذلك تتعانق والجحهاد ليكونا معا في سبيل الله نصرة لدينهء وإعلاء لكلمته» وكل 
دعوة حرجت عن هذا الخط هي دعوة إلى غير ١ل‏ وهي مردودة قي النهاية إلى 
أصحابهاء إتدعونني لأكفر با لله وأشرك به ما ليس لي به علم وأنا أدعوكم إلى 
العزيز الغفار. لاجرم إنما تدعونني إليه ليس له دعوة في الدنيا ولا في الآحرة وأن 

مردنا إلى ا لله وأن المسرفين هم أصحاب الناري". 

كذلك فإن الدعوة ليست عملا يصدر عن غفلة أو تخبط ذلك أن الدعوة بلا وعي 
لاقيمة ههاء وقد ترتد على القائمين عليها لتأتي بعكس ما رجحى منهاء من هنا تبدو 
المحكمة الإفية في ربطها بعملين من أعمال الوعيء أحدهما الاستقامة إفلذلك فادع 


.۲١ الأنبياء/‎ )١( 
.۷١ الأعراف/‎ ) ۲( 
.4 الممتحنة/‎ ) ۲( 
.٠١١ النحل/‎ ) 4( 
.۱۰۸ (ه ) يوسف/‎ 
.۳١ الرعد/‎ ) ( 
.٤۳-٤۲ غافر/‎ ) ۷( 


واستقم کما مرت و لا ژد تتبع أهواءهم اي حیٹ الشات عليها والاستقرار على 
هداهاء وعلى الحق الذي يؤسس ختواهاء والثاني البصيرة إقسل هذه سبيلي ادعو إلى 
| لله على بصيرة أنا ومن اتبعني»"» حيث اليقين والوضوح وقوة الحجة الشرعية 
والعقلية. 

وهي أيضا ترجمة صادقة هوية الأمة» لأنها وظيفة أساسية من وظائف التوحيد مصدر 
هذه المويةء وعمل الدعوة بهذا المعنى لا يقتصر على صقل الموية فحسب» بل يتعداه إلى 
جحديد نشاطهاء وإزالة الشوائب الشركية من عليهاء لتصير بذلك -أي_الدعنوة-الوحه 
الآحر الخارحي لحراسة الدين وسياسة الدنيا به. 

ثانيا - أبعاد أمن الدعوة : 

لا جال للحديث عن أمن الدعوة مالم تكن البيعة الي تحيطها تعمل لالح نشرها 
وفيضانها حارج حدود اجتمع المسلم» معنى ذلك أن أمنها يشمل من ناحية أولى حماية 
مصدرها وحفظه من انتهاك الحرمة» أو الاستخفاف به» ولذلك جاء قي الحديث "كان 
رسول الله صلى الله عليه وسلم ينهي أن يسافر بالقرآن إلى أرض العدو مخافة أن يناله 
العدو" "» ولي رواية "فإني لا آمن أن يناله العدو" » وقد ورد النهي "للعلة المذكورة 
في الحديث وهي حوف أن ينالوه فينتهكوا حرمته» فإن أمنت هذه العلة.... فلا كراهية 
ولا منع منه حينعذ لعدم العلة» وهذا هو الصحيح» > وبه قال أبوحنيفة» والبحاري 
وآحرون» وقال مالك وجماعة من الشافعية بالنهي مطلقا. .واتفق العلماء على أنه جوز أن 
یکتب إليهم کتاباً فيه آية أو آیات» والحجة فيه كتاب النبي صلى الله عليه وسلم إلى 
هرقل". 

كما يشمل من الناحية الثانية صيانتها من مطاعن ابجحاهرين برفضها والصد عنهاء وإذا 
كان مطلوبا تبليغها للناس كافة لعالمية وجهتهاء فليس مطلوبا فتح باب المطاعن عليهاء 
أو الانتقاص من قدرهاء مادام قد ثبت أنها-أي المطاعن- من سنن الله تعالى في كشف 
أساليب الرافضين هاء ويدحل ضمن المطاعن النظر إلى الدعوة نظرة الشك والريية 
مإوإننا لفي شك ما تدعونا إليه مريب رالتكبر عليها كبر على المشركين ما 
تدعوهم إليه4"» وافزاء الكذب ومن أظلم ممن افازى على الله الكذب وهو 


(۱ ) الشوری/ .٠١‏ 
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يدعى إلى الإسلام 4 والتولي عن "ماعها وججاهلها فإوقالوا قلوبنا في أكنة ما تدغونا 
ليه وفي آذائنا وقر ومن بيننا وبينك حجاب فاعمل إندا عاملوني". 

ويشمل أمن الدعوة من الناحية الغالثة صيانة القوة الي تسندها من التهديد» وسوء 
الإعداد» قدر الطاقةء لأن الىق الذي لا تسنده القوة مآله الاستضعاف والامتهان» إن 
الضعف لا يحقق الميبة لأصحاب الدعوة» ولا حمق الميبة لمنهجهاء ولذا جاء الأمر الإلهي 
صرحا بتلقيها وتبليغها في منعة وقوة لإفخذها بقوة وأمر قومك يأخذوا باحسنھا 4 
ومن ناحية أحرى فإن ا لله تعالى "لايتزك دعوته مهينة لاتدفع عن نفسهاء والمۇمنون با لله 
لا يقبلون الضيم وهم دعاة اله والعزة لله جميعاء ثم أنهم أمناء على إقامة الحق في هذه 
الأرض» وتحقيق العدل بين الناس» وقيادة البشرية إلى الطريق القوي فكيف ينهضون 
بهذا کله وهم یعاقبون فلا یعاقبون ویعتدی عایهم فلا یعتدون" . 

اما الناحية الرابعة الي يشملها أمن الدعوة فهي إزالة العقبات من طريقهاء ورفع 
اور ز الي تعزض هذا الطريقء واكتشاف ذلك قد يكون مرحلة سابقة لعرضها على 

غير المسلمين» حين تعلن المواقف المناوئة هاء ويججاهر برفضها ابتداءء وقد يأتي اكتشاف 
العقبات في مرحلة تالية لعرض بدائل الدعوة أي حين يظهر الرفض والعناد كبديل مختار 
نما عرض على غير المسلم» وأيا كان موطن اكتشاف العقبات فقد وجد مناط استخدام 
. القوة لرفعهاء وإزالة ما كان منها معثوياء وهو الكفر» وما كان منها مادياء وهر القوة 
٠‏ المسترة حلفه. . 

وة ناحية أحيرة لتحقيق أمن الدعوة وهي أن يسود الحرص الدائم على عدم 
انقطاعها حتی فی لحظات انتکاس حركتهاء لأن في انقطاعها تهديدا لأمنها ومن ثم 
لأمن ابجتمع المسلم لا من حيسث تعريضها للضياع ومصادمة السنة الإلمية في الحفاظ 
عليهاء بل من حيث القدح في عدالة هذا الجتمع وجدارته بأن يكون هو خير أمة 
للدعوةء أو من حيث إتاحة الفرصة لفيضان الدعاوى الباطلة على حساب إيناعها. 

من متطلبات أمن الدعوة: 


لا يتسع المقام للدحول في تفاصيل هذه المتطلبات ويكفي الإشارة إلى أهمها بإجازء 
ويأتي على رأسها ضرورة توضيح منهجهاء وشتان بين وضوح المنهج وتوضيحهء أما 
الوضوح فلا شك فيه لأثه منهج تکفل الله بیسر بنائه وسهولة مضمونة بإفإغا يسر ناه 


.۷ الصف/‎ )١( 

(۷) فصلت/ ه. 

. ٠٤١ (۳)الأعراف/‎ 
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بلسانك لعلهم يتذ كرون لكن التوضيح يظل مسؤرلية القائمين على منهج الدعو 
حتى يتسنى تقديعه على هذه الصورة جب حايته من أدران ما قد يحول البعض إلصاقه 
به» والعجز عن التصدي هذه المهمة من أحطر الآفات الي تهدد مسيرة الدعوة أيا كانت 
العوامل الى تسببها. 


أما التطلب الثاني فهو حهاية القائمين على الدعوةء إذ ليس من حكمة الدعوة أن 
لايأمن العا ن حي يدون إلى منهج كله الأمن» أو أن يبشروا الناس بالأمن فى 
ظلال دعوتهم وهو أبعد ما يكون عنهم» أو أن تنهال عليهم سهام التقد والتجري 
والبطش والحبس ولا لشيء إلا لأنهم دعاق إن حماية الدعاة مسؤولية الأمة قبل أن 
تكون مسؤولية الحكام وحدهم» و كما أن كفالة الحماية تعبير عن فهم لموقع الدعوة بين 
الوظائف الأحرى للمجتمع المسلم فإن تبديدها تعبير عن سوء الفهم لأولويات هذه 
الوظائف. 

ثم ياتي المتطلب الثالث الخاص ببناء مؤسسات الدعوة دون تقيد بشكل معين إلا ما 
يقتضيه فقه الواقع» على أن لا يكون في مكوناته أو عمله ما بخالف مقاصد الشرع 
وأحكامه» والمشكلة الحقيقية ليست في بناء المؤسسات لكن في آدائها"» والتنسيق بينهاء 
وإذا كان عمل الدعوة لا ينبغي أن يحتكره أحد من الناس جاء في الحديث "ألا ليلغ 
الشاهد الغائب» فلعل بعض من يبلغه أن يكون أوعى له من بعض عه" ”) الا أنه 
مطلوب أن لايكون هذا العمل صادرا عن سوء تخطيط كواقع الحال في كثير من 
مؤسسات الدعوة الإسلامية داحل بلاد المسلمين» أو حارجها. 


ونمة متطلب رابع وهو إزالة التناقض بين منطق الدعوة ومنطق الواقع الداحلي في 
احتمع المسلم» فالدعوة تبدا من الداحل-إعمالا للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر سواء 
توجحهت إلى المسلم لتصحيح المعوج من خطواته» أو توجهت إلى غير اللسلم لتعريفه 
بالإسلام» أو إقناعه به-لتستمر قاعدتها في الخارج» بلا ازدواجيةء أما أن تعرض الدعوة 
بلسان واقع بينها وبينه حلاف كبرر في المقاصد والمنهج رالقيم فذلك مقدمة لفقدان 
حجيتها في إقنا ع غير المسلمين» فضلا على الوقوع تحت طائلة الوعيد الإلمهي كبر مقتا 
عند الله أن تقولوا ما لا تفعلوني. 


(۱) الدحان/ .٥۸‏ 
(۲) انظر على سبيل المغال ما بعكن أن يؤديه المنبر-كأداة اتصالية-للدعوة لو أحسن توظيفه في كثير من 
مساجد المسلمين في: 
Asghar Fathi, “The Islamic Pulpit as a Medium of Political Communication”, Journal‏ 

for the Scientific Study of Religion, vol. 20, No. 2, june 1981, pp. 163-171. 
اتظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج۲۱» ص۹۹.‎ )۳( 
.۳ الصف/‎ )٤( 
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وأحيرا فإن أمن الدعوة محتاج إلى تلاقي جهود الأفراد والشعوب مع الطاقات 
التنفيذية الي علكها القادة والحكام» وإذا ظلت الدعوة تغارس من قبل الففات واميشات 
الشعبية فقط» دون أن تشد من أزرها وتساندها بشكل متناسق أية سلطة حكومية» 
فإنها ستظل عاجزة عن بلوغ آمانيها"» من هنا لابد من إعادة الثقة بين السلطة والدعاة 
في بلاد المسلمينء وإعادة النظر في فهم السلطة لحقيقة العلاقة بين الدين والسياسة وفهما 
لوظيفتها في الحياة لتظل ها شرعيتهاء فضلا على فهمها لضرورة وجود العلماء بجوارها. 


(۱ ) انظر: البوطي» العودة إلى الإسلام» مرجع سابق» ص۲۷ . 
ef . ّ‏ 


المطلب الثاني 
ثغور المسلمين وأطراف بلادهم 

لا شك أن العصر الحاصر قد شهد-ولايزال يشهد-تقدما مضردا في فنون المحرب 
وأسلحتها وأساليبهاء الأمر الذي ل يعد معه ثمة حيار للأمم المختلفة إلا أن تكون على 
درجة من الاستعداد والحذر الدائمين لارد على أي عدران على أراضيهاء زز 
هنا لم يكن مستغربا أن يرتب الإسلام لأراضي السلمين حرمة» وأمنا. باعتبارها الوعاء 
الكاني الذي يحتضن الوعائين العقيدي والبشري في عملية التفاعل بين مكونات الفعل 
الحضاري المسلمء وأن يشدد أيضا على ضرورة اتخاذ التدابير الي من شأنها تفويت أية 
عحاولة لاختراق هذه الأراضي بأي عمل عدائي» حاصة في المناطق الي قد يظن أنها 
الأكثر عرضة والأرجح قابلية للاجحتياح» وهذه امناطق تعرف في الخبرة الإسلامية باسم 
الثغور. 
البلدان» وما یکون حدا فاصلا بين البلاد وبعضها وموقع السقوط» ومكمن الكسر 
واهدم» واكان الذي يسهل دحول العدو مته» والناحية الضعيفة ۳ وأصل هذه العساني 
اعتبار الثغر .مثابة موضع المحافة من البلاد » وقد اعتبر الإسلام كل موضع في بلاد 
السلمين ثغرا يجب تحصينه والدفاع عنه» والحذر من أن يياغت المسلمون من قبلسه. وقد 
جاء في الحديث التبوي "من شهد عيدا من أعياد المسلمين في ثغر من غور المسلمين 
کتب الله له من الحسنات عدد كل مشرك ومشركة وراء ظهره" ) وف حدیث آحر 
"هل تدرون من يدحل الحنة من حلتق الله؟ قالوا: الله ورسوله أعلم» قال: المجاهدون 
الذين تسد بهم الثغور» وتتقي بهم الكاره فيموت أحدهم» وحاجته في نفسه» لایستطیح 
ها قضاء» فتأتيهم الملائكة» فيدخحلون عليهم من كل باب سلام علیکم ما صبرتهم فنعم 
عقبى الدار" *)» وهذان الحديثان يو كدان حقيقتين» الأولى أن ملازمة الثغور لاتعدو أن 
تكون عملا جهاديا للدفاع عن ار اضي المسلمين بردع أعدائهم» سواء أحذ ذلك شكل 
امرابطة-كما سيرد-بدون قتال» أو أحذ شكل الرد الدموي العنيف على الأعمال 
العدائية» والحقيقة الثائية أن ملازمة الثغور هي عمل لا يستمد وجوبه من النزول عند 
الأرامر الداعية إلى الجهاد في سبيل الله فحسب» بل وما قد تفرضه حالة الضرورة إذا 
لزم الأمر» لكن الوجوب هنا قد يتدرج من كونه كفائيا إلى كونه عينياء ولذلك يقول 


(۱ ) انظر مادة ثغر ي: ابن منظور» مرجع سابق» ص ٤۸۷-٤۸1‏ . 

(۲ ) انظر: ابن الأثيرء النهاية» مرحع سابق» جا» .٠١١‏ 

(۲ ) انظر: علاء الدين علي المتقي» مرحم سابق»؛ ج“ ص٤‏ ۳۲. 

٤(‏ ) انظر: القرطي» مرجع سابق» ج٩»‏ ص۲٠۳‏ في تأويله للآية )۲٤(‏ من سورة الرعد. 
a]‏ 


الكاساني "فلا ينبغي للإمام أن يخلي ثغرأ من الثغور من جماعة من الخزاة» فيهم غي 
وكفاية لقتال العدوء فإذا فاموا به يسقط عن الباقين» وإن ضعف أهل ثغر عن مقاومة 
الكفرة» وحيف عليهم من العدو» فعلى من وراءهم من المسلمين» الأقرب فالأقرب. أن 
ينفروا إليهم وأن يمدوهم بالسلاح» والكراع» والال» لما ذكرنا أنه فرض على الناس 
كلهم» من هو من أهل الجهاد» لكن الفرض يسقط عنهم بحصول الكفاية بالبعض فما 
يحصل لا سقط" . 

ويدحل في مستلزمات الحذر للدفاع عن غور المسلمين وأراضيهم عدة أمور أوها: 
(المرابطة) فيها لضمان تقويتها وسرعة الاستجابة لأية تهديد خحارجحي» وأصل الرباط» ما 
یربط به الشيءَ ويشد به» ملازمة ثغر العدوء والمواظبة على ذلك» والإقامة على جهاد 
العدو بالحرب» وعدم ترك المكان» والثبات على الشيء والشدة فيه» والثقة والحزم» وبعد 
الروع والعجز"» وجماع هذه المعاني-على ما يذكر النووي-الحبس على الشيء. 

وقد وثقت الأصول المنزلة العلاقة بين الرباط والجهاد قي أكثر من موضع» بيانا 
لأهمية الرباط ليس في الدفاع عن حدود المسلمين فحسسب» بل ولنشر الدعوة أيضاء 
کما ورد فی قوله تعالى يا أيها الذين آمنوا اصبروا و صابروا ورابطوا“) حیث 
الأمر بالصبر على الدين» ومصابرة عدو المسلمين والإقامة على الجهاد بالحرب © 
كذلك فقد عد رباط الخيل من مستلزمات إعداد القوة في المفهوم الإسلامي في قوله 
تعالى لإواعدوا هم ما استطعتم من قوة ومن رباط اليل" وقد ررد في شرعية 
الرابطة أحاديث نبوية كثيرة» منها ما رواه مسلم فى حديث "رباط يوم وليلة حير من 
صيام شهر وقيامه» وإن مات جرى عليه عمله الذي كان يعمله» وأحرى عليه رزقه 
وأمن الفتان"» بل وشبهت المواظبة على الطاعات في بعض العبادات بالرياط في 
حدیث "الا أدلکم على ما یمسر الله به الخطایا ویرفع به الدرحات؟ قالوا: بلی يا رسول 
اللهء قال إسباغ الوضوء على المكاره» وكثرة الخطا إلى الملساحد, وائتظار الصلاة بعد 
الصلاةء فذلكم الرباط" وني رواية تكرار لعبارة "فذلكم الرباط" *» قال النووي "قيل 
ويحتمل أنه أفضل الرباط كما فقيل الجهاد جهاد النفس. ويحتمل أنه الرباط المتيسر 


(۱ ) انظر الکاساني» مرجع سابق» ج۷» ص4۸ وانظر أیضا ما أورده ابن عابدین» مرجع ابق ج۴» 
۹ 

(۲ ) انظر مادة ربط ف: این منظور» مرجع سابق» ص ٠١٦۱-۱٣۹۰‏ 

(۳ ) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق؛ ج۳ ص١٤۱.‏ 

.۲۰٠۰ آل عمران/‎ ) ٤( 

(ه ) انظر تفسير الآية في: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج۷» ص۸٠٠‏ ومابعدها۔ 

.٠٠ الأنفال/‎ ) ( 

(۷ ) انظر: صحیح مسلم» ج۱۳ 1۱. 

(۸ ) انظر المرجع السابق» ج .ص۱٤۱‏ 
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المكن» أي أنه نوع من أنواع الرباط. 

ويكمل الرباط لإحداث فاعلية ضرورة إقامته قي ثغور السلمين» تقوية هم على 
أعدائهم» ولذلك أرجحع بعض الفقهاء أصل الرباط إلى رباط الخيل» حيث يربط المسلمون 
خيوهم» ويربط أعداؤهم خيومم» فكل يربط لصاحبه» فسمى المقام بالثغر رباطا"» بل 
رفض ابن حزم الرباط إلا في ثغرء وقال "لا يحل الرباط إلى ما ليس ثغراء كان فيما 
مضى ثغراء أو ل يكن» وهو-أي المرابطة فى غير الثغر-بدعة عظيمة"”. 
ولذلك قال الإمام أحمد بن حنبل "إن أفضل الرباط أشدهم كالبا" “ أي شقا وشدةء و 
يرتبط بهذه المسالة فرعية تعرض ها بعض الفقهاء رهي الخاصة بانتقال أهل الرابط معه 
إلى التغر الذي يقيم فيه. فقد ذهب ابن حنبل إلى كراهة نقل النساء و الذرية إلى اللغور 
امحوفة» وهو قول الحسن الأوزاعي» لأن الثغور المحوفة لايؤمن من ظفر العدو بهاء 
وعن فيهاء واستيلاؤهم على الذرية واللساء. 

أما القرطي فذ كر أنه يجب التفرقة بين حالين»ء حال أن يكون الثغر مأمونا منيعا فهنا 
يجوز سكناه بالأهل والولدء وحال أن يكون غير مأمون» ففيه لايجوز أن يرابط فيه إلا 
المرابط بنفسه إذا كان من أهل القتال درن أن ينقل إليه الأهل والولد لعلا يظهر العدوء 
فشن وق 

كما يكمل الرباط أن تكون مدته كافية بحيث يحقق المدف المرجحو منه في حماية فور 
E PAE 5 EE‏ 
ا امانا إا ا اه وغل ع ان الرباط 
فقال له: کم رابطت؟ قال ثلاثين يوماء قال: عزمت عليك إلا رحعت حتى تتمها 
أربعين يوم" ”» والواقع أن تقدير هذه المدة إنغا يرد إلى المرابط إذا كان قد حرج 
طواعية» لكن حين يكون اللخروج اضطراريا قد يسحب منه اتخاذ القرار في ذلك» 
وبالذات في حالات تعرض بعض نواحي ١‏ لمسلمين لتهديد عام مستمر ما قد يفرض تحول 


(1 ) انظر المرجع السابق. 
(۲ ) انظر: اين قدامةء مرجع سابق» ج۰ Yo‏ 
(۳ ) انظر: ابن حزم» امحليء مرحم سابق»› ج۷ ص٣٥۲‏ . 
٤(‏ ) انظر: أبن قدامةء مرجع سابق؛ ج ج ۰ صض۳۷۷. 
(ه ) انظر: القرطي» مرجع سابق ج“ ص٣۲۲‏ ومابعدھا۔ وانظر أيضا ما أورده» این عابدین» مرجع سابق؛ 
ج ص٤‏ ۰۲۲ واین یم» البحر الرائق» مرحع سابق» ج٥»‏ ص۷۷. 
٩(‏ ) اتظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج۰ ۱» صض۳۷۷. 
o1‏ 


الحهاد إلى فرض عين لا فرض كفاية على من أطاقه» أو في حالة ما إذا وضع نظام 
لتجنيد من قبل الأجهزة امعنية في الدرلة المسلمةء وليصبح اضوع له أمرا واحباء 
ومسلك عمر بن الخطاب کان یادا منه» فإذا ما اقتضت مصال المسلمين اجتهادا 
غيره لزم العمل به. 

وثاني مستلزمات الدفاع عن بلاد المسلمين (دوام الحراسة ها)» عا يستتيع بع ان یکون 
امرابطون في كافة نواحيها على درجة من الوعي و اليقظة اللذين جنبان الأحذ على غرة 
أو التسلل حلسة ولذلك شرعت الصلاة في الحرب ركعصين بدلا من أربع» زيادة في 
الحذر» وأمر المسلمون بأن تصلي طائفة متهم مع الرسول صلى الله عليه و سلم بينما 
تكون الطائفة الأحرى في موقف الحراسة حتى إذا انتهست الأولى اتخذت مكان 
ال ری . 

E N‏ تواکل 
ليغرس فى أصحابه-المسلمين-بعده روح الأحذ بالأسباب» ولذلك كان يتدب بعض 
الصحابة لحراسته» كما فعل مع سعد بن أبي وقاص في المدينة » و كما فعل مع انس 
ابن أبي مرد الغنوي يوم حنين . 

وطبيعة الحراسة تفرض أن يكون المتولي عملها أو القائم بها على استعداد لاتعامل مع 
أي عدو محتمل في أية لحظةء ولو كلفه ذلك حياته» ولذلك كانت متزاه عند الله من 
أعظم منازل اججاهدين لما روى في الحديث "رحم الله حارس الحرس" ` وئ آحر من 
حرس وراء المسلمین نی سبیل الله متطوعا لا يأحذه سلطان» ير النار بعينيه إلا تحلة 
القسم» فان | لله تعالی يقول إوإن منكم إلا واردها ۴ وقي ثالث "عينان لا تمسسهما 
النار عين بكت من ححشية الله وعين باتت تحرس في سبيل | لله" 

وثالث المستلزمات (تحول أماكن المرابطة إلى ما يشبه القلاع المنيعة) الي تتوافر فيها 
أسباب الجصانة والقوة» وحتى تكون هذه الأماكن في أصدق صورة للتعبير عن نظام 
اللسلحة الذي عرف قدعاء وكان يطاق على الذين مفظون الثغور من العدو عا لديهسم 


)١(‏ النساء/ .٠١١‏ وقد ذكر السرحسي أن الجاهد إذا وجحد من يكفيه الحراسة أدى ما عليه من صلاةء وإن م 
جد من يكفيه النراسة وأمكئه الحمع بين الصلاة والحراسة فاللحمع أفضل» وإلا فالحرس أفضل لأنه أعم تفعا إن 
تعذر عليه الجحمم بينهما. انظر: المبسوط مرجع سابق؛ ج۰۱۰ ص٦۷.‏ 
)¥( اتظر: دلالات هذا الحديث في: ابن حجر فتح الباري» طبعة 4۹ ج٣‏ ۱ ص ۳٦-۳۹‏ 
(۳) انظر: التفاصیل ف: ابن قدامة» مرجع سابق» ج۰ ۱»> ص۰ ۳۸۱-۳۸. 
)٤(‏ انظر: المرجع السابق. 
(ه) انظر: علاء الدين بن علي المتقي» مرجع سابقء ج٤؛‏ ص۳۲۲۳ . 
(1) انظر الرحعم السابق» ج٤»‏ ص۹۷ ۲» ابن قدامة» مرجع سابق؛ ج۱۰» ص ۰۳۸۱-۳۸۰ السرحسي» 
مرحع سابق» ج۰ ۱» ص٣‏ ۷. 
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من أصناف السلاح المحتلفة» كما كان يطلق على الموضع الذي كان يقطنه المرابطون» 
فيرقبون منه العدو لئلا يطرقهم على غفلةء فإذا رأوه أعلموا من وراءهم ليتأهبوا له . 

أما أحر المستازمات فهو (تهيشة وإعداد نظام فعال) تستطيع من خلاله القوات 
الرابطة معرفة نواحي القوة والضعف ليس في مواقع الأعداء بل وقي مواقعهاء وهذا هو 
دور المخابرات» فهي في المفهوم الإسلامي ضرورة حيوية للتحطيط والقتالء كما أنها 
أحد مصادر القوة» ومطلب أساسي للرباطء لأنها تؤكد مظاهر الحيطة والحذرء وتوفر 
الإنذار المسبق» ونفى ما يمكن أن يخلف ضررا أو هلاكا للمسلمين. . 


(۱ ) انظر مادة سلح قي ابن منظور» مرجع سابق» ص۲-۲۰۹۰٦۰‏ ۰۲ وانظر أیضا: ابن الأئي النهاية مرحم 
سابق» ج۰۲ ص۱۸۸ . 
(۲ ) انظر في دور المحابرات في العقيدة القتالية للمسلمين: اللواء أركان حرب جال الدين حفوظ مرحع 
ساہق» ص ۱۹۱-۱۸۳ 
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الطلب الثالث 
المسلمون في اجتمعات غير المسلمة 


الواقع أن الحديث عن هذه الوجهة يلفت النظر إلى ضرورة الاهتمام بدراسة قضيتين 
على درجة كبيرة من الأهميةء أولاهما قضية الأقليات المسلمة في كثرر من بلدان العام 
العام الي لا تدين رسميا بالإسلام» وهي تعدو في حقيقتها أن تكون قضية الأمة المسلمة 
بأجمعها فإذا ببعض أطرافها تنتقص من حوطماء وإذا ببعض أبنائها يرزحون تحت أصناف 
من الأيديولوحيات وأنظمة الحكم غير المسلمةء الي ت ركت حرة لترى فيهم رأيها أن 
بالتسامح والعدل» أو بالاضطهاد والظلم» حسب ما تهدف إليه من مصالح وحسب 
مواقفها من الإسلام والمسلمين على وجه الأرض عامةء ومواقفها منهما داحل أراضيها 
خاصة ا د اا 


ويكشف حال المسلمين في كثير من هذه الأراضي عن واقع أليم» وتردٍ حطير قي 
حقوقهم وحرياتهم» إن كان ثمة اعتراف هم بعشل ذلك وهكذا قلبت الموازين فإذا 
باللسلمين يحتلون مكانة هي لغيرهم في شريعتهم» وإن كانت شريعتهم م تعامل غيرهم 
عثل ما يعاملون في كثير من بقاع الأرض . 

والفضية الثانية هي قضية الدواعي والأسباب الي تبرر البقاء في بلاد تستعاي فيها 
شريعة غير شريعة الإسلام» إذا كان الإسلام قد أوحب المجرة منها إلا لي حدزد» وفق 


(1 ) ليس هذا محالا للاسترسال في ذكر الأسباب الي أدت إلى عنة الأقليات المسلمة في كثير من هذه 
الجتمعات» لكن التعرض لبعضها قد يساعد ف فهم حقيقتها ومداها. وأول هذه الأسباب أن المسلبين في 
بلادهم قد هانوا على حكامهم وأنظمتهم السياسية الي أعلنت هويتها الإسلامية» فهانوا على غيرهم» والسيب 
الثاني أن كثيبرا من المشكلات الي يعن من تفاقمها العام الإسلامي قد طغت كثيرا على مشكلة الأقليات 
السلمةء ما جعل النظر إلى هذه المشكلة يأتي في آحر سلم أولوياتهم واهتماماتهم» مع استمرار تفاقم هذه 
المشكلات» والسبب اكالث أن التستر على كثير من الحرائم الي تحدث للأقليات المسلمة جعل العلم بها أمرا 
متعذرا حاصة في ضوء التعتيم الإعلامي غير المسلم على هذه الرائم» والذي يقابله عحز إعلامي مسلم عن 
اتراق هذا المحصار الإعلامي لمتابعة كافة الأحوال العامة للمسلمين خارج حدود بلادهم. أما السبب الرابع 
فتأصل العداء لكل ما ينتمي إلى الإسلام» وكل من يدحل فيه في بعض الجتمعات غير المسلمة» حاصة في تلىك 
ال يشكل فيها وحود المسلمين وضعا مثيرا لقلقهاء وشك وكها حول مستقبل هذا الوجود. أما السبب الآحير 
فهو افتقاد كثير من الأقليات المسلمة لوضوح الرؤية في التعامل مع كشير من القضايا الي تخص وحودها 
الحضاري داحل انجتمعات غير المسلمةء بفعل انتشار عوامل التصدح بينهاء وأهمها احتلاف انتماعاتها 
المذهبيةء والسياسية. في تفاصيل حقيقة نة الأقليات المسلمة حارج بلاد المسلمين: محمد عبدا لله السمانء نة 
الاقليات المسلمة في العام القاهرة: الأمانة العامة للجنة العليا للدعرة الإسلامية» ۱۹۸۷» مواضع متفرقة سيد 
عبدايجيد بكر الأقليات المسلمة في أسيا واسازالياء مكة: إدارة الصحافة والدشر برابطة العا الإسلامي» 
۲۳ ص٥‏ ومابعدهاء د.أبوبكر قادرء الأقليات المسلمة وحقوق الإنسانء السلم المعاصرء العدد الثلاثونء 
جمادي الأول -رجحب» ۰۱٤١۲‏ إبریل-یونیو ۱۹۸۲ء ص۲-۴۳۹٥.‏ 
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قرله تعالى لإإن الدين توفاهم الملائكة ظالي أنفسهم قالوا فيم كنحم. قالوا كنا 
مستضعفين في الأرض قالوا ألم تكن أرض ا لله واسعة فتهاجروا فيها. فأولئك مأواهم 
جهنم وساءت مصيرا. إلا المستضعفين من الرجال والنساء والولدان لا يستطيعون 
حيلة ولايهتدون سيلا » من هنا فإن الحديث عن أمن المسلمين قي اليلاد غير 
السلمة هو حديث عن أمن طائفتين منهم» الأول من لا تحب عليهم المحرة إلى يلاد 
السلمين لسبب أو آخر» والثانية من تستحب لمم هذه المجرة ولا تحب عليهم. 

أولا - مبررات الاهتمام بأمن المسلمين في الجتمعات غير المسلمة: 


تستاز وراء اهتمام الإسلام بتحقيق الأمن لن يدينون به في هذه الجتمعات يحموعة من 
المبررات يبرز في مقدمتها منع الفتنة في الدين؛ ذلك أن المسلمين في أية دولة غير مسلمة 
هم في حقيقة الأمر واحهة الدعوة داحلهاء والإسلام نما يريد منهم أن يقدموا غوذحا 
حيا لعدالته کمنهج إهي مستقيم"» لكن الإسلام من الناحية الأحرى لا يرك يحسدي 
غوذجية بلا حضانةء أو حهاية» ليعمل فيهم حكام هذه البلاد غير المسلمة وحكوموها ما 
قد يرونه من سياسات أو قرارات ليها عليهم مصالحهم القرميةء وأن اقتضت البطش 
بهؤلاء اللسلمين» إن ترك المسلمين بلا حماية هو عنت روإلقاء في التهلكةء من ورائهما 
الفتنة ني الدين» وهي أشد من القتل"» رلذلك كانت أوامر الإسلام صرية يإزالة هته 
الفتنة ولو بالقتال حتى يكون الدين له بإوقاتلوهم حتى لا تكون فة ويكون الدين 
کله ھڇ“ ) 

والمبرر الثاني واحب الاستنصار في الدين والالتزام به صريح قي قوله تعال فإوالتين 
آمنوا و يهاجروا ما لکم من ولايتهم من شيءَ حتى يهاجروا ون استنصرو کم في 
الدين فعليكم النصر إلا على قوم بينكم وبينهم ميثاق) . 

وإذا كان التدحل لنصرة المسلمين حارج حدود دار الإسلام واجياء قإته يرد على 
هذا شرطان» الأول أن لا يكون الاستنصار في غير الدين-كصريح الآية-غإذا كان في 
شيءَ لا حال فيه لقيم الدين ومثالياته فهو استنصار قي الباطل وليس من الله في شئى» 
والاني أن لايكون الاستنصار على قوم غرر مسلمين بينهم وبين المسلمين ميثاق أو ذمةه 


(۱) الساء/ ۰۹۸-۹۷ 
(۲) انظر بيانا بعدد وتوزيع الأقليات السلمة في أنخاء العام» والدور النوط بهم وبعض معرقاته قي ا#تمعات 
الي يستوطنون بها. 
(۳) انظر على سبیل الال ما ورد عن أساليب وأشكال وعاولات فتنة السلمين عن دينهم في كل من آلبانيا 
وبلغاريا في تقرير منظمة العفو الدولية لعام ۱۹۸۷ الصادر من قسم امن رات في النظمة. الملكة التحدة 
۷ ص۲۷۹-٤۲۸.‏ 
)٤(‏ الأتفال/ ۳۹. 
(ه) الأنفال/ ۷۲. 
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لأن الإسلام يوحب على المسلمين في هذه الحالة الالترام بعهودهم إلى مدتهاء وعدم قطع 
إعانهم مع الذين عاهدوا". 

والمبرر الثالك كونهم مستضعفين في الأرض» إما لأنهم أقلية معرضة للاضطهاد 
والعنت من الأغلبية اللسلمة» بسبب عقيدتها الحتلفة عن الايديولوجية الي تؤمن بها 
هذه الأغلبية» أو لأنهم مضطرون إلى البقاء بين هذه الأغلبية» وغير قادرين على المجرة 
إلى دار الإسلام فالتمس م العذر قي إسقاط واجحب المجرة عليهم. 

وقد قيل إن أول حرب بين الروم و المسلمين كانت بسبب الاضهاد الدييٰ للمسلمين 
لا أسلم بعض أهل الشام» فقتلهم واليها من قبل الروم» فأرسل الرسول صلى الله عليه 
وسلم من اهم وانتصر لحریتهم . 


٠‏ والميرر الرابع وحوب رفع الظلم عن المسلم حيشما حل وأقام» بنفس القدر الواجحب 
فيه منعه عن ظلم غيره» لقوله اإوجزاء سيئة سيئة مثلها فمن عفا وأصلح فأجره على 
| لله إنه لا يحب الظالين. ولن انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم من سبيل4» وقي 
ا لحديث "انصر أحاك ظالما أو مظلوما. قالوا: يارسول الله» هذا ننتصره مظلوما فكيف 
ننصره ظالما. قال تأخلون فوق يديه" وف رواية تحجزه عن الظلم فإن ذلك 


و" 


وقد ذكر ابن حجر أن "نصر المظلوم هو فرض كفاية» وهو عام في المظلومينء 
كذلك ف الناصرين» بناءٌ على أن فرض الكفاية خاطب به الحميع وهو الراحح» ريتعين 
أحيانا على من له القدرة عليه وحده» إذا لم يتزتب على إنكاره مفسدة أشد من مفسدة 
المغكرء فلو علم» أو غلب على ظنه أنه لا يغير سقط الوجحوب» وبقی أصل اللاستحباب 
بالشرط المذكورء فلو تساوت المفسدتان تخير وشرط الناصر أن يكون عالاً بكون الفعسل 
ظلماً ويقع النصر مع وقوع الظلم» وهو حينفذ حقيقة» وقد يقع قبل وقوعه". 

والمبرر الأحير هو تلبت هيبة الإسلام في الأزض استمرارا لإفراده والمسلمين بالعزة 
والنعة إو لله العزة ولرسوله وللمؤمنين ولكن المنافقين لايعلمون4") سواء من حيث 
تعميق هذا الشعور قي نفس المسلم المقيم بين غير المسلمينء رغم استضعافه» او من حیث 


(۱ ) انظر؛ ابن کثیر» تفسير القرآنء مرجع سابق» ج ۹ 
(۲ ) انظر: الشيباني» مرجع سابق» جا» ص۲٥.‏ 
(۳ ) الشورى/ ٠ .٤٠-٤١‏ 
٤(‏ ) انظر: ابن حجر فتح الباريء ج۰۱۰ ص۱۷۹-٠۱۸.‏ 
(ه ) انظر مرجع السابق. 
)١(‏ انظر المرجع السابق. 
(۷) المنافقون/ ۸. 
o۳٦‏ 


تعميق الشعور بال غوف من رد الفعل المسلم في نفوس غير السلمين» لأنهم لو علموا أن 
الملسلم ليس وحده في الأرض» وان له من يسنده» وعلك القدرة على الدفاع عنه 
سيفكرون كيرا قبل الإقدام على هذا العمل. 

اتيا - هم حدود أمن المسلمين في الجمعات غير المسلمة: 


وهذه الحدود هي استخلاص لما تعرش له كثير من الفقهاء بشأن ما للمسلم وما 
عليه داححل هذه البلادء ليضمن لنفسه قبل أن تضمن له أمته مسؤولية الحفاظ على أمنه 
واحترام حریاته» وحرماته ويقع ضمن هذه الحدود من ناحية أولى احترام عهوده وأمانته 
ومراعاة أعرافها وقوانينها مالم يكن فيها باطلا حرمه الإسلام» والبعد عن الخدر لملا 
يعرض نفسه للهلاك» فالمسلمون عند شروطه» وما داموا قد ضمنوا أن لايتعرض هم 
فلا ينبي أن يتعرضوا لأحد وإلا صار غدراء والغدر حرام" إلا إذا غدر ملكهم-أي 
ملك غير المسلمين-أو أحذ أمواهم أو حبسهم أو فعل غيره-أي من رعیته-بهم بحیٹ 
يعلم الملك به ولم بمنعه» لأنهم هم الذين نقضوا العهد ". 


كما يدحل فيها من ناحية ثانية ما جوز-عند بعض الفقهاء-من حمل المسلمين 
الأمتعة إلى غير المسلمين للتجارة» لأن بعضها يحتاج إليه المسلمون فإذا منعوها غيرهي 
فقد بعنعون هم أيضا تحارتهم بالمقابل إلى المسلمينء وهذا فيه من الضرر ما لا خفى» وقد 
رفض الشافعي ذلك *» وذكر ابن حزم أنه "لاحل أن يحمل إليهم السلاح.. ولاشيء 
يتفقون به على المسلمين" . 

كذلك فإن من هذه الحدود من ناحية ثالثة أن من كائت إقامته في بلاد غير مسلمة 
بسبب الأسر ثم حلى سبيله» وأمن ثم ولي بعض شؤونها أو لم يولء فأمان غير المسلمين 
إياه أمن هم منه» وليس له أن يغتاهم أو يخونهم» ويججوز له المرب» وإن درك ليؤخحذ فله 
ن يداقع عن نفسه» وله أن يقتل من يد ركه» وأحذ ماله» مالم يرجع عن ذلك ”)» 
وذكل ابن حزم أنه متى أطلق السير بعد معاهدته على الفداء فلا بجحل له أن يرجع إليهم» 
ولا أن يعطيهم شيئاء ولا يحق لاإامام أن جبره على أن يعطيهم شياء فإن لم يقدر على 
الاتطلاق إلا بالفداء ففرض على المسلمين أن يفدوه» إن لم يكن له مال»ء ويزتب على 


(۱ ) انظو: د.ید حدوري» مرحم سابق» ص ۲۳۱. 
۲ ) اتظر: ابن عابدین» مرجع سابق؛ ج۲ ص٤٣۲‏ . 
e‏ ان یب لبر اران مرم سایق چه ءا قال الفشی: فا اسر فی للت ف 
بلادهم أطفال المسلمين ونساءهم لا يغدرون -أي المسلمين-ولكن يسألونهم الآمان إليهم» وينبذوا إليهم فإذ 
) يفعلو!ء قوتلوا حتى يردوا الأطفال والنساء إلى المسلمین "انظر: الأم» مرجع سابق ج٤»‏ ص۸٤۲.‏ 
٤(‏ ) اتنظر: السرحسي»› مرجع سابق» ج۱۰ ص۹۲. 
(ه ) اتظر: ابن حزې» الحلي› مرحم سابی» a‏ ص۹٤۳‏ 
٦(‏ ) انظر: الشافعي» الأم» مرجع سابق» ج٤»‏ ص۲۷۹ 
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ذلك أن العهود والإيعان الي أعطاها إياها-قبل فدائه-لاشيء عليه فيها لأنه مكره عليهاء 
ولم يكن نة سبيل له إلى الخلاص إلا بهاء ولا يحل له البقاء في أرض الكفرء وهو قادر 
على الخروج . 

أما التاحية الرابعة في هذه الحدود أن على المسلمين المستأمنين قي البلد غير المسلم إذا 
آنشبت الحرب بینهما وبين غیرها من البلاد أن يتبينوا قبل تحديد موقفهم» فن كانت 
ا لحرب بسبب إغارة أهالي البلد ال يسكنها المسلمون المستأمنون على المسلمين قي بلد 
آحر فقتلوا منهم وأسرواء ثم مروا بهم عليهم-أي على المسلمين المستأمنين-وجحب على 
هؤلاء الآحرين نقض عهودهم» والقتال لتخحليص المسلمين إذا كانوا يقدرون على ذلكء» 
لأن تقرير المسلمين في أيدي هؤلاء امعتدين تقرير على الظلم» ولم يضمنوا ذلك- ولو 
كان الأحوذون من حوارج المسملين-بخلاف الأموال لأنهم ملكوها بالأحرازء وقد 
ضمنوا هم ذلك" أما إذا كانت الحرب بسبب إغارة بلذ غير مسشلم على البلد غير 
المسلم الي يقطنها السلمون» فلا جوز هم قتال هؤلاء المحتلفين عنهم في الملةء إلا أن 
حاف المسلمون على أنفسهم لأن القتال لما كان تعريضا لأنفسهم على اللاك لا يمحل 
هم إلا ذلك أو لإعلاء كلمة الله وإن هم قاتلوا لغير هاتين العلتين كان قتام لإعلاء 
الكفرء وهو لا يجوز ". 

أما الحد الخامس يتعلق بيعض تعاملات السلمين داحل الجتمعات غير المسلمة» خحاصة 
ي مور البيع و الإقراض» وما شاكلهاء فقد ذكر بعض الفقهاء أنه إذا أدان حربي 
مسلماً ببيع أو قرض أو حدث العكس» أو غصب أحدهما الآحر وخرجا من هذه البلاد 
إلى بلاد المسلمين لم يقض لأحد منهما بشيء لأن الحربي ما التزم حكم الإسلام فيما 
مضى بل فيما يستقبل» وإن كان يازم المسلم رد املغصوب من هذا الحربي» وكذارد 
الدين ديانة-أي التزاما بأحكام الإسلام القاضية بعدم الغدر والوفاء بالعهود-وليس 

آما إذا حرج المسلم من بلد غير مسلم و معه شيء ملکه ملكا حراما بسيب 
الغدرء فإنه يزم ا أما إذا أسلم الملسلم في دار الحرب» 
ثم عاد إلى السلمين خارجا منهاء فما أسلم عليه» غصبه أو ل يغصبه فهو له» وقد 
استدل الشافعي على ذلك بحديث "من أسلم على شيء فهو له" . 

ويبقى الحد السادس والأحير» وقد صاغه ابن حزم حون ذكر أنه إذا كان إسلام 


(۱) اتظر: ابن حزم امحليء مرجع سابق Dra‏ وانظر أيضا: د. هيد حدوري» مرحم سسابق 
ص٣۲ .۲۳٤-۲‏ 
(۲) اتظر: ابن نحيم» البحر الرائق» جه» ص۷١٠.‏ 
)٣(‏ انظر: المرجع السابق. 
)4( انظر ابن عاہدین» مرجع سابق» .Yot a‏ 
(ه) انظر: المرجع السابق. 
)١(‏ انظر: الشافعي» الأ مرجع سايق ج٤ء‏ ص٠۲.‏ 
oA‏ 


السلم لاحقاء فسواء أسلم في دار الحرب» ثم حرج إلى دار الإسلام أو م يخر أو 
حرج إلى دار الإسلام ثم أسلمء كل ذلك سوای ويتزتب عليه أن جميع ماله الذي معه 
في تلك الأرض الأخيرة من عقار أو دارء أو أرض, أو حيوان» أو غير ذلك من متاع في 
متزله» أو ودائع» أو دین» هو کله له لاحق لاحد فيه ولا بملكه الملسلمون إن غنموه» أو 
افتتحوا تلك الأرض» ومن غصب شيا من ذلك حریياً أو مسلما أو ذمیاًء رده إل 
صاحبه» وقد اخحتار أبوحنيفة أن سائر ما ترك في أرض الحرب فييء مغنوم» ما في ذلك 
ما تركه المسلم الذي حرج منها ثم أسام في دار الإسلام» بيد أن ابن حزم رد هذا 
الرأيء وذكر أن من غصب منه شيتا وجب رده إليه» واستند قي ذلك إلى يعض الححج 
والوقائع في الخبرة الإسلامية ”. 


(۱) ابن حزم» الحليء مرجع سابق» a‏ صض ۳۱۱-۲۳۰۹ . 
۹ 


المطلب الرابع 
السفراء و الرسل 

والحديث عن هذه الوجعة مشوب بالكثير من الصعوبات» ذلك أن موقع هذه الفغة- 
رغم أهميته قي التعامل اللخارحي بين المسلمين وغيرهم-من اهتمام الدراسات الإسلامية 
عامةء ودراسات التشريع الدولي الإسلامي حاصة-لايزال ضئيلاء إذا ما أخحذ في الاعتبار 
عدة أمور» أوها أن القواعد الشرعية الي يعتمد عليها عمل السفراء والرسل لم يقدر ها 
الإيناع بشكل متكامل-رغم بداية تبلورها في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة-إلا في 
عصور لاحقة هذين العصرين اللذين تراوح فيهما التطور السياسي الإسلامي بين عوامل 
النهضةء وعوامل السقوط نما فرض نفسه بصورة أو أحرى في صياغة هذه القواعد 
وغموضها أحياناء والأمر الثاني أن دراسات الفقهاء المسلمين أدرحت-في أغلبها- 
الحديث عن السفراء والرسل ضمن حديثها عن أحكام المستأمنين بصفة عامةء ولذلك 
حضعت أحكام هذه الفغة لاجتهادات شتى» حسب القدرة على الاستنباط من-أو - 
القياس على-أحكام المستأمنين» رغم أن التعامل مع وجود المستأمنين قد يختلف في بعض 
الزوايا عن التعامل مع وجحود السفراء والرسلء» تبعا لاحتلاف المقاصد والأدوار في كلا 
الفريقين» والأمر الثالث أن بعض الدراسات الي تناولت هذا اموضوع ظلت مسوقة 
بخلفية أحكام القانون الدولي الوضعي في العلاقات الدبلوماسية» وهكذا دحل على 
اموضوع بأمجدية حاطفةء من ناحية لأن رائد بعض هذه الدراسات كان عاولة إثبات 
وحود أحكام هذه العلاقات في التشريع الإسلامي بأي طريقة» ومن ناحية أحرى أن 
علماء الغرب وكتابهم تمن درسوا فن الدبلوماسية» ووضعوا أصوله وقواعده أو تتبعوا 
مراحل تطوره ل يتيسر همم الاطلاع على المصادر العربية الأصيلة » والأمر الرابع أن ما 
يوحد مكتوبا في هذا اجال غير موحد المنهج» ولا امباحث» فضلا على صعوبة الحصول 
عليه» وموزعة بين شتى المخطوطات» وبطون كتب الأدب» وكتب التاريخ» وكتتب 
الفقه» و كتب الإمامةء والحكمة السياسية» وكل ذلك جعل الحديث عن هذا الموضوع 
نسبيا في ضبط وتحدید قواعده وأحکامه» ونسبیا بالتالي في صححته ودقته. 


›»١۹۸٩۹ انظر: بعض هذه الصعوبات في: عزالدين فودة» النظم الدبلوماسيةء القاهرة: مكتبه الآداب/‎ )١( 
ص ٣۱۱۹ء وانظر بعض حاولات صياغة مياديء التشريم الإسلامي في عمل السفراء والرسل ي المرحع‎ 
السابق» ص٠۲ ١ومابعدهاء د.صلاح الدين المنجد النظم الدبلوماسية في الإسلام بيروت: دار الكتاب»‎ 
مواضع متفرقةء السفير محمد التابعي» الدبلوماسية قي الإسلام» القاهرة» مركز النيل للإعلام-سلسلة‎ ۳ 
؛›؛ مواضع متفرقة.‎ ۱١ دراسات قومية» العدد الثامن»‎ 
Afzal Iqbal, The Prophet's Dilomacy, op. cit., 1f. 
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أولا - دلالات وجود السفار والرسل: 

لاشك أن وجود هذه الفعة في تعامل المسلمين المخارجي يؤكد أن تح ركهم في هذه 
الوجهة من التعامل كانت له مقاصده» كما كانت له أسبابه. ويهم الباحث قبل الحديث 
عن هذه الدلالات لفت النظر إلى ملاحظتين» الأرل أن الكلام عن أن السفراء يتضمسن 
الكلام عن أمن الرسل» حاصة وأن الرسول أحد المعاني اللغوية للسفيء كما أنهما 
يتشابهان في أدوارهماء کما یتشابهان فيما يستحقان من حصانات تحفظ هما الأمن» 
وتكضل مما القيام بواجباتهما على وجحوها المناسبة. والثائية أن كشيرا من الفقهساء 
استغرقهم الكلام عن أمن السفراء والرسل غير المسلمين داحل بلاد المسلمين أكثر من 
حديثهم بالمقابل عن أمن قرنائهم من المسلمين داحل البلاد غير المسلمةء إما لأنهم 
اعتبروا آن الأساس في النظر إلى أمن كلا الفريقين هو مبداً المعاملة بالمئلء أو لأنهم . 
أعتبروا أن ما یکفل الأمن للسفراء والرسل غير المسلمينء يسري على السفراء والرسل 
اللسلمين إلا إذا كان فية ما يتعارض ومقاصد الشرع» أو لأنهم اعتبروا أن ما يسري من 
أحكام على المسلم عامة في الجتمعات غير المسلمة يسري أيضا على السفراء والرسل. 

انطلاقا من هاتين الملاحظتين يمكن القول إن من معاني السفارة تي اللغة التوضيح» 
والتبيينء والإصلاح» والرسالةء والكشف» والإظهارء فكأن السفير هو الموضح» والمبينء 
رالمصلح» والرسول» رالكاشف» والمظهر ۵ 

وجماع هذه المعاني أن السفارة هي ما من شأنه كشف الغموض عن الشيء وإزالة 
إبهامه» فإذا به واضح صال» وقد ورد في القرآن الكريم قوله تعالى #إوالصبح إذا 
أسفر »أي ذا أضاء وأشرق وکشف غموض الليل وأزال ظلمته» ووصف الملائكة 
بأنهم سفره تي قوله تعالى «إبأيدي سفرة كرام بررة)) لأنهم ينزلون بوحي الله 
بين شأنهم» وجعل الرسول عامة سفيرا لأنه يسفر ليصلح بين القرم» ولانه يسین مواقف 
من أرسله وما يريده إلى من أرسل إليه. وقد كان الرسول صلى الله عليه وسلم 
يستنهض الصحابة ليكونوا سفراء» ورسله إلى العالمين لتبليغ دعوته وکان قول "إن ۱ لَه 
بعثي للناس كافة فأدوا عي ولا تختلفوا على" فانتشر ھۇلاء في کل مکان من أرجاء 
الأرضر ”» وجحعل اللسلمون في عصره ومن بعده يستقبلون سفراء ورسل غررهم» دول 


o-1 ۰۲٤ص انظر مادة سقر في: این منظور» مرجع سابق»‎ )١( 

(۲) المدٹر/ .۳٤‏ وانظر ما ذکره ابن کثیر تفسيراً هذه الآبة في تفسوء مرجع سابق» ج٤؛‏ ص۷٤٤‏ . 

(۳) عبس/ .۱٦-۱۹‏ وانظر ما ذکره ابن کثیر تفسیراً ذه الآية لی تفسیره» ج٤»‏ ص۱١٤‏ 

)٤(‏ انظر: این حجر» فتح الباري» مرجع سابق» طبعة ۰۱۹۷۸ ج ۱» ص۹٠۷-۲١۲.‏ وانظر: سيرة ابن 

هشام» مرجع سابق» ج٤›»‏ ص۱۸۷ 

(ه) انظر: أماء الرسل وأسماء من أرسلوا إليهم قي عصر النبرة لي ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» طبعة“ 
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انتهاك احق أي منهم» او تعد على حرماته» رغم ان منهم- كما سيرد-من کان يسيء 
السلوك قولا وعملا معهم. 

ولا شك أن الدور الذي كانت تضطلع به السفارة قي صدر الإسلام له دلالاته 
الواحبة الاعتبار قي النظر إلى دورها المعاصر في البجتمع المسلم. 

فالسفارة-ف المفهوم الإسلامي-عمل إصلاحي» من جهة لأنها لا تنفصل عن أعمال 
الدعوةء ومن ضرورات الدعوة إصلاح العمل ومن أحسن قولا ممن دعا إلى ١‏ لله 
وعمل صالاي) ومن جهة آحرى لأنه لايختار لعملها إلا من كان صالحا مصلحاء 
وكذلك كان الرسل -صلوات الله عليهم وسلامه-وقد زکاهم الله سبحانه بذلىك في 
کشر من موضع في القرآن» کقوله فوزکریا ویجیی وعیسی وإلیساس كل من 
٠‏ الصالحين)» ومن جهة ثالثة لأن مقصد السفارة وبالتالي مضمونها الإضصلاح وإظهار . 
الحتق بين أطرافهاء ولذلك كانت دعوة الرسل كلها الإصلاح. وقد ورد على لسان نبي 
الله شعيب تأكيدا لذلك إن أريد إلا الإصلاح ما اسنطعت وما توفيقي إلا 
با له وورد على لسان ڼي الله موسی وهو يوصي أخاه هارون «اخلفني في أهلي 
وأصلح ولا تنبع سبيل المفسدين“. 
والسفارة أيضا ت وكيل أر إنابة في بعض الأعمال الاستخحلافية-سواء كانت مؤقة أو 
طويلة الأمد نسبيا-أو المهام الشرعية الي لا يكن القيام بها على وجهها الأكسل إلا 
بهذه الطريقةء وهذا يعي ن قيادة الأمة أو من ينوب هي المسؤولة عن منع أو منح هذا 
احق ومسؤولة عمن تختاره هذا العمل» ومسؤولة عن أعماهم-وافقت أو حالفت قيم 
الإسلام ومثالياته-ومسؤولة في النهاية عن حصاد كل ذلك» سواء جحاء لصال أو ضد 
صالح الأمة. 

كذلك فهي عملية تفاعلية-شأنها في ذلك شأن الدعوة-تقوم على تشابك العلاقات 
وتفاعلها بين عدة أطراف» مرسل السفير» وهو الذي يكلفه مهام محددة لاتخرج عن 
الأعباء والمهام الاستخلافية كما سبق يقوم على إصلاحهاء ومستقبل السفير وهو الطرف 
الثاني المراد إبلاغه عضمون رسالة السفير للتصرف .مقتضاها وفق مضمونهاء والسفير 
وهو الرسول أو الواسطة بين الطرفين» لتبليغ مضمون الرسالة الي يحملهاء ونقل الرد 


=14۷4ء ج1 (Yo¥-¥o1‏ واثظر أيضا: د .تار ال وكيسل» سفراء النبي عليه السلام وکتاب ورسائله» 
القاهرة: دار امعارف» ۱۹۷۸ء ص1 ومابعدها. 

(۱) فصلت/ ۳۳. 

.۸١ الأنعام/‎ )۲( 

(۳) هود/ ۸۸. 

.٠٤١ الأعراف/‎ )٤( 


عليهاء وخضع في احتياره بحموعة من الصفات في يته وخلقه وثقافته ليؤدي دوره 
وهو قادر عليه" › والرسالة وهي المادة الي بجحملها السفير من مرسله إلى مستقبلهء 
وتخضع قي صياغتها ومضمونها وأسلوبهاء وطريقة تبليغها لمواصفات حاصة. 

كما تكشف السفارة عن مدى أصالة الالترام القيمي لذي مرسل السفير ومستقبله» 
في تفاعلهما من حلال دور السفير بينهماء وهذه الأصالة هي الي تكشف الفرق بين 
هدي البي صلى الله عليه وسلم في الإحسان إلى السفراء والرسل غير السلمين-رغم أن 
بعضهم كان يأتي من الأعمال ما لا قيم فيه ولا حلق» كمافعل مع رسولي مسيلمة 
الكذاب إليه حين رعى مما عهدهما في عدم التعرض للسفراء» وقد حرى العرف على 
أن الرسل لا تقتل في الحاهلية والإسلام-وبين هدى غيره من القيادات اليي م ترع هم 
ذمة ولا عهدء قأساءت معاملتهم أحياناء كما فعل بعض قادة قريش مع أحد رسل النبي 
صلى الله عليه وسلم قبل فح مكة » أو ضربت بدا عدم قتل الرسل عرض الحائط 
أحيانا أحرى» كما فعل ملك بصرى من قبل الروم الحارث بن عمير الازدي مع رسول 
رسول الله صلى الله عليه وسلم حين قتلهن فسير إليه الرسول صلى الله عليه وسلم 


سرية مۇتة ۳ 


وعلاوة على ماسبق فإن السفارة عمل مؤسسي ل يكن لينفصل ثي أدائه عن أداء 
المؤسسات الأحرى الي يوظفها اللسلمون لتحقيق الأمن داخليا و خارجياء وصحيح أن 
تكامل الصبغة المؤسسية هذا العمل المؤسسي مر بتطورات متلاحقة» أعطت للسفارة 
عحصائصهاء و تنظيمها وآدابها وقيمها. ومقاصدها الأساسية الا أن إرهاصات ذلك 
بدأت مع عصور النبوة مرورا بعصر النلفاء الراشدين» لما سيرت السفراء والرسل بقصد 
الدعوة إلى الدينء رإعلان الحرب دفاعا عنهء والتمكين له بعقد المعاهدات مع نمثلي 
الأمصار المدن المفتوحة“. 


ثانيا - أهم مقتضيات أمن السفراء و الرسل: 
الواقع أن تحديد هذه القتضيات لا يزال يخضعع للاجتهادء وتقضي أبعادها أو 


)١(‏ انظر بعض المواصفات التي كان يازم وحودها فيمن بتار للسفارة من قبل المسلمين: د.عزالدين فودق 

مرحم سابق» ص۹٤ »۱٠١۱-۱‏ د.صلاح الدين المنجدى مرحع سابق» ص۲۸-٣۳»‏ السقير محمد الدابعي» 

مرحع ساہق» ص 1۲-١٥۹‏ , 

(۲) انظر: ابن هشام» مر حع سابق» ج۳ ص .۲٣٣‏ 

(۲۳) انظر: امرحم السابقء ج ص۸٥›‏ د.البوطي»› فقه السيرة» مرحم سابق» ص‌۲۷۱. 

)٤(‏ انظر: ملامح هذا التطور في: د.عزالدين فودة» مرجع سابق» صا ۲ وما بعدهاء د.صلاح الدين المتحدء 

مرجع سابق» ص۷ ومابعدهاء محمد التابعي» مرحع سابق» ص٩‏ ومابعدها. 

(ه) انظر بعض وظائف السفراء والرسل في الخبرة الإسلامية في: د.عزالدين فودة» مرجع سابق» ص۲٣٠‏ 

وماہعدهاء د.صلاح الدين المنجدى مرجع سابق» ص٤ ›»٠١١-۹‏ حمد التابعي› مرجع سابق» ص٤‏ ۹۲-۷ 
of‏ 


التوصل إلى إطار شامل مجمعها لايرال قي طور الحارلات» لذا فإن ما سيعرضه الباحث 
لايخرج عن هذه الحدود» وعليه يمكن القول أن أمن السفراء والرسل يتطلب عدة أمور. 

وأول هذه الأمور ضرورة عقد الأمان فهم» لأن الرسل ل تزل آمنة في الجاهلية 
والإسلام» ولأن الرسول صلى الله عليه وسلم كان يؤمن رسل المش ركينء ولما حاءه 
رسولا مسيلمة الكذاب قال "لولا أن الرسل لا تقتل لقتلتكما" "» ولأن الحاحة تدعو 
إلى ذلك ولو قتل رسلهم لقتلوا رسل المسلمين فتفوت المصلحة من المراسلة 
والسفارة» ولأن مر القتال أو الصلح لا يتم الا بالرسلء فلابد من أمانهم لیتوصل إل 
ما هو مقصود"» وقد اشتزط بعض الفقهاء عدم إلزام الرسل والسفراء بإظهار البينة على 
أنهم كذلك» رفعا للضيق والحرج» وقالوا يكتفي في ذلك بالعلامة» وهي أن تكون معهم 
كتب ممن أرسلوا من قبلهم» فإذا أحرجوا الكتب فالظاهر أنهنْم صادقون» والبقاء على 
الظاهر واجب فيما لا يعكن الوقوف على حقيقته» فإن لم يظهروا الكتب-أي قرائن 
كونهم سفراء أو رسل-جاز معاملتهم معاملة من يدخلون بلاد السلمين بلا أمان . 

والذي يبدو من كلام الفقهاء أن إقرار الأمان للسفراء والرسل لا يرتبط إجرائيا 
بشكل معين منعا للحرج والمشقةء وإنغا يجري ذلك ججرى العرف المتبادل وفق مبداً 
المعاملة بالمئلء الذي يعد مبداً أساسيا قي إرساء قواعد العمل الدبلوماسي المعاصر ”. 

وثاني متطلبات أمن هذه الفئة استمرار الأمان هم مدة إقامتهم في بلاد الملمينء 
ورغم أن ابجتمع السياسي المسلم م يكن يعرف نظام التمثيل السياسي الدائم شأنه في 
ذلك شأن سائز الجتمعات السياسية الي عاصرته في صدر الإسلام» إلا أن الفقهاء 
حاولوا التصدي هذا الأمرء ولكنهم احتلفوا في مدة عقد الأمان الذي .عوجبه يظل 
للسفراء والرسل شرعية البقاء بين المسلمين» فقد أجاز بعضهم عقد الأمان مطلقا ومقيدا 
عدة سواء كانت طويلة أو قصيرة بخلاف المدنةء فإنها لا تجوز إلا مقيدة لأن في جوازها 
مطلقا ت ركا للجهاد”» أما الحنفية والشافعية ا تحديد عقد الأسان ء سنة بعد 
هری شس تا طب ماع اسل و اسار 


(۱) انظر: أبن قدامة» مرجع سابق» ج۱۰ ص٣٣٤‏ . 
(۲) انظر: المرحع السابقء ج۱۰ ص٣٣٤‏ 
(۳) انظر: السرحسي» مرجع سابق» ج۰۱۰ ص‌۱۹۲» وانظر أيضا ما ذکره ابن حزم في: الحلي» مرجع سابقء 
ج۷ ص۹ ۲۰۷-۲۰. 
)٤(‏ انظر: السرخحسي» مرجع سابق»؛ ج۰۱۰ ص۰۱۹۲ آیویوسف»› مرجع سابق؛ ص۰۴ ٤-۲‏ ۲۰. 
(ه) انظر تطور تقنين قواعد الدبلوماسية قي: د.عزالدين فودة» مرجع سابق» ص۱۸۳ ومابعدها. 
(1) انظر: ابن قدامة مرجع سایق ج۱۰» ص۳۱٤‏ 
(۷) انظر مادکره السفير محمد التايعي» مرجع سابق» ص۹٤.‏ 
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الستأمن عموماء والأصل في ذلك أنه ان لا يصطحب معه ما يقوى به غير الملسلمين 
على المسلمين أيا كان شكل ذلك» وذكر أبويوسف أنه إن كان مع الرسول أو الذي 
أعطى الأمان سلاح جيد فأبدله بسلاح شر منهء أو دابة فأبدها يشر منهاء فذلك جائر 
ولا بأس آن يرك بخرج بهاء وإِن کان أبدله یر منه» رد عليه سلاحه ودابته» وأعید 
ذلك على صاحبه الأول » أما أمواله فلا جوز مصادرتهاء أ الاستيلاء عليهاء أر 
حبسهاء ويعفى من الرسوم الماليةء وقد نص بعض الفقهاء على ذلك كأبي يوسف الذي 
ذكر أنه لا يؤحذ من الرسول الذي بعسث به ملك الروم و لا من الذي أعطى أمانا 
عشر"» وهذا النص مطلق فلا يؤخذ عشر عن كل ما معه » وقد استثنى من هذه 
القاعدة ما كسان مع السفراء والرسل بقصد التجارة» فإنه يؤحذ منهم-كما ذكر 
أبويوسف-العشرء أما غير ذلك من متاع فلا عشر فيه» أي من الماع لاص به © 
زيستنبط د. المنجد دليلا جديدا على العمل .بدأ المعاملة بالمئل في هذا الشأن من قول 
ابي يوسف "وإذا كانوا-أي الفرنجة والروم- م يأحذوا من تحار المسلمين ولا من رسلهم 
شيعا لم يأحذ المسلمون شيا منهم" » ووافقه في تطبيق هذا البدأً بعض العاصرين "» 
ویلحق بالحدیث عن أموال السفراء والرسل ما يتعلق .ممارستهم التجارة» فذلك لا 
يعنعون منه إلا ما حظره الدين كالئمر أو لحم الخنزير. 

وكذلك يازم هم كأمر رابع الأمن في تمارسة أعمال العبادة فلا حجر حقهم في التزام 
أحكام دينهم» أما بناء الكنائس الخاصة بهم فلم يكن مكنا لأن الرسالة كانت محدودة 
بوقت على الأغلب» لكن إذا أراد السفير أن يتخذ لنفسه موضع عبادة في داره م يمع 
من ذلك" . وفضلا على ماسبق فإن انتهاء مهمة السفير أو الرسول حكومة بأدائه ٠‏ 
لارسالة الي انتقل من أجلهاء ثم يرد إلى بلده» لأن الداعي إلى بقائه أصبح منتفياء أما 
إنهاء مهمته» فليس قي كلام الفقهاء شيء صريح في ذلك» لكن بعض الاجتهادات 
العاصرةء ترى أن الأصل في ذلك هو المبدا العام القاضي بأن المعاملة بالغل » ورأى 
آحرون بل الأصل فيه إقامة الحجة على السفيرء وإعلامه بإنهاء مهمتهء ورفض المسلمين 
إقامته بينهم-وهو ما يعرف في الفقه الدبلوماسي المعاصر بإعلانه شخصا غير مرغوب 


.۲۰ ٤ص انظر: ویو سف» مرجع سایق»‎ )١( 
انظر المرجع السابق» ونقله عنه د.صلاح الدين المنجد» مرجع سابق» ص۸۹‎ )۲( 
انظر:د. صلاح المنجد» مرجع سابق» ص۸۹.‎ )۳( 
.۲۰ ٤ص آبویوسف» مرحع سابق»‎ )٤( 
ائظر: المرحع السابقء وانظر تعليق د.صلاح الدين المنجد مرجع سابق» ص۸۹.‎ )٠( 
. ۱٠۱۹ص انظر: د.عرالدين فودة مرحم سابق» ص٦٥ السفير محمد التابعي» مرجع سابق»‎ )1( 
انظر: د. صلاح الدين المنجد» مرجع سابق» ص١4 واستشهد في ذلك عا نقله السرخحسي.‎ )۷( 
۱۲۷-۱۲٣ انظر: السفير تحمد التابعي» مرجع سابق؛ ص‎ )۸( 
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فيه-لان ذلك يضمن له الأمن فی حروجه» أو مروره إلى بلاده . 

الفا - التزامات السفراء والرسل: 

إن الأمر في أمن السفراء و الرسل مثله مشل الأمن لغيرهم سواء من المسلمين أو غير 
المسملين من حيث ضرورة تلازم متطلباته نما يقع على المسلمين مع التراماته عا يقح 
عليهم أنفسهم» وإن احتلفت طبيعة هذه الالترامات على الحو الذي سبق تفصيله» من 
هنا يكن القول أن السفير أو الرسول ملتزم برد ما قد یکون قد استحوذ عليه من رعایا 
الجتمع المسلم من أموال وأمتعة قبل أن يحمل صفة السفارة أو الرسالة» كذلك هو ملزم 
بإسقاط ولايته عمن لا يح له الولاية عليهم داحل بلاد السلمينن يقول ابن حزم (لو 
نزل أهل الحرب عندنا تارا بأمان» أو رسلا أو مستأمين مستجبرين» أو ملتزمين لأن 
يكونوا ذمة لنا فوحدنا بأيديهم أسرى مسلمين أو أهل ذمة؛ أو عبيداء أو إماء 
للمسلمين» أو مالا لمسلم أو ذمي فإنه ينتزع كل ذلك منهم بلا عوض أحبوا آم 
کرهواء» ویرد المال إلى أصحابه ولا يحل لنا الوفاء بكل عهد أعطره على حلاف هذا 
لقول رسول الله صلی الله عليه وسلم "کل شرط لیس فی کتاب ا لله فهو باطل" . 
كذلك يلتزم بالبعد عن ارتكاب الأعمال العدائية ضد المسلمين حاصة ما يعس أمنهم 
مباشرة مثل أعمال التجسس» وقد أفتى بعض الفقهاء بأنه لو اطلع على بعض اأُسرار 
المسلمين» بحيث إذا عاد إلى بلاده عاد بضرر على المسلمين لأنه سوف يدل على عورات 
السلمين» وسوف يلحق بهم اذى كبيرا» ففي هذه الحالة يكون لالإمام حبس الرسول 
للأمان فقطء آي حجزه ومنعه من السفر و ليس سجنه . 

لكن ذلك قد يكون مردوده-طبقا لبد امعاملة بامعل-منع سفير المسلمين من العودة 
اليهم بإتباع نفس المسلك العدائي معه» لذلك قد يكون من الأحدى في مثل هذه 
ا لحرا ادث-التجسس-إما إعلان السفير شخصيا غير مرغوب في بلاد المسلمين» فيخحرج 
ويرد إلى مأمنه في بلادهء أو بالاتفاق التبادل مسبقا على تحريم بعض الأفعال الي يحق . 
عوجبها معاقبته» وبذلك يتجنب اتباع نفس المسلك» نزولا عند المعاملة بالثل. 

كما أنه ملزم كذلك بأن لا يكون عونا على تحطيم العقود وا معاهدات بين بده و 
بين المسلمين» فعلى سبيل امال لو رفض السفير أو الرسول العودة إلى بلاده مفضلا 
البقاء ين المسلمين وكان نمة تعاهد على غير ذلك» منع منه لأن السلمين عند شروطهم 
إلا إذا ثبت أن المصلحة في بقائه وإقراره درن عودته إلى بلده أنفع من إرساله» والأصل 


)0 انظر: د.عېدالخالق النواوي»› مرجع سابق» ص ۱۱٤۳۱۹۳‏ . 
)1( انظر: ابن حرم المحليء مرجع سبابق» ص۴» صض۲۰. 
™( انظر: السقير التابعي› مرحع سابق» ص٩‏ ۰ .١‏ 
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في ذلك أن الرسول صلى اله عليه وسلم رفض إقرار رسول قريش إليه بعد صلح 
الحديبية بين المسلمين» بعد أن اطمأن قلبه بالإسلام» وأمره بالعودة إليهم قائلا "إني لا 
أحيس بالعهد» ولا أحبس المبرود-جمع بريد-ولكن ارحع إليهم فإن كان في قلبك الذي 
فيه الأن فارحع" "» ذلك لأن قريشا صاللحوا البي صلى الله عليه وسلم فاشترطرا عليه 
"إن من جاء منکم م ترده علیکم» ومن جاء منا رددتموه علینا فقالوا: یارسول الله 
اتكتب هذا؟ قال: نعم إنه من ذهب منا إليهم فأبعده الله» ومن جاء منهم فسيجعل الله 
له فرحا وخربی" . 

ويلحق بالالتزامات أيضا أنه لايحق له الاحتجاج بأمن سفارته لارتكاب مايضر 
السلمين» ذلك أن الإسلام لاإيسمح-على حلاف القانون الدولي الحديث-بوجحود حرم 
آمن في بلاد امسلمين إلا لبعض الأماكن المقدسة الي شهدت ها الأصول المزلة بذلك 
وحرى عرف السلمين على التسليم ها بهذه المكانة» حاصة مكة والمدينة» وماحاورهماء 
وعليه فإن مكان إقامة السفيرء أو ما يسمى في الفقه الدولي مقر البعثة ليس له هذه 
الحرية الي تمس استقلال المسلمين وسيادتهم » ولكن عدم وجود هذه الحرية لا يعي 
اللجوء إلى الأعمال الي لا تتفق وقيم المسلمين وأحلاقهم» أو التخلي عن اتخاذ كافة 
الوسائل لحماية دار البعثة ضد أي عدوانء ومنع أي إخلال بأمنهاء وصيانة كرامتها ما 
دامتت تؤدي دورها» حسب ماهو متفق عليه نصا او عرفا. 


(۱) انظر: الشوكاني» مرحم سابق» ج۸» ص ۲۰. 

(۲) انظر: این حزم» احلي» مرجع سابق» ج۷» ص۲۱۰-۲۰۹. 

™( انظر: السفير التابعي» مرجع سابق» ص٤ ۱۲٣-۱۲‏ . 
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المطلب الخامس 
المستضعفون في الأرض 

وهم نوع آحر من البشر شاءت سنة الله في بيعات جتمعاتهم إلا أن تعلهم في مكان 
الافتقار إلى مصادر التمكين في الأرض» وتقرير المصير في النظر إلى الكون والحياة من 
حوم» في الوقت الذي امتلكت فيه عناصر أخحرى هذه المصادرء فإذا بها تستعلي على 
هذه الفعة المستضعفةء وتابی ان تنز ضا الدرجحات الدنيا ق سلم القوة ق محتمعاتها لتعيسش 
هكذا مسلوبة الإرادة في رفع الظلم و الاستبداد الواقعين عليها. 

أولا - دلالات الاستضعاف: 


الضعف في اللغة نقيض القوةء وهو أيضا قلة الحيلة» والعجز»ء والمرض» والهزال 
والذلة» والمستضعف هو الذي يتضعفه الناس ويتجبرون عليه في الدنيا للفقر ورثائة 
الحال"» فكأن الاستضعاف في حقيقته فقدان لحرية احتيار الح ركة في الحياة والإسلام 
حينما يخاطب الإنسان بأحكامه إنغا يحميه أولا لكي يكون احتياره» ومن ثم الترامه 
صادرا عن قناعة تامةء فإذا ما وضعت العراقيل أمام الحتيار الإنسان» ألزم الإسلام 
المؤمنين به التدحل ولو بالقوة لإزالة هذه العراقيل لأن وجودها تكريس لحالة 
الاستضعاف الصاد عن سبيل الله لإومالكم لاتقاتلون في سبيل ا لله والمسعضعفين مسن 
الرجال والنساء والولدان يقولون ربنا أخرجنا من هذه الفرية الظام أهلها واجعل لسا 
من لدنك وليا واجعل لنا من لدنك سلطانا نصيرا) » إنه التحريض على الجهاد في 
سبيل | لله» والسعي إلى إنقاذ المستضعفين» ليس مكة وحدها وإن فهم سياق الآية على 
أنه حاص بأهلها ”» ولكن في أي مكان وجد فيه الاستضعاف » من هذا العرض 
اموجز لعنى الاستضعاف تتمخض دلالات له. 
فالاستضعاف سنة من سنن الله في ابتلاء الجتمعات السياسيةء وابتلاء بعض فاتها 

ببعض إوجعلنا بعضكم لبعض فتنة4) ومنه ابتلاء الملستضعفين بالأقوياء والأقوياء 
بالستضعفين» ليعرف مال هؤلاء» ومآل هؤلاء في النهاية» ولتجري فيهم سنة أحرى من 
خلال التدافع وهي سنة تداول الأيام بينهم حتى يستبين احق من المبطل إوتلك الأيام 
نداوها بين الناس وليعلم اله الذين آمنوا ويتخذ منكم شهداء وا لله لا يحب 
الظاليني. 

(۱) انظر مادة ضعف فڼٍ: ابن منظور» مرجع سابق» ۲۱۸۹-۲۰۸۷ . 

.۷١ الساء/‎ )۲( 

(۳) ابن کشر تفسیر القرآن» مرجع سابقء ج۱ .۲۲٣‏ 

)٤(‏ انظر ما آورده سید قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق. ج۲ ص۷۰۹-۷۰۸. 

.۲١ الفرقان/‎ )( 

. ۱٤١ آل عمران/‎ )١( 
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كما أن ججيء الاستضعاف كسنة إفية لا يعي أنه وضع مفروض أر قدر مقدور لا 
راد له» إنه-کغیره من السنن-له اسبابه» الي بعل البعض يستعلي على البعض الآحر» 
وهو وضع مصطنع ف فيه دوافع وأغراض ل يكن بدمعها من الانقسام إلى فة ها 
السطوة والسيطرة» وأحرى ليس ها إلا الإذعان لأنها "لاغلك من أسباب القوة المادية 
الوسائل الفعالة للمقاومة» فتستسلم وتستكين لما يريده هؤلاء من شؤون العقيدة والحياةء 
من دون اعتراض أو مناقشة". 

كذلك فإن الاستضعاف حالة من حالات علاقات القوى»ء الناتج عن الاستجحفاف 
والاحتقار» وتقليل الاعتبار لفغة أحرى من الحتمعات» أو الشعوب أو الأفرادء وكذلك 
كان حال فرعون مع قومه» «إإن فرعون علا في الأرض وجعل أهلها شيعا يستضعف 
طائفة منهم. يذبح أبناءهم. ويستحيي نساءهم. إنه كان من الممسدين4) إن تمخحض 
الاحتلال عن البطش والتنكيل والاعتداء على الحرمات» يثبت أن حركة الحياة معه لا 
تعرف إلا مسارا واحدا هو مسار الأقوياء "بعيدة عن المباديء الأساسية الي تحكم 
السلوك الإنساني فتنحطط له طريقته فى العلاقات العامة والخاصة وفي طبيعة التعامل" . 

ثم أن الاستضعاف وضع مستهدف وخطط له من قبل السلطة القوية» حتى ترسخ 
في قناعة الفقات الضعيفة أن لا مفر من الاصطباغ بصبغة ماتراه كقول فرعون #إما 
أريكم إلا ما أرىي) ذلك أن الشعور السائد لدى هذه الساطة أن المستضعفين لا 
يعلكون أمر تقرير مصيرهم» أو احتيار قناعاتهم أو التحرك في حياتهم إلا مسن خلال ما 
يقررونه أو يختارونه هم في شؤون الإبمان وال حياةء وامصير. ٠‏ 

و يضاف إلى ماسبق أن الاستضعاف قد يؤدي-مع الاستكائة لموقفه-إلى نوع من 
أنواع العبو دية لاستبداد الأقوياء الأمر الذي قد يعطل كل غاولة للانتفاضة أو التمرد 
على هذا الوضع المقلوب» ما دامت الساطة القوية تلعب على وتر الادعاء بأنها الأوعى 
بعصا الستضعفين» والأجدر برعايتهاء أو الادعاء بأن ها علاقة بالآهة الي تضر وتنفع» 
ومن ثم تحب ها الطاعة كواسطة بين هذه الآمة وهؤلاء المستضعفين . 

ثانيا - الإسلام ودواعي التدخل لنصرة المستضعفين: 

حينما يأمر الإسلام أتباعه بالتدحل لتحقيق الأمن للمستضعفين لا ينطلق من دعو 


(۱ ) اقظر: محمد حسون فضل الله» مع الحكمة في حظ الإسلام» بیروت: مؤسسة الوفاء ۱۹۸۰» ص۲۷٠‏ 
(۲ ) القصص/ .٤‏ 
(۳ ) انظر: مع الحکمة فی حظ القرآن» مرحع سابق» ص ٠۲۸-۲۷‏ 
٤(‏ ) غافر/ ۲۹. 
(ه ) انظر: محمد حسین فضل ۱ ل مع الحكمة» مرجع سابق» ص۲۸٠‏ 
( ) المرجع السابق. 
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لا سند طا» رإغا يقيم الحجة على مسلكه هذا من أوجه عديدة. فهو يأمر بالتدخل لأن 
الشرائع السمارية كلها تتكامل في ضرورة رفع الظلم عن الضعفاء > ولأنه لا يکنه ان 
يقر الظلم قي الأرض في الوقت الذي جعل "أفضل الجهاد كلمة حق عند سلطان 
حائر"”» وجعل عدم الأخحذ على يدي الظا لم مقدمة للسقوط في دائرة ظلمه» ثم في 
دائرة عذاب الله لأن الناس إذا رأوا الظا م فلم يأحذوا على يديه أوشك أن يعمهم | لله 


۳ 
بعقاب منه . 


والإسلام يأمر من وجه آحر بالتدحل لنصرة المستضعفين لأنه حين يفعل ذلك يؤكد 
إرداته في تحرير الئاس من اسر التجبر والتكبرء والاستبداد» فمحال أن يطالب الناس بحرية 
الاحتيار العقيدي دون إكراه» في الوقت الذي لا بملكون فيه من معاني الحرية شيئاء من 
هنا أوجب ضرورة التدحل بالقعال لو لزم الأمر "ومالكم لاتقاتلون في سبيل | لله 
راللستضعفين" الآيةء إن في ذلك برهانا على أنه "لاينظر فقط قي مايه للضعيف إلى 
الأمم والقبائل الي ضرب عليها الذل» بل ينظر إلى وحوب حاية الشعوب الي أرهقها 
الطغيان» وأضعف النخوة فيها الاستبداد" . 


ويشفع للإسلام في التدحل من وجه ثالث أنه يأبى أن تقع فثات هي بطييعة تكوينها 
النفسي والاجتماعي والبدني لاتستطيع حيلة أو تدبيرا لأمن أنفسهاء تجاه من يتحكمون 
في رقابهاء ففغات مثل المستضعفين من عجزة الرجال والنساء والولدان» لا يعكن أن 
يت كها الإسلام على ما هي عليه دون أن برفع عن كاهلها ما تعانيه ) لأنه يتحرك في 
الارض لينشر العدل فيها ويستجيب لمن ناداه "ربنا أحرجنا من هذه القرية الظا م 
أهلها.."» ويؤاحذ بالمقابل الذين يعيشون في الأرض فسادا وحورا إا السبيل على 
الذين يظامون الناس و يبغون في الأرض بغير الحق. أولئك هم عذاب ليمي . 

وة وجه رابع للتدحل لنصرة المستضعفين وهو أن الإسلام يريد إزكاء الوعي لدى 
هذه الفعة لادارك أن هناك راقعا آحر غير واقعهم الهيمن عليهم» واقعه هو الذي يستند 
إلى تصريف العبودية لله وحده وإزالة الضعف» فلا يكون عليهم اخحتيار منهج الجحبروت 
الفروض عليهم» ومن ثم احتيار الركون إلى الاستضعاف . 


.ه١-٠١ص انظر في ذلك: الشيباني» مرحع سابق» ص»‎ )١( 

(۲) وفي رواية "كلمة عدل" انظر التووي: رياض الصا حين» مرجع سابق» ص۴٣١٠‏ . 

(۴) انظر: المرجع السابق» ص١آ١٠.‏ 

. ٥۰ص انظر: الشيبانيء مرجع سابق؛ ج۱»‎ )٤( 

(ه) انظر: سيد قطب» في ظلال القرآنء مرجع سابق» ج“ ص۷۰۸ 

.٤۲/یروشلا‎ )١( 

(۷) انظر: الحوار بين المستكيرين والمستضعفين في سورة سب الآیات ۲۳-۲۳۱. 
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أما الوجحه الألحير فإن الإسلام بتدخله لنصرة المستضعفين إغا يرمي إلى تصحيح الفهم 
المعوج لسنته ثي تسخير الناس بعضهم لبعض وفق قوله تعالى "نحن قسمنا بينهم معيشتهم 
في الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجحات ليتخحذ بعضهم بعضا سخريا" "© 
فالإسلام لا يقر بذلك استعباد الناس باسم التسخير» وإنما يريد توظيف الاحتلاف ف 
أسباب المعيشة بينهم لتظل الحاجة إلى التعاون والتزراحم بينهم ولتحقيق اتام 
خلال التنوع في القدرات-في عمارة الأرض وإصلاحهاء وليس لتخريبها أو إفسادها. 
۴۳- حدود التدخل لتحقيق الأمن للمستضعفين: 


هناك حدود خمسة هذا التدحل تشكل في جملها بجموعة من الضوابط الى لايمكن 
الفكاك منها. وأُول هذه الحدود ان الإسلام یکن لينحي اأُسباب الاستضعاف عن 
حياة بعض الأمم والشعوب» ليقيم على حطامها أسباب أحرى له» وإلا لصار شكلا من 
أشكال البغي الذي يستتر حلفه حطاً مفهوم الاستعمار"» ولعل الفرق الأساسي بين 
تدحل المسلمين» وبين التدحل بالبغي» هو أن الأسباب الي برر من .حلا لما البغي قد ادت 
إلى رفضه ورفض ممارساته» والحهاد للحلاص منه»ء ولاتزال آثاره في التحلف والتبعية 
اللذين سقط فيهما كثير من بلدان العام الثالث»ء تشهد على الفساد والغراب اللذين حا 
بهذه البلدانء أما الأسباب الي برر من خلا ما تدحل المسلمين لنصرة المستضعقفين فهي 
التي أدت إلى الترحيب بفتوحاته وتفضيل شروط الإسلام معهاء لأن هؤلاء المستضعفين 
وجدوا فيها العدل والرحمة وغيرهما من القيم الي انتهكت حدودها قبل تحرير المسلمين 
هم 0 

والحد الثاني هو أن تصرة المستضعفين لا بحرص الإسلام عليها بغير إقامة الحجة على 
القيادات الي تفرض سياسة الاستضعاف» بل وبغير تحذيرها من عاقبتهاء وكذلك فعل 
الرسول صلى الله عليه وسلم مع ملك الروم» وملك الفرس» ما أرسل إليهما يحذرهما- 
إن رفضا الإسلام» وأصرا على تعبيد الناس لمما-تحمل أوزار ذلك كاملة » فلما رفضا 


(۱) الزحرف/ ۳۲. انظر ای معنی سخریا: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج٤»‏ ص۱۲۷. 
(۲) لأن مفهوم الاستعمار مشتق من مادة عمر» ودلالاته في الأصول المنزلة وما يستنطبه من قيم ومقاصد 
شرعية ترتكز عليها حقيقة الاستخلاف» في إصلاح وعمارة الأرض» وهذه القيم وتلك المقاصد لمكن أن 
تاتقي بحال مع نهب الأمم واستعبادها وتدمير متلكاتهاء والاعتداء على حرماتهاء وغير ذلك من أعمال 
التحريب ال أقيم عليها البغي في احتلال كثير من بقاع الأرض؛ وسمى ذلك استعمارا تلبيسا وتضليلا. انظر 
مادة عمر ف: ابن منظور» مرجع سابق» ص۳۰۹۹-٠١٠۳»‏ وانظر في زيف هذا التلبيس: سيف الدين 
عبدالفتاح» مرجع سابق» ص٤ ٥۲‏ نصر عارف» مرجع سابق» ص ۱۹۱-۱۹۰ 
(۴) انظر: أمغلة لذلك في: الشیخ فيصل مولوي» مرجع سابق» ص٤ ٠۹۸-۹٩‏ 
)٤(‏ انظر: نص الرسالتين في: أحمد زكي صفوت› جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» جا صر ۳۹-۲۷ 
ص١٤‏ د. محمد ميد الل جحموعة الوثائق» مرجع سابق» ص۰ »٠۱-۵‏ ص ٠۷۷-۷٦‏ 
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کان الإيذان بزوال ملكهماء وقد زال في عصر الخلافة. 

والحد الثالث .مقتضاه لايشحع الإسلام السياسات الي تقوم على نصرة المستضعفين» 
إلا إذا انطوت على قيم كتلك الي يرى المسلمين عليهاء ولذلك فإن الرسول صلى الله 
عليه وسلم أيد حلف الفضول»ء وذکر أنه لو دعي اليه في الإسلام لأجحابه ليس تنفيذا نا 
أقره التحالفون» وإغا لتنفيذ الذي عاهد عليه الأنبياء والمؤمنون» من أن يکونوا دائما مع 
امظطلومين من الضعفاء على الظالمين الأقوياء . 

أما الحد الرابع فإن الإسلام يزم المسلمين بأن يكون رائدهم قي التدحل لنصرة 
الستضعفين هو ابتغاء وجه الله وحده ومن هنا يكن فهم الحكمة الإهية قي ذكر الفرق 
بين القتال الذي يقوده السلمون وقتال غيرهم عقب ذكر الأمر بالتدخل لنصرة 
الستضعفين «لالذين آمنوا يقاتلون في سبيل الله والذين كفروا يقاتلون في سبيل 
الطاغوتي". 

أا الحد الأحير فعماده أن الإسلام لا يلزم المسلمين بالتدحل بلا سايق إعداد حسب 
فقه الراق ار أن یکون تدخلهم على حساب نقضهم لالتزامات وعهود بينهم وبين 
غیرهم أو أن يكون بابا لتوريطهم في صراعات وحروب» ولیس مسن ورائها إلا 
الأضعاف وتبديد القوة» ومن ناحية أحرى فإن الإسلام لايلرم المسلمين بالتدحل لنصرة 
غيرهم في بلادهم غير المسلمةء في الوقت الذي يعن فيه إحوانهم في هذه البلاد من 
سياسات أشد وأقسى للاستضعاف بسبب دينهم وعقيدتهم. 


= 


(۱) انظر: الشيباني؛ مرجع سابق؛ جا“ صا٥.‏ 
(۲) النساء/ .۷١‏ 
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المبحت الثالث 
أهم مصادر تهديد الأمن في التعامل الخارجي 
غي عن البيان أن احتمع السياس المسلم لم يعد يتحرك وحده في ساحة السياسات 
والمواقف العالمية» ولم تعد له السيطرة أو سيادة القرار كما كان قي صدر الإسلام فقد 
تغيرت الأوضاع»ء وتداعت عوامل السقوط الحضاري» فإذا بايجتمع المسلم يتبادل المكانة 
حتى انتهى به المطاف إلى الوقوع في برائن التحلف بكل أبعاده» مثله في ذلك مشل كشير 
من الجتمعات الضعيفة الي احتلت مكانة ليست أقل منه تخلفا وتبعية. 


ورغم ذلك أريد للمجتمع المسلم-ولايزال يراد له-أن يظل في هذه المكانة المتردية 
وأن تبقى حاولات خروجه من هذا المأزق الحضاري جرد صيحات أو دعاوى. لا فاعلية 
فیھا ولا نشاط ما ښخدم الأقوياء غرره» حتی إذا كشفضف عن وجه أو آحر من وجوه 
الصحوة والنهوض والتجديد للتحلص مما هو فيه» كان التهديد والتلويح له بالقوة 
والسعي إلى تصدير معاول التصدع والانشطار بين دوله» وهنا تبرز في المقدمة أعمال 
التجسس» والاغتيالات» والانقلابات العسكرية» والاشاعات والحصار الاقتصاديء» 
والتحطيم العنوي بصوره المختلفة» فإن لم جد كل ذلك انتقل التهديد بالقوةء وتصدير 
معاول التصدع إلى طور حديد هو طور نمارسة القوة نفسهاء دون اعتبار لأية قيم أو أية ٠‏ 
أعراف» إلا ما يفرضه منطق القوة. 

وهكذا تتداعى على المسلمين أسباب متعددة للاستضعاف كي يمارس الاستخلاف 
الحضاري لا على مقتضى ما تفرضه شريعتهم النزلة التي تضمن وتحفظ هم شروط الأمن 
وشروط توافر بيئته» وإنغا على مقتضى تشريعات وضعية ليس من ورائها إلا الانسلاخ 
العقيدي وتذويب الموية» حيث افتقاد شروط الأمن وشروط توافر بيثته» ويبلغ الأمر 
مداه في الخطورة إذا ما رصدت عدة ظواهر مهمة تحيط بايجتمع المسلم المعاصر لتضع 
أمنه في ح ركة تعامله الخارحي في مأزق. : : 

وأولى هذه الظواهر تفاقم حطر الوجود اليهودي قي المنطقة العربية-وهي جزء 
لايتجزاً من انجتمع المسلم-وبغض النظر عن الأسباب الي مكنت هذا الوجحود في هذه 
امنطقةء أو الي شجعت-ولاتزال تشجع-على استمراره» إلا أن حقيقة كوه تعبيرا عن 
صراع حضاري لا الوجود العربي فحسب بل والوجود الإسلامي أصبحت لا تقبل مراء 
أو تشکیکا. 

أما الظاهرة الثائية فهي اتفاق اسزاتيجيات القوى الكرى المسيطرة على ريات 
الأمور قي الجتمع الدولي المعاصر على الحفاظ على نوع من التوازن الذي يكف ها إبجاز 
ما تراه مهما من مصاللحها القومية بغض النظر عن تداعيات ذلك إسلامياء وزاد الأمر 

oo 


سوا أن كثيرا من الدول المسلمة أضحت تشعب نفسها بين هذه الاساتيجيات بقطح 
النظر عن توافق أو عدم توافق ذلك مع المصال العامة للمسلمين ككل. 

والظاهرة الثالثة شحض بيغة الجتمع السلم عن مصادر لتهديد أمنه داحلیاء مح 
الإحفاق فى التصدي اء فأصبحت حصونه مهددة من داخله» وأصبح عجزه عن مطالية 
الآحرين باحام أمنه فاقدا لمصداقيته» لأنه فشل فى التعبير عن هذا الأمن أو تحسيده في 
واقعه المعاش. 

ورابعة الظواهر تزايد تفجر المشكلات الأمنية بين الدول المسلمة» مما عطل فرص 
الاتفاق على كلمة سواء لحل هذه المشكلات بنفس القدر الذي أعطى الفرص لتحويلها 
إلى صراعات إقليمية» بل ودولية أحياناء بفعل تدخل أطراف إقليمية» أو دولية غير 
مسلمة» ها مصالح كثيرة قي هذا التدحل. 

رتبقى الظاهرة الأحيرة هي أكثر الظواهر خحطورة» إنها ظاهرة تضاعف إمكانات 
تهديد أمن الوجود الإنساني امعاصرء بفعل التقدم النطير في الأساليب التقنية العسكرية 
القادرة على تدمير الأحضر واليابس معا في أرجاء الأرض جيعهاء وبذلك يتسارى 
الجحتمع المسلم مع غيره من الجتمعات الاحرى قي إمكان التعرض هذا التهديد العام؛, 
وأضحى يقتسم معها نصيبا في ورطة الأمن عالميا. 
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المطلب الأول 
الاعتداء على أراضي المسلمين 

لاينفك العدوان وحب السيطرة والتملك يلازمان النفس الإنسانية مذ حلق الله 
الأرض ومن عليهاء ما قد يفضي إلى القتال والحروب» يقول ابن حلدون "اعلم ُن 
الحروب وأنواع المقاتلة لم تزل واقعة قي الخليقة مئذ براها الله وأصلها إرادة اتقام بعض 
البشر من بعض» ويتعصب لكل منها أهل عصبيته فإذا تذامروا لذلك» وتوافقت 
الطائفتانء إحداهما تطلب الانتقام» والأخر ی تدافع كانت الحرب» وهو امسر طبيعي في 
البشر لا تخلوا عنه أمة ولاحیلء وسبب هذا الانتقام قي الأكثر إما غيرة أو منافسة» وأما 
عدوان» وإما غضب له ولدينه» وإما عضل للملك وسعي في تمهيده" . 

ولذلك كانت سنة الله في حلقه أن تكون حركة التدافع قي الحياة سجالا بين فريقين 
فريق الباطل الذي إذا تولى في الأرض سعى ليهلك ما فيها وينشر الفسادء والفريق الآخر 
هو فريق الحق الذي إذا استخحلف في الأرض سعى ليقود أمها إلى مافيه الهدى والصلاح» 
والمسلمون ليسوا بدعا في أن تحري عليهم سنن الله في الابتلاء باعتداء غيرهم عليه 
وانتقاص أطرافهم وأراضيهم من حولم بفعل ذلك» وقد شرع الله الجهاد للاستجابة 
هذه السنن وف ما تمليه الإرادة الإلهية-من ضوابط وشروط وقيم فيه-رليس للصدام 
معها أر امروب منهاء وهكذا يظل الجهاد سلاح الأمة الدائم في وجه أي عدوان» ويظل 
إعداد القوة أمرا لا يقبل إلا الحد والاجتهاد الدالمين لاستيعاب كافة أشكالهاء ويظل 
الرباط بها-أي القوة-لازما في حذر ويقظةء وإلا لأصبح الوجود الحضاري للأمة في 

والناظر قي الخبرة الإسلامية منذ عصر النبوة جد أن نمة حالات متعددة يجسد الله 
تعالى فيها سنته في ابتلاء الأمة بعدوان غيرها على أراضيهاء ۰ 

فهناك حالة إعلانها الانتماء الحضاري إلى دينهاء والثبات عليه رالدعوة إليه» ورفض 
منطتی ما یضاده من مذاهب وأفکار» وشرائع. فهنا يصير العدوان من قبيل حاولة زعزعة 
الفقة في هذا الانتماء تمهيدا لاستتصاله. 

وفي هذه الحالة من العدوان قد يقو العدو على المسلمينء وقد يكلفهم التضحيات 
الكفبرة في الأنفس» والأموالء واحتلال الأراضي» لكن ماله النهائي الإحفاق إن ١‏ له 
يدافع عن الذين آمنوا .١‏ إن ا لله لاحب كل خوان كفور. أذن للذين يقاتلون باهم 
ظلموا وإن الله على نصرهم لقدير. الذين أخرجوا من ديارهم بغر حق إلا أن يقولوا 


( انظر: ابن حلدوئن المقدمة مرحم سابی») ص ۰۲۷۱-۲۷۱ 
1-1 


رينا ا لله..4". ولعل ما حدث للمسلمين يوم بدر في عصر النبوة يقف دليلا على هذه 
الحالة. 


وهنا حالة العدوان بفعل الضعف في إعداد القوة للدفاع عن أراضي المسلمين الأمر 
الذي يدفع إلى استغلال هذه الثغرة في انتهاك أراضيهم في أية ناحية من نواحيهاء بقطع 
النظر عن سبب الوهن» وقد حاولت قريش أن تستغل ضعف المسلمين بعد أحدء 
فعاودت الكرة في الخندقء لكن سرعة الاستجابة وإعداد ما كان متاحا لدى السلمين 
من قوة» وحفر الخندق» ثم التأييد الإلهي قبل ذلك وبعده» كل ذلك عوض المسلمين 
فارق القوة بينهم وبين قريش حتى تحقق طم النصر. 

كذلك هناك حالة العدوان بفعسل تبدد القوة المسلمة وانتشار طاقاتها قى نزاعات 
وحلافات داحل ابجتمع المسلم لا ناتج منها إلا المزيد من التمزق والعجز والضعف هنا 
تكون الفرصة مواتية لانتهاز هذا التردي بالقيام بأعمال عدائية تجاه ثغور المسلمين 
وأراضيهم لوقف مسيرة الدعوة من ناحيةء ولتكريس الفعن داحلياء وماحدث قي نهاية 
عصر الخلافة الراشدة حير شاهد لذلك» لما تكررت الاعتداءات على بعض أطراف 
الخلافة في الوقت الذي كانت فيه الدماء تنزف من الجسد المسلم بفعل الحروب 
الداحلية. 
وهناك حالة العدوان الذي يؤازر فيه أعداء اللسلمين بعض القوى لتعولى كفايتهم 
العمل العدائي ضدهم» وهو نوع من التحالف على البغي وإن كان بشكل غير سافرء 
ويحدث حين يدرك هؤلاء الأعداء أن القوة الوسيطة قادرة على تنفيذ ما يريدون من 
أعمال عدالية دون تدحل مباشر منهم ويأتي نموذجا لذلك ما حدث من تردات بفعل 
قوى خارجية في عصر الخلافة. . 

كذلك هناك حالة العدوان الذي تتحالف فيه أكثر من قوة واحدة-رإن تعددت 
نحلهم ومذإهبهم-لتداهم أراضي المسلمين ونواحيهم» ففي هذه الحالة يصير العدوان 
والاحتلافات النحلية والمذهبية في بوتقة واحدة هي الاجتماع على قتال الملسلمين 
واستضعافهم» وقي الخندق بحمعت قوى متعددة لم يكن ثمة رابطة بينهما إلا تصفية 
الوحود المسلم داحل المدينة» رغم أنها كانت أحلاطا شتى من قريش واليهود» 
والمنافقين» ومن مالأهم على نفس موقفهم تحاه المسلمينء ولذلك ”ماهم الققرآن 
"الأحراب" في إحدى سوره الي جملت نفس الاسم. 

هذه الحالات على تنوعها تبيين مدى ما يمكن أن يتعرض له آمن المسلمين من حلال 
احازاق بعض أراضيهم لتسقط في أيدي غيرهم» وهذه المسألة شغلت جانبا مهمافي 
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اجتهادات الفقهاء وهم حعرض عاولة تكييف هذه النواحي» من حيث استمرارها حزءا 
من دار الإسلام» أو انقطاعها عنهاء دون دحول في تفصيلات كشيرة» بمكن القول إن 
هناك أكثر من واحد قي هذا الشأن. 

فظمة رأي قال به جمهور الفقهاءء ومؤداه أن ما أحذ من المسلمين من أراض يصير 
من قبيل دار الكفرء لظهور أحكام الكفر فيها باعتبار أن المعول عندهم في وصف الدار 
هو ظهور أو عدم ظهور الأحكام الإسلامية. 

وة رأي حر قال به أبوحنيفة»› ومفاده أن هذه الأراضي تظل من دار الإسلام إلا 
إذا ظهرت فيها أحكام الكفر» وكانت متاحمة لدار كفر ممنوعة على المسلمين أي ليست 
في سلطانهم ومكتتهم» وزوال عنها الأمان الأرل» وحل عله الخوف أو أمان حديد 
ولكن ليس بسبب الإسلام أو الذمة »بحيث يخشى معه المسلم أو الذمي أن يظهر بإسلامه 
او بعقد ذمته. 

والرأي الثالث وقال به بعض الشافعيةء وفحواه أنها لاتصير دار كفر حتى لو استولى 
عليها الكفار لقول الرسول صلى الله عليه وسلم "الإسلام يعلو ولا يعلى عليه" ولأن 
القول بتحوها إلى دار كفر معناه أنه لو تمكن المسلمون من اسارداد هذه الأراضي» فإنها 
في هذه الحالة غنيمة للذين استردوها من دون المسلمين من أهلهاء مع أنها في الأصل 
ملوكة لأهلها من المسلمين» إغا الصحيح أن تعود للمسلمين أهلها. 

وة رأي رابع قال به ابن تيمية» وحالف فيه ما سبق» للماسئل عن إحدى البلاد الي 
زال عنها حكم الإسلام فقال: "وأما كونها دار حرب أو سلم فهي مركبة فيها العنيان 
ليست منزلة دار السلم الي جحري عليها أحكام الإسلام لكون أهلها مسلمينء ولا .منزلة 
دار الحرب الي أهلها كفارء بل هي قسم ثالث يعامل المسلم فيها ما يستحقه» ويقاتل 


الخارج عن شريعة الإسلام ا يستحقه". 


والواقع أن انحسار السيادة الإسلامية عن بعض الأراضي بفعل العدوان يكن النظر 
إليه من زوايا ثلاث» الزاوية البشريةء والزاوية الإقليمية» والزاوية التشريعية. 

فمن ناحية» لاشك أن أهل الأراضي يظلون على انتمائهم إلى دار الإسلام بجحكم 
إسلامهم أو ذمتهم» مام یتغیر ولاژؤهم وانتمائهم بتغیر مایدینون به أیا کان دافع ذلك 
كما أن هذه الأراضي من ناحية ثانية هي جزء من الرقعة الإقليمية لدار الإسلام لأنها 
قبل الاستيلاء عليها كانت كذلك» وسط النفوذ والسيطرة عليها لا ينفي هذه الحقيقة» 
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وإلا كان ذلك-كما ذهب بجح أصحاب الرأي الثاني -إيذانا بالتناول عن كل ما يسةط 
من أراضي المسلمين في أيدي غيرهم» بيد أن انتماء هذه الأراضي تشريعيا إلى دار 
الإسلام متوقف على غلبة العمل بأحكام الشريعة فيها رغم استحواذ غير المسلمين 
عليهاء فإن توافرت هذه الغلبة فلا شك في انتمائها التشريعي إلى دار الإسلام وإن ۾ 
تتوافر سقط هذا الانتماء بالقدر الذي حال فيه بين العمل بأحكام الإسلام فيها. 

. وحاصل القول أن هذه الأراضي تظل من هذه الزوايا الفلاث ناقصة سيادة ا لمكم 
الإسلامي علیها حتى تعود إلى دار الإسلام. 
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المطلب الثاني 
سياسة التجويع أو حرب الغذاء 

وسياسة التجويع أو حرب الغذاء من الأساليب المتعمدة الي يقصد من توظيفها المد 
من فاعلية بعض الأدوات الي يغلب عليها الطابع الادي في تحقيق أمن البجتمع املسلي 
لأنها موحهة أساسا لشل حركة الاستخلاف لي جانبها الإغائي» وليظل أمله معلقا 
باستمرار على إمكان سد النقص من الآحرين» وتحت ضغط هذه الحاجة لا يكون أمامه 
وقد عطل وشل استخلافه الإنمائي - إلا البحث عن خرج» وهو غير واجحده إلا عند 
القوى التحكمة في مصادر الارتراق والإطعام حوله» ومادام عتابحا ولا سبیل آحر إل 
مد اليد إلى الأحرين» فعليه أن يرضخ لا بملى عليه» ولو كان بشروط مرمة شرعاء وفق 
القاعدة الأصولية البنية على حديث "كل شرط ليس في كتاب الله فهو باطر". 

وهذا الوضع ما يعاني منه ابحتمع المسلم المعاصرء» خحاصة وأن تطور الأرضاع داحله 
يتحاوز به عنة الغذاء أو مارسة سياسة التجويع ضد كثير مسن بلدانه» فهناك ضغط 
القشل في السياسات الإغائية داحسل هذه البلدانء الي أور ثت الفقر والدين والمحوع 
ونقص الأموال والثمرات» وهناك الضغط الناشيء عن احتلال العلاقة الاقتصادية بين 
دول المسلمين نتيجة ضعف - وربما غياب - التكامل والتكافل» وهناك ضغط ترايد 
استخدام الغذاء كسلاح اقتصادي من قبل الدول الغنية - ومعظمها غير مسلم - للإملاء 
أساسي في هذا المنحطط الخطير . 

وهناك ضغط الاضطراب والاحتلال في أوضاع وتطورات الاقتصاد العالمي» وترايد 
المتشكلات الي تفن منها ١‏ بجتمعات المختلفة» حاصة مشكلات الدين والبطالة والتضحم 
والتبعية» وانحاعة» وغير ذلك مما يعود مردوده في النهاية على المسلمين ويقى ضغط 
خحامس تفرضه السياسات الخاطئة في توجيه الموارد البشرية والطبيعية داحل كثير من بلاد 
المسلمين» ذلك أن هذه الموارد حطط هما أن تكون وقود كثرر منن المعارك القتالية بين 
بعض هذه البلاد بدل أن تكون حشدا للتحلص من هوة الافتقار والتخلف والاعتماد 
على الآحرين في مصادر الارتزاق والإطعام. 

انطلاقا ما سبق بمكن القول أن دلالات سياسة التجويع أو حرب الغذاء لايعكن 
فهمها إلا مسن خلال استعراض بعض آناطها الي تساندت الأصول المنرلة والخيرة 
)١(‏ انظر بصفة حاصة: د. حامد ربيع» سلاح الغذاء ومستقبل التعامل الدولي مع الوطن العربي» شؤول 
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الإسلامية في كشف ملاحها ومضمونها. 

ونقطة البداية في هذا المقام أن هذه السياسة قد تمارس ضد المسلمين في تعاملهم 
الخارحي» إما لأن الله سبحانه يساط عليهم غيرهم بسبب ما هم عليه من عقيدة 
ليقتنوهم عن دينهم إن استطاعواء فهي هنا تكون سياسة تمحيصية ابتلائية لاكتشاف 
مدى الثبات على الإعان ومدى الاستعداد للجهاد قي سبيله» أو أن ۱ لله يساط عليهم 
غيرهم بسبب ما هم عليه من ضعف ق العقيدة وركون إلى سياسة غير شرعية» وخضل 
عن شروط الاستخلاف العادلء فهناك إذا شكلان من أشكال مارسة هذه السياسة ضد 
الملسلمين: 

أهما: التجويع لتمحيص الالتزام العقيدي لدى المسلمين: 

وهذا الشكل نحد له نغوذجاً فيما تعرض له المسلمون في عصر النبوة قبل المجرة إلى 
امدينة» حين اجتمعت قريش ومن ناوأها من المش ركين - لما عجزوا عن قتل النبي صلى 
الله عليه وسلم - على منابذته ومن معه من المسلمين» ومن يمه من بي هاشم وبي 
المطلب» فیکتبوا بذلك کتابا تعاقدوا فیه علی أن لا یناکحوهم؛ ولا يبایعوهم ولا يدعوا 
سببا من أسباب الرزق يصل إل » ولا يقبلوا منهم صلحاً ولا تأخذهم بهم رأفة 
م ا وراد لی زد فر ر ليقتلوه» وعلقوا الكتاب في 
جوف الكعبة» وظلوا على ذلك ثلاث سنوات» فجهد المسلمون جهدا شدیدا واشتد 
عليهم البلاء حتى كانوا يأكلون الخمط وورق الشجرء وكان أحدهم إذا ذهب ليشرڙي 
الطعام للمسلمين حيل بينه وبين ذلك» ورد من حيث أتى» ولم يزل البلاء بالمسلمين 
حتى نصرهم الله نفك هذا الحصار بعد أن جعل الله بأس الم لمشركين بينهم شديدا 
فاحتلفواء ونقض بعضهم العهد فأسقطوا العمل بالصحيفة» وبعد أن سلط على الصحيفة 
نفسها دابة أتت على ما فيها من شروط وكلمات» إلا بعض الكلمات الي تدل على 


هذه الواقعة تكشف بعض ما قد ينطوي عليه هذا الشكل من أشسكال مارسة 
سياسة التجويع ضد المسلمين. وأول ذلك أن التجويع قد يأتي ضمن مخطط عام هو شل 
ح ركة المحماعة السلمة ولو بحصارها الشامل وتضييق الخناق عليها في كل أو معظم سبل 
العايش» والشاني أن التجويع في هذه الحالة لا يكون له من مقصد إلا تغيير القيم 
والأسس الي تقوم عليها القاعدة الإعانية للمسلمين» والالث أن التجويع أيا كانت 
شدته» فإنه لا ينال من وحدة الصف المسلم شيئاء حتى ولو بدت لوائح النصر بعيدة» 
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7 ا‎ e راکو‎ e أواصر‎ E 
أن التجويع في هذا ا‎ E, إملاء ا الباطلة ا‎ e 
مهما استشرت خحطورته هو سلاح مؤقت» لأن مقاصده لن تحد سبيلها إلى الصف‎ 

مسل ولأن تدحل القدرة الإمية لرفعه بكافة السبل أمر متوقع دائما. 

والثاني: التجويع بسبب ضعف الالتزام العقيدي لدى المسلمين: 

و ا ر لاته قابل للوقوع دالا ي عع السلم قعل 
ُ ا بدوره یقود إلى وقوع البلا وأشده التضييق في أسباب الرزق» بضنك 
العيشة فإومن أعرض عن ذكري فان له معيشة ضنکا ضنكا ونحشره يوم القيامة أعمىي 

وإذاقة لباس الجوع والنوف فإوضرب الله مغلا قرية كانت آمنة مطمئدة يأتيها 
رزقها رغدا من كل مكان فكفرت بأنعم الله فأذاقها ا لله لباس الجوع والخوف ها 
كانوا يصنعون "» ومنع بركات السماء والأرض ولو أن أهل القرى آمنوا واتقوا 
لقححنا عليهم بركات من السماء والأرض ولكن كذبوا فاخذناهم با كانوا 
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والفرق بين البلاء قي الشكل السابق من أشكال التجويم» رغم أن كليهما من سنن 
| لله تعالی في ابتلاء حلقه» إن البلاء هنا هو من صنع أيدي السلمين اقل هومن عند 
أقنفسكم » أما البلاء في الشكل السابق فهو اختبار من صنع الله إنه هنا يدعو 
المسلمين إلى تغيير ما أحدثوه من حروج - بقطع النظر عن مداه - على نهجهم الإبعاني 
ليعودوا إلى صحيح التزامهم» ومن ثم إلى قوة عقيدتهم» لأن سنته تعالى قد قضت إن 
ا أما البلاء في الشكل السابق فإنه 
يدعو المسلمين إلى تثبيت أنفسهم على ما هم عليه دون تغيير ولو كانت تضحياته في 
الأنفس والأموال كبيرةء لأن باتهم على مبدئهم لا بعكن أن يكون بلا من. 

لكن تغيير الخروج على النهج الإماني في هذا الشكل الثاني من شكال التجويع ليس 
له إلا سبيلان» أحدهما فقه الذات» ومراجعتها لتصحيح المسار العقيدي» ومن ثم تحويل 
الضعف فيه إلى قوة» وعندما يصحح المسار تتنزل الرحهات» ويفيض العطاء والرزق 


.۱۲٤/ طه‎ )٩( 
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ويا قوم استغفروا ربكم ثم توبوا إليه يرسل السماء عليكم مدارا ويزدكم قرة إلى 
قوتكڕ4 › بإنقلت استغفروا ربكم إنه كان غفارا يرسل السماء عليكم مدارا 
ویعددکم باموال وبنین ويجعل لكم جنات ويجعل لكم أنهارا) . 

lL‏ السبيل الثاني فهو الارتكاس في البغي وظلم النفس والركون إلى الضعف درن 
تصحيح نهجهء أو الإقلاع عن أسبابه وهذامفض - كما سبق القول - إلى محاولة 
تعويض التضييق في الأرزاق رالمعايش باللجوء إلى غر الله سبحانه» من قوى 
الاستخحلاف الباطل في الأرض» وهكذا يخرج المسلمين من تضييق الجوع إلى تضيسق 
الح ركة والوجهة والمقصد»› لتحول ولائهم إلى غير عقيدتهم» وما دام كذلك فإنهم 
يدینون هذه القوى بالتسالط والاستکبار عليهم. 

والتسمليم بسلطان غير سلطان العقيدة في اللخوء إلى الارتزاق» له لخزاه في تمارسة 
سياسة التجويع ضد المسلمين» ذلك أن قبولهم هذه السياسة دون تغيير راقعهم يعني 
ارتضاءهم الارتكاس في أوضاع ليس من ورائها إلا التحلف الحضاريء» وأو ها الانزواء 
إلى التواكل والتبعية» وهو نوع من الركون والاستناد إلى الظالم والظلمة ولا تركنوا 
إلى الذين ظلموا فتمسكم النار» وثانيها العجحز عن إدراك فقه الواقع نتيجة الفقه 
الاناطيء للدين حاصة في ناحية الاستخلاف الإنمائي» وهو أحد أبعاد مرض انفصام 
الشحصية الذي أصاب اجتمع المسلم في تعاملاته الخارجية» والشالث التفريط في قم 
كثورة لا تنفصل عن أصالة الوجود المسلم كالاستخلاف» والعمل» والتكافل» وحرية 
اتخاذ القرار» والتوكل» والدحول في مضادات هذه القيم هي مسخ لأصالتهم» 
کالاستضعاف» والعجزء والتواكل والولاء للظالينء والتعامل بشرائع وضعية» والوضع 
الرابع الدحول ي لعبة قوى البغي والاستكبار ليكون المسلمون جزء من الصراع على 
النفود» وانتهاب روات الأمم والشعرب» وهذا مقدمة لتذويب الموية»ء أما الوضع 
الخامس فهو الاعراف بسيادة النمط الاستهلاكي وترك روح المبادرة في العمران 
والإغاء أيا كان الاسنهلاك ترفيا أو غير ترفي» ما قد يحدث تناقضات بين أعضاء الجتمع 
السلم قد تكون ها آثارها الاجتماعية الخطيرة. 


.٥۲ / هود‎ )( 
.۱۲ ۱٣۰ / نوح‎ )۲( 


المطلب الثالث 


أعمال التجسس 

لا خلو كتب الفقه الإسلامي - في أغلبهاء وني كلامها عن أحكام السير والجهاد - 
من باب تتناول فيه أحكام اللجاسوس» وقد جرت العادة في كثير من الباحثين أن ينقلوا 
ما ذكره الفقهاء في هذا الباب» إما ختصراء اروا بشکل او بای مع أن التطور 
الشامل الذي تر به ابجتمعات المخحتلفةء > مسلمة وغير مسلمة» جعل تناول قضية التجسس 
- إسلاميا - أكبر من كونها جرد نقل ما ذكره الأقدمون من فقهاء الأمسةء دون اعبار 
لفقه الواقع وما تركه من آثار في دلالات وحقيقة حقيقة التجسس» وحطورة ما يستبطنه من 
ممارسات هدفها النهائي الاحتراق le e SS‏ 
شأنه تهديد وجوده الأمي داحليا وخارجيا. 


وهکذا أضحی التحليل السياسي لقضية التجسس عاطأ بكثير من الصعوبات إذا ما 
حاول الاقتراب منهاء خحاصة وأن التطور المعاصر لأعمال التجحسس أضاف أبعادا حديدة 
فمذه القضية» البعد الأول أن الإنسان أو الشخص الطييعي لم يعد وحده أداة التحسس 
القادرة وحدها على تنفيذ أغراضه»ء بعد أن دحل في ميدانه أدوات أحرى يديرها الإنسان 
مباشرة» أو بطريق غير مباشرء عن طريق التحكم من بعد» والحديث عن الأقمار 
الصناعية وسفن الفضاءء والطائرات حاصة ما لا قائد هاء والسفن الملاحية» حربية أر 
غير حربية» وغير ذلك من أحهزة التصنت ورصد الأخبارء بل والحديث عن أدوار هذه 
الأدرات الحديدة - إذا ما قورنت ما كان عليه الوضع حين كان الإنسان هر أداة 
التجسس الوحيدة - لم يعد مرا يقبل التورية أو التستر. 

والبعد الثاني أن تعدد أدوات التجحسس قابله تعدد ممائل» ورما يفوقه في الأساليب 
ال تنفذها هذه الأدوات» بفعل التطور التقيي والصناعي» والشورة العلمية الي تعر بها 
الجتمعات المعاصرةء بقصد الإمعان في إحفاء وتمويه العمليات التجسسيةء وبالقالي 
فلتفويت فرص كشفها وتقويضهاء والذي لا شك فيه هسو أن الدول المتحلفة - و من 
بينها الدول المسلمة - هي ضحايا هذا التعقد» وذلك التعدد في أدرات وأساليب 
التحسس» ليس بسبب الافتقار إلى إمكانات أو عدة التعامل مع هذا التطورء وإنما بسبب 
الافتقار إلى كيفية تسخير ما لديها من هذه الإمكانات وتلك العدة بالقدر الذي يسمح 
ها مقاومة أعمال الجاسوسية. 

والبعد الثالث أن التطور في أدوات وأساليب ا صاحبه تطور آحر في طبيعة 
هذه الحرمة» ذلك نها أصبحت - تستبطن - اوت تقترن بها في كثير من الأحيان - 
ججحموعة من الحرائم الأحرى» وهنا تبرز في المقدمة جرائم الرشوة» والسرقةء والاغتيالات» 


۲ 


رالقتل» والزنا للحصول على العلومات ونقل الأخبار» ورصد بعض التح ر كات 
والأنشظطة» أو لتجنيد بعض العناصر ضعيفة الموية لاقيام بدور النائب قي أعمال 
التجحسس. 

والبعد الرابع أن التجسس ل يعد مهمة حدودة المدة» بل قد يستمر لفترة طويلة حتى 
يتم اكتشافه» ورا استمر لفارة أطول دون اكتشافه» وإنغا يوقف لانتهاء المقصد منه» 
خحاصة وأن بعض أدواته - كسفن الفضای والأقمار الصناعية - ما لا قبل لكل بجتمع 
بالسيطرة عليهاء إلا إذا كان قادرا على مواحهتها بسلاح مضاد» ولذلك لم يعد الشخل 
الأساسي للعا م ا لمعاصر الحديث عن شرعية التجسس من عدمه» وقد بات وا ل 
التسليم بوحوده» بل أصبح يشغله حقيقة إما إفساده أو على الأقل تقليل أضراره 
ومفاسده. ۰ 

أما البعد الخامس والأخيرء» أن إسناد التعامل مع التجسس أصبح منوطا بجهات 
مۋسسية ليس أقل تنظيما أو تأسيسا من الحهات المصدرة له» وهنا يبرز دور أجهزة 
الاستطلاع» والمخابرات»ء زالشزطة والأمن» وإن كان كشير منها - حاصة في الدول 


التحلفة ا قد ٠‏ بخه نشاطه أو اهتمامه- الأحيان - ليغدو أداة تجسس دا 

ا : من و أداة تجحسس داحلي 
علی. رعایا هذه الدولة ۹ لحمايتها و من 0 الماسدة الور ل أعسال 
a‏ 


n‏ التخسن ا من حس» وهنا اللفظ في اللغة عدة معان» منها اللس» 
واللمس» والاستبانة» والتثبت من الشيء» والبحث» زالفخص » و جاع هذه العاني 
البحث عن بواطن الأمورء» ولذلك مي الجاسوس» كذلك لأنه يتجسس الأحبار ثم يأتي 

۔ بھاء وقد جاء النهي عن التجسس في القرآن الكريم في قوله تعال ولا تجسسواچ ¢ 
وورد فی الحدیث "لا تجببسواء ولا تحسسواء ولا تباغضوا ولا تدابرواء وکونوا عباد | لله 
إحوانا" » والفرق بين التجحسس - بالجيم - والتحسس - بالحاء - أن التجسس هو 
استطلاع بواطن الأمور للغيرء أما التحسس فهو طلبها للنفس» وقيل أن التجسس هر 
إلبحث عن العوراتأما التحسس فهو الاستماع إلى حديث القوم» وقيل أن معناهما 
راحد هو تطلب معرفة الأحبار » وقد ورد في ذكر التحسس في .القرآن في مقام الحض 
عليه حین تکون غايته أحلاقية کما في قوله تعالل يا بني اذهبوا فتحسسوا من يوسف 


E انظر: مادة جسس‎ )١( 

.۱١ / الحجرات‎ )۲( 

(۳) انظر: ابن کثیر» تفسیر القرآن» مرجع سابق» ج »٤‏ ص ۲۱۳ . 

.1۲٤ - 1۲۳ انظر المرجع السابق» وانظر أیضا ابن منظور» مرجع سابق» ص‎ )٤( 
o4 


وأخیه ولا تیأسوا من روح ا ل . 


وقد ورد في الخبرة السياسية - كما سيرد - وقوع بعض أحداث التجسس» كما 
ثبت أيضا أن التعامل مع كل حالة من حالاته كان يتم حسب القائم بهاء ومدی رمه 
ووقوع هذه الحرعة في ايجحتمع المسلم يعطي التجسس بعض الدلالات المهمة. 

وأولی هذه الدلالات أنه تعبير عن احتراق داحلي مطوع لصاح غير المسلمين» فهو 
احتراق من ناحية لأنه عمل مدبر لا يعدو أن يكون بحاوزة للقيم والأعراف والغاليات 
الي ينبن عليها كيان اجحتمع المسلم ووجوده» وهو داحلي من ناحية أحرى لأنه إنغا ينفذ 
إلى داحل الجتمع المسلم لي ليصيب منه ما لا ينبغي الاطلاع عليه» من ناحية ثالثة» .ععنى أنه 
عمل مستهدف له مقاصده وغایاته الق تحعل القائم به محددا في ح ركته» وموجھا فی 
. عمله» وفق حدود هذه وتلك» وهو من ناحية رابعة لصسالح غير المسلمين لأنه ينطوي 
على الإفساد والاضطرار بالمسلمين من حيث إنحاز بعض المصالح والمغاتم لغيرهم. 

والدلالة الثانية أنه مرتبط بحالة عداء مستمر للمجتمع المسلم ولإيناعه الحضاري»› 
سواء ساءت العلاقات بينه وبين ابجتمع الذي صدر أو البجتمعات الي صدرت إليه أعمال 
التجسس,» فاتخذ العداء وجها سافرا أحد معالمه التجسس» أو کان الظاهر من هذه 
العلاقات يوحي بنوع من المصالحةء أو المهادنةء فاتخذ العنداء را حفياًء ورغم هذه 
ذلك فإن العداء الذي يستبطنه التجسس في شكليه السافر والخفي» استمرارا للعداء 
الأزلي الموجه إلى الإسلام» والمسلمين بسبب ما هم عليه من عقيدة» ولذلك جاء قوله 
تعالى إن الكافرين كانوا لكم عدوا مبينا) ‏ تقريرا هذه الحقيقة. 


والدلالة الثالثة أنه إذا صدر التجسس من المسلم صار التغيير في انتمائه - لضعف في 
عقيدته - ولاء للذي تحسس عليهم» لكن لا يكون براءٌُ من المسلمين - يرتب البقاء في 
الملة أو الخروج منها - إلا بعد التثبت لعرفة الحكم الشرعي فيما أقدم عليه» ومن ثم 

فة عقوبته» أما إذا صدر التجسس من غير المسلم الذمي» فإن التغيير في الانتماء أو 
الولاء للمسلمين - محكم الإقامة بينهم واكتساب جنسية بلادهم» .عوجحب ذمته -یصير 
ولاء لغير المسلمين المتجسس لصالحهم» وبراءٌ من المسلمين لقيامه بأعمال تخالف شروط 
الذمة ال أعطيب له» أما صدور التجسس عن غير المسلم الذي لا ذمة له - مستأمنا أو 
غور مستأمن - فلا جال للحكم عليه بأنه قد غير ولاءه للمسلمين لأن انتماءه أصلا قبل 
التجسس وبعده ليس هم. 

والدلالة الرابعة أنه قتال للمسلمين في غير ميدان الالتحام العضوي» لكنه رغم ذلك 
(۱) یوسف ۸۷. 


.٠١١ النساء/‎ )۲( 
٥۵ 


يظل حربا سلاحها الأساسي الذكاء اساي قد بلا اليا فمل الالتحام العضوي 
امباشرء وقد تكون من مقتضياته» وقد تکون بدیلاً عنه» وقد تکون امتددا له» لکنها - 
أياً كان موقعها من هذا الالتحام - تيء عن رغبة في عدم الصدام المباشر مع المسلمين 
إذا اتضح أنها الأقل تكلفة وخحسائرء أو أنها الأنسب لإدارة الصراع الحضاري معهم» أو 
لأت الأولى أن تخوضها ضد المسلمين عناصر وسيطة تحت إشراف وميا ركة القوى الأكبر 
ذات المصلحة الأرلى في إدارة عملية التجسس. 

والدلالة الخامسة أن التجسس إذا كان يجد شرعيته قي اعتباره أحد مقتضيات فاعلية 
وظيفة الدولة حارجيا في بعض تقاليد الفكر المعاصرء إلا أن مقامه قي الدولة المسلمة إن 
اتخذ الوجهة الأولىء أي تضييق أسبابه داحلهاء فإنه لا يتحذ الوحهة الثائية» أي نشر 
آسبابه حارج حدودها إلا قي أضيق الحدود حين يكون من ضروريات القتال» أو حين 
یکون ردا للاعتدای فمن اعتدی علیکم فاعتدوا عليه بمشل ما اعتدی علیکم ي 
لوزن عاقبتم فعاقبوا مدل ما عوقبتم به » ورد الإساءة .عثلها فإوجزاء سيئة سيئة 
مظھاې ‏ حى برتدع التهي. فان انوا فلا عدوان O‏ 

انیا : حالات التجسس ضد المسلمين : 


هتاك حالات ثلاث للتجحسس تبعا للقائم په» ذلك آنه لا یصدر داحل ايبجتمع السلم 
إلا عن المسلم» أو عن الذمي ومن پال :کته غرما کا تام أو عن الكافر 
الذي لا عهد له ولا ذمة مع المسلمين. : 


فالحالة الأولى : يكون فيها السلم هو المتولي عمل التجسسء وقد ثبت ذلك في عصر 
النبوة في حديث حاطب ب بن أبي بلتعه» حين أمر الرسول صلى الله عليه وسلم أن حاطبا 
أراد أن يتحذ عند من أرسل إليهم يدأ بحمون بها قرباته» وم يفعل كفرآًء أو ارتداداًء أو 
رضاء بالكفر بعد الإسلام عفا عنه» ورفض اقازاح عمر بن الخطاب بقتله» واو "إنه 
٠‏ شهد بدراء وما يدزيك لعل الله أن يكون قد اطلع على أهل بدر فقال اعملوا ما شاتم 
فقد غفرت لک" . 


وقد استدل بعض الفقهاء بهذا الحادث على عدم حواز قتل الجاسوس المسل» 
ولكنهم احتلفوا تي عقوبته إن م يقتل» فذكر طائفة منهم أنه يستتاب فإن لم يتب عاقبه 
الإمام عقوبة موجعة» ثم غربه إلى بعض الآفاق» وذكر الشافعي أنه إذا كان المتجسس 


(ا) البقرة / .۱۹٤‏ 

. ۱۲١ / النحل‎ )۲( 

.٤٠ / الشورى‎ )۲( 

.٠۹۳ / البقرة‎ )٤( 

(ه) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق؛ طبعة۰۱۹۸۷ ص۱۷۱ ج۱ ص۱۰۹ جج۸ ص ۱ ۷؟. 
٦‏ 


رجلا ذا هيئة جاهلا يعلمه - كما كان ذلك من حاطب - وکان غير متهم فإنه جوز 
أن يتجافی له» وإذا كان من غير ذي اليئة كان للإمام تعزيزه» وقال أبوحنيفة يوحعه 
الإمام عقوبة» ويطيل حبسه حتى يحدث توبة . 


والحالة الثانية : يكون فيها الذمي ومن دحل قي حكمه عموما كالمستأمن > هو القائم 
عل التحسي» وقد ثبت فلك أيضا ف الشرة الإسلامية ها روي في الحديث من أن 
الي صلى الله عليه وسلم أمر بقدل ذمي كان عيدا لأبي سفيان وخليفا لرحل من 
الأنصار فمر بحلقة من الأنصار فقال إني مسل » فقال رجحل من الأنصار يا رسول الله 
إنه يقول أنه مسلم» فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم "إن منكم رحالاً نكلهم إلى 


إعانه" 0 


ك 


والحالة الثالثة : یکون فیها اجاسوس عدو کافر وصدور النجسس مه أمر متوقع» 
بل وثابت أيضاء وقد روي في الحديث عن سلمة بن الأكوع قال "تى النبي صلی ۱ لله 
عليه وسلم عين - اي جاسوس ~ وهو في سفر فجلس عند بعض أصحابه يتحدث ثم 
انسل» فقال الي صلى الله عليه وسلم اطلبوه فاقتلوه» فسبقتهم إليه فقتلقه» فلي 
سلب" وقد انعقد إجماع الفقهاء على وجوب قتل الجاسوس الحربي الكافر استنادا إلى 
هذا الحديت ° ٠.‏ 


(۱) انظر: الشافعي» مرجع سابق».ج »٤‏ ص ۲٠۰‏ آبویوسف» مرجع سابق» ص ۲۰٢‏ - ۰۲۰۹ عبدالعزیز 
صقر؛ مرجع سابق» ص ۲۹۱. 
»( انظر الشوكاني» مرجع سابق» ج ۸» ص ۷. 
(۳) انظر: الش وكاني» مرحع سابق» < ۸» ص ۷ N SENE‏ 
ج ۱۲ ) ص ۱۳۸ - ۱۳۹. 
)٤(‏ انظر المرحع السابق. 
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المطلب الرابع 
تزييف الوعي الأمني 
وهو من أحطر مصادر تهديد أمن الجتمع السلم ذلك أن الوعي الأمن هو المقدمة 
الأساسية لفهمه على أنه قضية حياة ومصير ووحود» توجسب التكاتف والتآزر بين 
أعضاء هذا الجتمع» لياوع رر - مسلمین وغیر مسلمین - 
على حهمایته والدفاع عنه وسد منافذ احاراقه. 
وتزييف الوعي يتجه في حقيقته ليضرب قواعد الانتماء والولاء ليس بالمواجهة 
المباشرة بل وبتلبيس الأصول الإبعائية للمجتمع المسلم وغرس الخبال في حطوات حركته 
GS O I E‏ 
e N‏ 
تأسيس أمنها وفق الأصول المنزلةء أو لأسلوب الحفاظ عليه» أو لطريقة الدفاع عنه» هو 
من قبيل تزبيف وعيها الأميْء والمقام لا يتسع لعرضه كافة صور ذلك» ويكفي التوقف 
عند بعضها بصورة جملة موجزة. 
أولاً : الإشاعات ونشر الافاراءات والأكاذيب : 


وأصل الإشاعة مأحوذ من مادة شيع الي من معانيها الانتشارء والإذاعة والمناصرة 
والاتباع» والقوة» والكثرة 2 وماع هذه المعاني إعلان الشيء لضمان شيوغعه وسریانه 
في راقع معين» E‏ المنزلة حملا بالمعتى 
i ES‏ نشر المنكر كما في قوله تعالى 
إن الذين يحبون أن تشيع الفاحشة في الذين آمنوا هم عذاب أليسم في الدنيا 
والآخرةي "» ردروا دري کایرت تعالى إن الذين فرقوا 
دینھم وکانوا شيعا لست منهم في شيء ”» ولیس معنى ذلك أن الإشاعة 5 
انطوت على خير تدحل في عموم الذې لأنها في هذه الحالة تصير معروفا جب الأمر به 
ونشره» ولكن بشرط تبينه ومعرفة مضمونه بالعودة به إلى ذوي العلم والفقه لأنهم 
الأحدر بتكييفه شرعياء #وإذا جاءهم آمر من الأمن أو الخوف أذاعوا به ولو ردوه 
إلى الرسول وإلى أولي الأمر منهم لعلمه الذين يستدبطونه منهمي “. 


)١(‏ انظر مادة شيع في: ابن منظررء مرجع سابق. 
(۲) التور / ۹ 

)( الأنعام / . 

.۸۳ / النساء‎ )٤( 


وقد تأتي الإشاعات من داحل ابحتمع المسلم» وهنا تبرز لأرل وهلة الإشاعات الي 
ألصقت باطلا بحادث الإفك قي عصر التبوة» وما نشر من إشاعات الكذب رالافزاء 
على الخليفة الثالث عثمان بن عفان لتبرير ح ركة التمرد الجماعي الي قادتها عناصر الفتنة 
في حلافته» كما ن الإشاعات قد تأتي من حارج الحتمع المسلم» كما حدث في عصر 
النبوة من إشاعة استيلاء المسلمين على قافلة قريش قبل غزوة بدر”"» وإشاعة قتل عثمان 
بن عفان قبل صلح اللحديبية وكان الرسول صلى الله عليه وسلم أرسله فإنها تستهدف 
استقرار الحتمع وأمنه. 
يخص الجحتمع المسلم أو يهمه» ويتوقف على مدى قبوها على خحصائص وسطه 
الاجتماعي› ومقومات جسىدە الاجتماعي» وسلوب مواجهته لأحداله ار مضمونها ۳ 

كما أن الإشاعة عملية اتصالية تستهدف التأثير على الحتمع المسلم وفقا مضمونها 
ووجهتهاء وذلك لخلق جحو من الاضطراب والفوضى والقلق ينتفي معه الشعور 
بالطمانينة والأمن» ولذلك كانت الإشاعة هنا اتصالا هداما جب قطعه. 


وهي حين تصدر إلى الجتمع المسلم عرضة للتضخيم والمبالغة والتهويل» لأنها من 
حلال تنقلاتها المحتلفة واستشرائهاً فيه تكتسب عناصر جديدة تحمل مضمونها» سواء 
رفضته أو قبلته» حاصة إذا كان هناك عدم تدحل بشكل أو آحر لاحتوائها وتفريغها من 
مضمونها. ۰ 

كذلك فهي لکونها اتصالاً هداما لا تخلو من احتلاق وافزاء وكذب ومغالطةء وإن 
استزحت أحيانا ببعض الصدق والحقيقة» وإذا كانت الحقيقة ليست في حاجحة إلى 
إضافات أو إلى منطق حاص لأن منطقها يعلن عن وجودهاء فإن الكذب ككل احتلاق 
في حاجة إلى منطلق مزدوج» يقوم على تأكيد الكذب والدفاع عنه من ناحية» وعلى 
التناسق بين الكذب والحقيقة من ناحية آحری 2 

انيا : الحرب النفسية : 


وهي کما يتبادر من ا مها حرب تسعى إلى معنويات الأمة» ونفسية أبنائها لتصيبها 
في عقيدتها وقيمها ومن ثم في دينها أساس أمنهاء إنها كالإشاعة ني هذا ابحال > حرب 
بلا قتال عضوي - ولكنها أكبر من أن تكون مرادفا ها وتأبى إلا أن تكرن الإشاعة 


۰.۱۸۱ - ۱۸۰ انظر: ابن هشام»؛ مر حع سابق؛ ج ۲۲ ص‎ )١( 
انظر تعريف الإشاعة في: د. حامد ربيع» مقدمة في العلوم السلوكية» القاهرة: مكنبة القاهرة الحديثة»‎ )۲( 
.۲۹۷ ص‎ ۲ 
۰.۲۹۸ - ۲۹۷ انظر: د. حامد ربيع» مقدمة في العلوم العسكريةت مرجع سابق» ص‎ )۳( 
0۹ 


أحد أساليبهاء ولذلك فهي تتميز بعدة حصائص ° 


فهي من ناحية هجومية دفاعية» هجومية من حيسث إنها موجهة إلى ايحتمع المسلم 
لتحطيم معنوياته وثقته في ذاته» ودفاعية من حيث أنها تحاول تحصن معنويات خحصوم 
السلمين على حطام الانهيار العام» والقرآن الكريم يصور هذا الأسلوب المحومي 
الدفاعي في قوله تعالى «لالذين قال هم الاس إن الناس قد جمعوا لكم فاخشوهم 
فرادهم إعاناً وقالوا حسبنا الله ونعم الوكيل "» إذ يذكر ابن كثير أن أبا سفيان 
قال هذه للرسول صلى الله عليه وسلم حين توعده بعد غزوة بدر لأحذ الثأر ممن قتل 

من المش ركين» وروي أنه "لا عمد رسول الله صلى الله عليه وسلم لموعد أبي سفيان 
فجعلوا يلقون المشركين فيسألونهم - أي المسلمون - فيقولون قد جمعوالكم» 
يكيدونهم بذلك يريدون أن يرعبوهم فيقول المؤمنون حسبنا الله ونعم الوكيل .. 0 
ولذلك يصور القرآن غرض هذه الحروب بقوله تعال غا ذلكم الشيطان نوف 
أولیاؤه فلا تخافوهم وخافون إن كنتم مۇمنين& . 

والحرب النفسية من ناحية ثانية لا تعرف توقيتا معينا في إثارتهساء فقد تصير مقدمة 
لقتال العضوي» رقد تلازمه وقد تأتي عقبةء لكنها في كل الأحوال تظل جزءا مكملاً 
له» بيد أنها إذا اتجهت إلى القوات المقاتلة ترمي إلى إضعاف الروح القتالية بحيث لا 
يتوقع منه الا الهرعةء أو التهيوء للاستسلام رالخضوع» وكذلك كان مقصد المشركين 
حین نادی مناديهم يوم أحد "ألا إن محمدا قد قثل" . 


وهي من ناحية ثالثة قد تؤتي كلها ومارها حين إثارتها مباشرةء إلا أنه أحيانا قد 
يراد منها إطالة أمد التأثر» عن طريق التدمير البطيء ء للمعنويات والقيم» وتتحكم ظروف 
إثارتها في تحديد ذلك إلى حد كبير. 

كذلك فإن الحرب النفسية - وهي تحطم معنويات الأمة ا کپدف: مباشر تستبطن 
بموعة أحرى من الأهداف الفرعية مثل تشكيك المسلمين في عدالة جهادهم» وزعزعة 
ثقتهم ف قوتهم وما بملكون من أدوات التمكين والاستخلاف» وبث الفرقة والشقاق 
بين صفرفهم» وبعض هذه الأهداف حدث عنها القرآن كيرا حاصة في معرض بيان 


مواقف الأمم من دعوة ة الرسل إلى التوحيد» وأساليبها في تقويض هذه الدعوة. 


E AS‏ ا مقدمة في العلوم السلوكية» مر حع 
سابق» ص ۴۱۳ . 
(۲) آل عمران / ۱۳۷. 
(۴) انظر: ابن کثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» ج ۱» ص ٤۳۱‏ 
)٤(‏ آل عمران / .۷١‏ 
(ه) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» ج ۳» ص ۱۹. 
)١(‏ انظر طرفا من هذه الواقف وتلك الأساليب وردت في سورة الأعراف» وسورة الأتبياء. 
OV.‏ 


ثم أن الحرب النفسية تظل في النهاية ابتلاء لتطهرر ايجتمع السلم من الضعاف وقادة 

التفاق» ودعاة الفتنة ممن قد تؤثر فيهم هذه الحرب طوليعلم الله الذين آمسوا ويعخذ 

منکم شهداء وا لله لا يحب الظالين. وليمحص ا لله الذين آمنوا وبمحق الكافرين4". 
الثا : الغزو الفكري : 


وهو أيضاً يساند الإشاعات ليكمل دورها في تخريب معنويات الأمة بل وقي تخريب 
عقول أبنائهاء ولذلك فهو لا يعدو في حقيقته أن يكون صورة أحرى من صور البغي - 
الاستعمار - الحديث ليتبادل المكانة مع الغزو الملسلح لاحتلال الشعوب ونهب أراضيها 
وثرواتهاء وقد يكون أرحص تكلفة لقوى البغي حاصة إذا كان بعض أدوات الغرو أبناء 
الأمة نفسهاء بيد أن تمن التصدي له ليس هيا ". 


ومن ناحية أحرى فإن الغزو الفكري يستار وراء حق يراد منه باطل. ذلك أنه يبرر 
من وراء الدعوة إلى التواصل الحضاري» لكن الحقيقة تلبت أنه تواصل قد لا يقبله 
الإسلام في كثير من الأحيان» لأنه مفروض على الأمة بلا احتيار من قوى الاستكبار 
العالمي الي تتزعم الريادة والتقنية المادية» ومسلط لغرض اهرعة الحضارية على السلمين» 
وموجه لاستلاب عقول أبنائهم» والإسلام لا يرضى تواصلا حضاريا للمسلمين إلا سن 
موقع الاستعلاء العقيدي الب على جدارة كونهم حير أمة أحرحت للناس. 

والغزو الفكري بهذا التصور لا يقف عند حد في ابجتمع السياسي المسلم إنه يتجه 
إلى كل شيء فيه» إلى الأفراد والحماعات» وإلى الحاكم واحكوم» وإلى الثقافة والفكن 
والقيم» وإلى أبسط المؤسسات الي تخدم عملية الاستخلاف - اجتماعيةء وتربوية» 
واقتصادية» وسياسية ... إلى آحره - وأعقدهاء كما أنه لا يقف عند حد في اتخاذ كافة 
الوسائل الي تحقق مقاصده في تغيبر الحتوى العقيدي للعقل المسلم» ورواد هذا الغزو 
ومؤسساته يعلمون أن مايرمونه من تغير العقل المسلم لن يتحقق إلا بإجباره على التحلي 
عن المشاعر المهمة الي حصن بها الإسلام. . : 


(۱) آل عمران / ۱۳۹ - .۱٤١‏ 

(۲) تعددت الكتابات عن الغزة الفكري» انظر على سبيل الشال: د. عبدالصبور مرزوق» الغزو الفكري - 
أهدافه ووسائله» مكة: رابطة العا الإسلامي - إدارة الصحافة والنشر» ١۳۹٠ه‏ › مواضع متفرقة» د. علي 
محمد جريشة ومحمد شريف الزيبق» أساليب الغزو الفكري للعا م الإسلاميء القساهرة: دار الاعتصام» 
۷ مممواضع متفرقة» ماجدة علي صالمى "الاستعمار الجديد في المنطقة العربية"» رسالة ماجستير غير 
منشورة» بقسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد جامعة القاهرة 1۹۸4ل ص ۷١‏ - ۸۲ محبد جلال 
كشك» الغزو الفكري» القاهرة: الدار القومية للطباعةء ١۱۹1ء‏ أنور الجنديء» أهداف التغريب قي العام 
الإسلامي» القاهرة: الإدارة العامة للجنة العليا للدعرة الإسلامیة ۱۹۸۷ ص ۲۰ - ۲۹. 

۵۷1 


رابعاً : التغريب وتغيير الهوية : 
وهو لا يعدو أن يكون إحدى دعاوي الانسلاخ الحضاري» الذي لا يرى أنصارها 
- داحل أو حارج اجحتمع المسلم - في أساليب الإشاعة» وال هرب النفسية» والغزو 
الفكري الكفاية لتغيرر هويته وإسلامهء ذلك انهم يد رکون أن مثله طالما احتفظ بأصالته 
لن تنال منه سهام هذه الأساليب جتمعة أي مقتل» وهنا لم مجدوا بديلا آحر إلا بذل 
الجهد لتغيير هويته أصلا وليس الطعن فيها وكفى» فكان السلاح هذه المرة التغريب» 
إا رای الباحث فيه دعوی من دعاوی الانسلاخ الحضاري لأنه - إذا ما انحل الأصل 
اللغوي للمفهوم - غرب ‏ - يقوم على ركائز وعمليات متلاحقة ومتتابعة» فهو بيدا 
بتوجيه الوعي والفكر والمعتقد إلى كل ما هو نتاج الحضارة الغربية أو بعبارة أدق إلى 
كل ما يغربه عن أصالته» وقد زين للمسلم بزيف الاستهواء والاستمالة فإذا ما تم 
ا ة لتفريغ عقل المسلم من أأهم القناعات والمسلمات الي 
ينتمي إليها بالتشكيك فيهاء أو بز حرف القول» أو بدعوی العصرية ونبد الرجعية» أو 
e‏ والڙهيب» أو بغير ذلك لكن تأتي بعده مرحلة غرس القبم والأفكار والثقافة 
الغربية عن الأصالة والغربية الصدر والوحهة وتبن منتجها المادي» فإذا بالمسلم قد تغرب 
بها لیصاب بانفصام في هویته» لیصبح ظاهره مسلماً» حین أن باطنه غير ذلك» ثم بعد 
الغرس تبداً عملية احتضان ما تم غرسه وتعهده بالرعاية وحجحب ما تم استقصاله مسن 
وعي» دون إشعار المسلم بأنه قد بعد بذلك عن أمته وواجباته نحوهاء کل ذلك تمهیدا 
للانتقال به الى طور آحر هو التبشير ما احتضنه» وهكذا ينقلب إلى معول - من حيث 
يدري أو لا يدري - يفتح على أمته ثغرات ليس في حاجة إليها» حسب ما وجه 
وحطط له» يستوي في ذلك أن يعيش بين آبنائهاء او ان يعيش بين من غربوه» فذلك لا 
يهم ما دام قد غير هويته» وذلك من أشد الفتن الي حذر منها الي صلى الله عليه وسلم 
في حديث "بادروا بالأعمال فتنا كقطع الليل المظلم» يصبح الرجل مؤمناء وعسى كافراء 
ونمسى مۇمناء ویصبح کافراء یییع دینه بعرض من إلدنيا" . 
وهو أحد روافد الغزو الفكري» بل أنه نوع من النفاق الفكري - لو صح التعبير - 
تمارسه دراسات غير المسلمين ضد الأصول النرلة» وضد التراث الحضاري للمسلمين». 
ولذلك ل يعد البعض احق حين أنزلوه منزل الخليفة الفكرية للصراع الحضاري بين 


(۱) انظر مادة غریب فی ابن منظور: مرجع سابق» ص ۳۲۲۲ ۳۲۳۲۰. 
(۲)انظر سنن الرمذي» مرجع سابق» ج »٤‏ ص »٤۸۷‏ وانظر بصفة عامة عن حطورة التغريب في الجتمسع 
السلم: منور شفیق» مرحع سابق» ص ۱۹ س ۷ د. محمد عمد حسین» ن مرجع 
سابق» ص 6۱ - 1۰. 
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حضارة المسلمين وحضارات غيرهم وإن كان الباحث يرى أنه حلفية شاملة أكير من 
کونها محرد فكرية "» لأه لا يرك يابا حياة السامين إلا وطرقدء إن يكن وغ 
منه» في التبشير و كتابة المقالات» وإصدار الدوريات الاستشراقية» ونشر الاحطوطات» 
والموسوعات الإسلامية والمؤقرات» وأقسام الدراسات الإسلامية في حامعات الفرب» 
وهو ني كل هذه الأنشطة غير منزه عن الطعن تي الإسلام والمسلمين» إن من حيث إنه م 
يستطع تحرير نفسه من الأر ضية الدينية للجدل اللاهوتي العقيم الذي انبثق منه اساسا" 
باستثناء القليل ممن أسلموا وأحلصوا دينهم لله أو من حيث خلطه بين الإسلام كأصول 
وقيم» والإسلام كواقع وممارسة» ودعوته إلى التحرر من الحكم على حبرة السلمين فى 
مختلف عصورها من خلال الأصول المنزلة» أو ممن حيث تضخيمه لدور ووزن الفرق 
الضالة في حبرة اججحتمع المسلم كالبابية والبهائية» والقاديانية وغيرهم من الفرق القدعة أو 
الحديثة» فضلا على تعميق الخلاف بين السئة والشيعة» أو من حيث افتقاده التحا 
الستقيم - في أغلبه - للإسلام قيماً ومارسة رغم حرصه على أن يكون أكثر استقامة 
في عرضه للشراة تع الأحرى» فشبهة التحيز والتعصب والعداء للإسلام لا يكن إخحفاءهاء» 
أو من حيث مده حسورا للحوار بين كثير من القيادات الفكريةء أو الح ركية فى كثير من 
بلاد المسلمينء الأمر الذي أكسبه شرعية القبول رإحسان الظن في هذه البلاد» من قبل 
الذين قبلوا التعامل معهء وتحدثوا - ولا يزالون يتحدثون - بأبجدياته عن الإسلام» دون 
فقه نوایاه ومقاصده 3 


)١(‏ انظر: محمود هدي زقزوق الأستشراق والئليفة الفكرية للصراع الحضاري: قطر: رئاسة امحاكم 

الشرعية» کتاب الأمة الخامس» Af‏ 

(۲) انظر : نصر عارف» مرحم سابق» ص .1٥ - ٦۲‏ 

(۳) انظر مریدا E‏ 

دراسته من قضايا متعددة ټي: د. حمود مدي زقزوق» مرجع سابق »ص ۰۱۷ وما بعدهاء د. محمد محمد 

حسين» الإسلام والحضارة الغربية» مرجع سابق» ص ١۲٤ --١‏ د. حسن ضياءالدین عمر؛ وحي الله 

مكة: رابطة العام الإسلامي» »۱۹۸٤‏ ص ١١‏ وما بعدهاء د. عدنان محمد وزان» الاستشراق والمستشرفونء 

مكة: رابطة العام الإسلامي» 4 ؛ مواضع متفرقة» إدوارد سعيد» الاستشراق العرفة والساطةء الانشاء 

ترجمة: كمال أيوديب» بيروت: مؤسسة الأجحاث العربية» »۱۹۸٤‏ ص 1۳وما بعدها. 

وانظر ایضاً : 

Albert Hourani, Europe and The Middle East, London : The Macmillan Press. LTD, 
1980, pp. 19 - 73. 
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الطلب الخامس 
إزکاء روح التمرد داخلاً 

وهو أسلوب ح ركي يعتمد على مخاطبة الواقع الجتمع المسلم بأعمال من شأنها 
تصعيد الصدام العنيف بين فاته وقواه المختلفة. 

وصفة الح ركية فيه تعن أنه نشاط لا تغلب عليه الصبغة الفكرية في توجهه إلى ابجحتمع 
- كالإشاعة والغرو الفكري - ولكنه مؤسس على ججموعة الأعمال الي لا يقوم بها إلا 
. من أوتي القدرة على الوقوف من هذا الجتمع موقف المناطحة والعناد والاستكبار والعتر 
وغير ذلك ما يستبطنه لفظ مرد في دلالاته اللغوية » كما تعن الصفة الحركية أيضاً 
الالتحام غير المباشر مع بعض الفغات أو القوى بتسليط بعضها الآحر عليهاء ولذلك 
تحشد هذا المسلك كافة القوى والأساليب المادية وغير المادية الي تكن الوسيط القائم 
بالتمرد من التمادي فيه. 

أما كونه أسلوباً يخاطب واقع الجتمع المسلم فذلك مرده أنه لا يستهدف فكرة بل 
يستهدف بالأساس نظام حياته المعاش» أو بعبارة أدق يستهدف العلاقسات الداحلية بين 
فقاته وقواه» ولذلك يتعامل معها بلغتين تلفتين» ولكنهما متساندتان» لغة المساندة 
لبعضها ولغة الاستتصال لبعضها الآحر عا بجمله ذلك من تحد واضح للنظام السياسي 
الحاكم في هذا اجتمع. 

أما الأعمال الي ينبي عليها أسلوب إزكاء روح التمرد فهي الأشكال الي يتجسد 
من خلاها داحلياء وهي متعددة» وسيتم تناول بعضها لاحقا بشيء من الإجاز. 

ومن ناحية المدف فإن هذه التمردات مقصود بها تعميق أسباب الخلافات الموجودة 
وتضييق فرص اللحوار السلمي حتى لا يكون نمة حيار إلا اللجوء إلى العنف الدموي بين 
أطرافه» ورا هدفت هذه التمردات إلى تصدير المزيد من الإضطرابات والقلاقل إلى 
ابجتمع المسلم لشل فاعلية القيادة الحاكمة في احتواء أسبابها ومصادرها حتى تبدو 
وكأنها عاجزة عن السيطرة عليها ما قد مهد السبيل إلى الطعن في شرعيتهاء والتأليب 
عليهاء ثم الخروج عليها. 

ويدحل ضمن أشكال إزكاء روح التمرد داحل الجتمع المسلم : 

١‏ - تأليب بعض الحكومين على القيادة الحاكمة عن طريق استغلال ما قد يكون 
أصاب هؤلاء الحكومين من عقوبات شرعية» ويأتي موقف ملك غسان - قي عصر 


(۱) انظر مادة مرد ف: ابن منظور» مرجع سابقء ص .٤۱۷۳ - ٤۱۷۲‏ 
oN‏ 


النبوة - من الصحابي كعب بن مالك شاهدا لذلك» لما طمع هذا الللك في استمالة 
کعب وفتنته في دينه بعد قرار القطيعة الذي طبقه المسلمون عليه لتخلفه عن بعض 
مغازي رسول الله -صلى الله عليه وسلم- فأرسل إليه كتاباً جاء فيه "ما بعد فقد بلغنا 
أن صاحبك - يقصد الي صلى الله عليه وسلم - قد جفاك وأن الله م يجعلك في دار 
هوان» ولا مضيعة» فالحق بنا نواسك"» فما كان من الصحابي إلا أن حرق الكتاب لا 
عرف مراميه» وظل على بقائه في المدينة يطلب التوبة حتى تاب الله عليه هو ومن 


شا رکه فی موقفه . 


۲ - استغلال بعض أحداث الاضطراب الداخلي بين المسلمين ويعضهم البعض» كما 
حدث في حلافة علي بن أبي طالب» لها أرسل قسطنطين الثاني ملك الروم إلى معاوية 
بن ابي سفیان - يستغل خحلافه مع علي - يستمیله ضصد الغليفةء ویتوعده بالتوحه إل 
الشام إن لم يستجب لما يريد» فأرسل إليه معاوية "تا لله لفن ممت على ما بلفي» 
لأصاللحن صاحجي - يقصد عليا - ولأكونن مقدمته إليك» ولأجعان القسطنطينية الحمراء 
حهممة سوداءء ولأنزعنك من املك نزع الاصطفلينه» وأردنك أريسا من الأرارسة» ترعی 
الدوابز" ". 


٣ ٠‏ - مساندة بعض الأطراف الي تحكمها بالمسلمين علاقات مهادنة على نقض 
عهودها والنروج على التزاماتهم قبل المسلمين» ومن ذلك ما حدث سنة مس وعشرين 
من المجرة لا نقض أهل الإسكندرية العهد» عقب إرسال ملك الروم بعض المؤن والزاد 
والمراكب من البحرء فطعموا في النصرةء ونقضوا ذمتهم» فغزاهم عمرو بن العاص» 
فافتتح الأرض عنوة وافتتح المدينة صلحا . 

٤‏ - إحداث الاضطرابات داحل أطراف المسلمين ولو بالتداحل السلح» ليس 
للسيطرة عليها فحسب» بل ولاستخلاف بعض العناصر المدامة فيهاء ومن ذلك قيام 
بعض صعاليك العرب في أعقاب وقعة احمل بالإغارة على بلدة "زالق" وهي مكان _ 
بسجستان» فأصابوا منھا مالاء ثم توا موضعا آحر یسمی "ذرنج" وقد خحافهم حاکمهاء 
فصالحهم» ودخلوهاء فلما بلغ علي بن أبي طالب خبرهم سير إل عبدالر من الطائي» 
فقتلوه» ثم أمر ابن عباس في البصرة أن يولي رجلا وسيره في أربعة آلاف» فوجه إليهم 


() التوبة / ۸٠١١ء‏ وانظر تفاصيل موقف كعب بن مالك في : ابن هشام» مرجع سایق ج »٤‏ ص ١١٠؛‏ 
ابن کٹیں» تفسیر القرآن» مرجع سابق) ج ۲» ص ۳۹۸ د. البوطي» فقه السيرة» مرجع سابق» ص .۳٠۲‏ 
(۲) والحممة الفحمةء والاصطفلينة الحزرة» والأريس الأكار أو الفلاح» والدوابل الختازيرء انظر: أمدزكي 
صفوت» جمهرة رسائل العرب» ج »١‏ ص »٤١١‏ وانظر رواية أحرى لي: د. محمد يدا لله» جحموعة الرنائق 
مرجع سابق» ص ۳۹۵٩ - ٤‏ ابن الأثير» النهاية. مرجع سابق» ج ١ء‏ ص .۴١‏ 
(۳) انظر: ابن كثيرء البداية» مرجع سابق» طبعة ۱۹۷٤‏ ج ۷ ص ٠١١‏ 

oNo 


ربعي العنبري» فتمكن من هزعتهم» وضبط البلاد من حديد . 


٠‏ - استنصار بعض عناصر اجتمع السلم - المسلمة أو غير المسلمة - في الصراع 
القتالي ضد المسلمين» وخاصة العناصر الي تتمتع بالوجود البشري الأقل» وتدين بدين 
غير الإسلا» وبهذا السلك يحقق التمرد هدفين معاء تحقيق الاستنصار لغير السلمين» 
واستغلال التناقضات الاجتماعية داحل الجحتمع السلم» ولذلك تحدث الفقهاء إن من بين 
الالتزامات الي تسري على المسلم وغرر المسلم أن لا يكون عونا لأعدائهم بالتجسس أو 
نقل ما يتقوون به» أو مشا ركتهم القتالء أو القيام بأعمال الحرابة» أو ما شاكل ذلك من 
مصادر تهديد أمن السلمين» على نحو ما سبق بيانه. 


(۱) انظر: ابن الأئیرء الکامل» مرجع سابق» ج ۳» ص .۲۹٤‏ 
0۷٦‏ 


المبحث الأخير 
أهم وسائل التعامل مع مصادر تهديد الأمن خارجياً 

لما كان توقع أن تتباين الأمم في مواقفها من دعوة الإسلام بين القبول والإمجاب» فإن 
الإسلام دائما ما يلفت نظر الأمة السلمة إلى حقيقة أن رد الفعل على ما تدعو إليه لن 
يقف عند محرد القبول أو الإمجاب» ذلك لأن اتساع مساحة التدافع بين المعسكر المؤمن 
وا معسكر غير المؤمن تتيح للمعسكر الأحير - في عدائه امتواصل - أن خرج من نطاق 
رد الفعل على ما يعرضه المسلمون من دعوة إلى نطاق المبادأة بالفعل للصد عن هذه 
الدعوة. 
وما دام الأمر مرتبطا بهذه الغاية» وحيث أن الأحلاق والقيم في نظر هذا امعسكر لا 
تشكل قيودا ضابطة على ح ركته» فإنه لن يجد حرجا في تبن أيه آلة تساعده في إيقاف 
مد الدعوةء وإذا كان صحيحا أن هذه الآلة عرضة للتغير والتطور باستمرار تبعا لتغير 
وتطور المعسكر الذي يستخدمهاء فصحيح أيضا أن ذلك قد يدفعه إلى مزيد من العناد 
والاستكبار وتوسيع جبهة الصراع الحضاري مع السلمين» بحيث يكون الغزو الفكريء 
والإشاعات وال عرب النفسية» وغير ذلك ما سبق عرضه» جرد أساليب تهيدية للتبشير 
بدين آخر غير الإسلام في عقر دار المسلمين أنفسهم» وهو الأمر الذي بات لا يقبل 
التشكيك بعد استشرائه في نواحي كثيرة من هذه الدار .. 


والإسلام حين أعطى العسكر غير المومن إمكانات تحديهم للمسلمين على النحو 
السابق» أعطى السلمين بالمقابل القدرة على دحول ساحة التدافع معه بشکل یتیج 
الوقوف معه ليس موقف الدفاع والرد على أساليبه» بل وموقف العلو عليه» علوا إمانيا 
مكينياً استخلافياً لإولا تهنوا ولا تحزنوا وأنتم الأعلون إن كنتم مؤمنين). 

لذلك ند الإسلام يجمع في تهيئته وسائل القدرة للمسلمين بين منح السعة في احتيار ‏ 
أنسبها إذا كان فيها ما قق مقاصده ومصالح السلمين الأمنية» وبين منعها عن المسلمين 
إذا كان فيها ما يتعارض ومقاصده» ويفتح على المسلمين ما لا قبل لهم بدفعه لحماية 
وجودهم. 


)١(‏ انظر في حطورة التبشير على الجتمع المسلي أ .ل شاتليه» الغارة على العام الإسلامي» ترجة حب الدين 
الخطيب ومساعد اليافين القاهرة: المكنبة السلفيةء الطبعة الرابعة ۱۳۹۸» ص ۷ وما بعدهاء جلال العا قادة 
الغرب يقولون دمروا الإسلام وأبيدوا أهلهء القاهرة: المحتار الإسلامي» ۱۹۷۷ مواضع متفرقة» د. عمارة 
یب» مرجع سابق؛ ص ۱۸۱ - ۱۸۲۔ 

oY 


المطلب الأول 
الجهاد كوظيفة حضارية 


يعتبر الحهاد قي المغاهيم الإسلامية الي تتمتع بالأصالة في الملضمون والضوابط والقيم 
ارا ك با واليّ E‏ التشويه أو التلبيس الفكري 
والح ركي» ورغم ذلك فهو من أكثر هذه المفاهيم عرضة لمثل هذه انحاولات» أما بسبب 
الفهم الخاطيء لقیقته لحقيقته وطبيعته» أو نتيعجة محاولة عزله عن نظام الحياة كما أراده 
الإسلام» ولطاً قياسه من خلال الممارسات العنيفة الي تقوم بها جماعات وحركات 
تحمل أسماءُ إسلاميةء أو بفعل إرادة أسر المسلمين في دائرة الاتهام» ورغم ما قد يصد 
عنهم من أعمال جهادية لصد العدوان عليهم وعلى أراضيهم بأنه تهديد للأمن والسلام 
العا ميين» وحرق لقواعد القائون الوضعي» الذي التقت عليه مصال القوى الكبرى الي 
تدير علاقات هذا العام وتفاعلاته وفق هذه املصالم» سواء تعارضت أو اتفقت مع 
مصالح غيرها من الجتمعات» ومن بينها الجتمع المسلم. 


رلا فی أن ثرا مو را کارت ایل کرم د ن جر کی کر 
وسبقها ني ذلك ما دونه فقهاء المسلمين من أعمال فة فقهية لا تكاد تخلو من باب يعرض 
لأحكام الحهاد تعويلاً على فهم النصوص النزلة وقد تعانقت معها الخبرة الإسلامية 
المنضبطة بها » ولعل هذا ما دفع الباحث إلى الاقتناع بأن العودة من حيث بدأ ٠.‏ 
السابقون في تأصيل المفهوم هي تكرار قد لا يكون لا فائدة منه» وأن تسليط الضوء على 

E SE GEG E 
قد یکون فيه ما یفید کر‎ 

وأولى هذه القضايا ما يثار من حلط بين مفهوم الحهاد وبين بعض المفاهيم الي درج 
الفقه المعاصر على استعماطهما كمرادفات له» ومن بينها الحرب المقدسةء والحرب العادلةء 
وهو جزء من النهج الخاطيء في دراسة المفاهيم الإإسلامية. ٠‏ 

رع ا ی ا ا ا ی ا ا بکل 
ما تستغرقه مادة حهد - أصل المفهوم - من معان جماعها بذل الحهد» واستفراغ الوسع 
iT‏ » ولا يستخدمه بمعنى الحرب المقدسة"» ولا .معنى الحرب العادلة". 


)١(‏ انظر باب الحهاد وأحكامه في المصادر الفقهية الإسلاميةء وانظر بشأن بعض الدراسات المعاصرة الدراسة 

الشاملة الي قام بها الباحث عبدالعزيز صقر بعنوان: نظرية الحهاد في الإسلام» وهي من الدراسات الي ألقت 

الضوء على موقع الحهاد من التأصيل للمفاهيم والمقومات الأساسية للتعامل الدولي الإسلامي» وقد سبقت 

الإحالة إلبهاء وأنظر أيضاً: د. حامد رييع» الإسلام والقوى الدولية» مرجع سابق» ص ۸٦‏ وما بعدها. 

(۲) انظر استخدامھا فی: 

James A.Aho, Religious Mythology and The Art of War, U.S.A Greenwood Press, 
1981, p. 182. ۰ 

o۸ 


وهذا يعني عدة حقائق» الأول أن الحهاد لايقوم لأسباب دينية فحسب» ولكنه يقوم 
لتغيير كل واقع يصطدم وقيم الإسلام» فضلا على أن كل دواعي الجهاد ومراميه لابد أن 
تخرج من بوتقة "ني سبيل اله أساس شرعية ابحهادء لأمن بوتفة الأغراض الي قادتها أمم 
وشعوب باسم الدین وهو منھا براي" والحقيقة الثانية أن قصر الجهاد على الحرب 
تضييق لعناه» لأنه يستدعي مفاهيم كثيرة غير الحرب ترتبط به ارتباطاً وثيقا مثل القعال» 
والدعوة» والرباط› والغزوء والفتح» والأمن» والأمان» والحراسة» والوقائع» والسيرء 
وكلها تضيف إليه أبعاداً حديدة ومتعددة لمعانيه» من حيث تعبورها عن الجهاد بشكل أو 
آحر » والحقيقة الثالفة أن مفهوم الحرب المقدسة تشير في التصور الغربي تداعيات 
ومارسات حرت في عهود لم تجن من ورائها البشرية إلا شراسة الطبع والخلق» راهمجية 
وسفك الدماء » وهذا في حقيقته ليس من الجهاد في شيء. أما الحقيقة الرابعة فهي أن 
الحرب العادلة 3 قد تكون صورة من صور الحهاد ولكنها ليست مرادفة له» ورغم ذلك 
فإن استخدام هذا المفهوم قد يوحي بن نة حرباً أحرى غير عادلة قد أباحها الإسلا» 
تماما كما قد يفهم من وجود حرب غير مقدسة بجانب الحرب المقدسة فيه . 


والقضية الثانية ترتبط بالعلاقة بين الجهاد والإرهاب» ففي موضع سسابق أشير إلى أن 
من أغر اض إعداد ة في الإسلام تحقيق الإرهاب بمعنى الإحافة وردع أية حاولات» 
لتهديد أمن المسلمين» بقطع النظر عن أشكالماء لكن تصاعد حدة العنف الدموي وغير 
الدموي آي العام المعاصر بصفة عامةء وتزعم بعض الح ركات المسلمة لأسباب هذا 
العنف خحاصة» صاحبهما حديث متجدد ودائم لا عن الإرهاب الدولي فحسب ”» بل 


(۳) انظرا استحداما لذلك في: 
Majid Khadduri, the Islamic Conception of Justice, U.S.A: The Johans University‏ 
Press, 1984, p. 164.‏ 

١(‏ ) انظر: تغليف الدجهاد لكافة نشاط الجتمع المسلم في: 

Seyyed Hossein Nasr, Traditional Islam in The Modern World, London, New York: 
K.P.1.Limted, 1987, Pp. 27-33. 

(۲ ) انظر بعض نواحي ارتباط هذه المغاهيم بعفهوم الجهاد في: عبدالعزيز صقر» مرجع سابق» ص١١١-‏ 

„۷ 

(۲ ) انظر: تفاصيل ذلك في: سيد قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق؛ ج۳» ص٤٤٤ ۰۱٤٤۸-۱‏ وانظر 

أيضا: رودلف بیازز» مرحم سابق» ص۱۲ . 

. ۱۱-۱۰ انظر؛ رودلف بیترز» مرجع سابق» ص‎ ) ٤( 

(ه ) انظر في طبيعة ظاهرة الإرهاب الدولي وتطورها: لراء شرطة أحهد جلال الدين عزالدين» "الإرهاب 

الدولي وانعكاساته على الأمن القومي المصري" رسالة دكتوراة غير مدشورة/ أكادمية ناصر العسكرية العليا- 

كلية الدفاع الوطيي-جحلدان» ۱۹۸٤‏ مواضع متفرقة. 

Reuben Miller. “Acts of Internationa! Terrorism. Govenment's Responses and 

Politics’, Comparative Political Studies, Vol.19, No.3, October, 196, pp. 385-414, 

Gideon R.Brainerd “Terrorist: The Theory of Differntial Effects” Conflict, All = = 
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والإرهاب الإسلامي أيضاً" وبدأت الكتابات تزى عن الإسلام العنيف» والإسلام 
الثوري» والإسلام المسلح» والإسلام الإرهابي» وغير ذلك من المفاهيم الي شوهت حق 
انحتمع المسلم في الحهاد لحماية أمنه» واستعادة بعض أراضيه المغتصية. 

والحق أن لمفهوم الإرهاب في الاستخدام الإسلامي ما يحصنه عن المفهوم العاصر 
للإرهاب» وأساس ذلك ارتباط الإرهاب بالحهاد وهذا يصفه بسمات خاصةء فالإرهاب 
إن جاء محاهدة أعمال عدائية ضد المسلمين لا يبرر مطلقا العدوان» ذلك أنه فى هذه 
الحالة نزول عند أوامر إلمية بحماية الحقوق والحرمات دون ظلم أو بغي-ودون ارتجال 
يقوم به أفراد أو حركات» أو جماعات لا تعي حقيقة ماتقوم به إسلامياء فللجهاد قيمة» 
ومبادئه» ومتطاباته وقواعده الي لاعکن فصلها عن الصياغة الفكرية الح ركية لأمن الجتمع 
السلم» والمؤسسة على الأصول المنرلة والخيرة الإسلامية اللترمة بهاء أما إن رادف 
الإرهاب مفهوم الر الذي يكلفه إعداد القوة بالقدر الذي يكف إعداء امسلمين عن 
الإقدام على انتهاك أمنهم» فإنه باسم هذه الغاية لا يبرر القيام بأية أأنشطة لاقيم فيها ولا 
أحلاق. 


ومن ناحية أحرى فإن الإرهاب في المفهوم الإسلامي ليس غرضه خحطف الأبرياء أو 
الاعتداء عليهم بالقتل 1 بغیره» ر تدمیر الممتلكات وتفجیرهاء ذلك أن الإسلام الذي 
وضع قواعد ملزمة للتعامل مع هؤلاء وخمى بها دماءهم وأرواحهم ومتلكاتهم إذا 
جزءا من آلة الحرب الي تمارس فعلا ضد المسلمين » أولى به أن يطبق هذه القواعد مع 
الحتمعات التي لا عداء بينها وبين المسلمين [لاينهاكم الله على الذين م يقاتلوكم في 
الديسن وم خرجوكم من دياركم أن تبروهم وتقسطوا إليهم. إن الله بجحب 
اal‏ طين4.. 

كذلك فإن الإرهاب في الفهوم الإسلامي يفتزض قيام سلطة لتجريم الأعمال العدائية 
الي تمارس ضد الحتمع المسلم من داحله أو من خارجه» وهذه الأعمال أما أن تكون 
حددة في الشريعة کاعمال الدود» أو غير حددة كالأعمال التعزيرية» وعليه فان سن 
يتولى سلطة التجريم» ليس عفويا أو مطلق الإرادة لتجريم ما يشاءء كماهو الحال في 


Warare, short of War, vol. 5, No.3, 1984, pp. 233-244.‏ 
١(‏ ) انظر مثالا لذلك في: 
Amir Taheri, Holy Terror, The Inside Story of Islamic Terrorism, London:‏ 
Hutchinson, 1987.‏ 
(۲ ) انظر أحكام الحهاد في المصادر الفقهية. وانظر تحميعا لاهم آراء الفقهاء في أعحلاق الجهاد وقواعده 
أوردها: عبدالعریز صقر» مرحم سابق» ص۳٣۲۰‏ ومابعدها. 
(۳ ) الممتحنة/۸. 
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هذه الأعمال العدالة في توقيعها عليهم. 


رسي 


وفوق ذلك فإن الإسلام لا يساوي بين الأعمال الإحرامية بجيسث يضعها كلها دون 
تفرقة في سلة الإرهاب» كما جرت العادة في توصيف ما يمارس من أعمال باسم 
الإرهاب الدولي المعاصرء رإنما يصتفها ويعطي لكل منها امه احمل غالبا بنوع الجر 
وعظم حطورته» كما قي عمال الحدود» حيث يوصف كل عمل بالحد الذي يقابل فإن 
لم يوجد للعمل الإحرامي اسم-و لم يكن حدا-وصف بأنه عمل تعزيري» تمهيدا لتوقيع 
العقوية عليه» وهذا يقود إلى نقطة أحرى لي يز مفهوم الإرهاب في الإسلام وهي أن 
الجهاد ليس إرهاباء مادامت حدوده آنه في سبیل اله» في کل مناحیه ولا ضير على 
۱ لمسلمين أن يسموا إرهابيون إن كان جهادهم في سبيل الله إرهابا. 


والقضية الثالثة تتعلق بضرورة الجهاد لتحليص أراضي السلمين طالما أن هناك عدرانا 
عليهاء وإذا كان مطلوبا من المسلمين استنفاذ كافة السيل الي قد تأتي ما اغتصب منهم 
دون إراقة دماء» فليس مطلوبا منهم المهادنة الأبديةء أو قبول ما يفرض عليهم من 
عحاولات للصلح ليس من ورائها إلا تعطيل اهاد والإبقاء على أراضيهم قي أيدي البغي 
دون استعادة. 

وإذا كان الفقهاء قد حعلوا الأصل قي الحهاد أنه فرض كفاية إذا قام به البعض سقط 
عن الآحرين» فإنهم ذكروا فرضيته على التعيين-أي يصير فرض عين-في بعض الحالات 
ومنها أن لا يتمكن من يقومون بالحهاد على الكفاية بتمام الدفاع عن دار الإسلا» 
وتأمين حياة السلمينء فهنا يصير عينا على غررهم الجهاد. يقول الكاساني (إن هحم 
العدو على بلد-مسلم-فهو فرض عين يفرض على كل واحد من آحاد المسلمين من هو 
قادر عليه لقوله تعالى #إانفروا خفافا وثقالا) ولأن الوحوب على الكل مشل عموم 
النفير ثابتء لأن السقوط على الباقين بقيام البعض به» فإذا عم النفير لا يتحقق القيام به 
إلا بالكل فبقى فرضا على الكل عينا) . 

وأيضا من حالات الحهاد فرض عين إذا التقى الزحفانء وتقابل الصفان-أي المسلم 
وعدوه-فيحرم على كل من حضر الانصراف وتعين عليه المقام» كذلك من الحالات إذا 
استنفر الإمام قوما للجهاد فإنه يلزمهم النفير العام . 


(۱ ) انظر: بدائع الصنائع» مرحم سابق؛ ج۷»› ص1۸. انظر: اہن جيم» البحر الرائق» مرجع ابق ج٥»‏ 

e ص۷۸.‎ 

(۲ ) انظر في الحالات الي يكون فيها الحهاد فرضا عينيا: الصادر الفقهية. وانظر بحملا لآراء الفقهاء في ذلك 

جعها: عبدالعریز صقر» مرجع سابق» ص۷٤۰-۱١۱»‏ وانظر أيضا دفتسي الدريني» مرجع سابق» ص .۲٦۲‏ 
0۸1 


وقد استنبط بعض المعاصرين-بحق-من هذه الحالات ضرورة وحوب استمرار حکم 
الحهاد فرضا عينيا لقيام علته أو تحقق مناطه "فمادام شر العدو الباغي قائما ومستطيرا فلا 
جوز قطع استمرار هذه الفريضة شرعاء إذ الحكم يدور مع علته وحودا وعدماء وعقد 
السلم قطع لاستمرار هذه الفريضة مع تحقق مناطهاء وذلك إسقاط للحكم مع قيام 
علته» وهو محرم» فوحب استمرار الجهاد شرعاء حتى يستنفذ أغراضه» وتزول عاقه 
تنفیذا لحکم | ل" . 

رالقضية الرابعة وهي الخاصة بالجهاد وأحلاقيات الحرب» وتكتسب أهميتها فى 
التأكيد على أن الجهاد إذا أحذ شكل الالتحام العضوي بالأسلحة وهو في النهاية التزام 
بقيم حضاريةء ويتفرع عن ذلك عدة أمور» فمن ناحية يفرض هذا الالتزام وحوده أيا 
كان نوع السلاح الذي يستخدمه المسلمونء وإذا كان التطور المعاصر في إنتاج آلة 
الحرب وعتادها قد وسع من دائرة المهالك الي عكن أن تتعرض ها البجتمعات الداحلة فى 
الحروب» وإذا كان هذا بدوره يقتضي من المسلمين أن لايغيب عليهم هذا التطور في 
إعداد قواهم لتكون على نفس القدر من الفاعلية في جابهة العدوان» ألا أن ذلك لا يبرر 
أن لا تكون للحرب أحلاقياتها وإن لم يرعاها أعداء المسلمين» أو أن يستفز المسلمون 
فیها فیقومون بأعمال لا خحلاق فیها ولا قي" . 


(۱ ) انظر: د. فتحي الدريي› مرجع سابق» ص‌۴۲۱۳. 

(۲ ) انظر ف أحلاقیات الحرب ف الإسلام المصادر الفقهية. وانظر بصفة خحاصة: عبدالعزيز صقر» مرجع 

سابق» موا اضع مثفرقة. 

وانظر كذلك: 

Brigadier S.K. Malik, The Quranic Concept of War, Pakistan: Wajidalis, 1979, pp. 
46- 50, Muhammad Nazeer, op. cit., p.39-41. 
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الطلب الثاني 
امجرة وحدود الإقامة في البلاد غير المسلمة 


وهذا النمط من المجرة هر الشق الثاني لموقع المجرة لي أساليب تعامل انجتمع اللسلم 
مع مصادر تهديد أمنه» أما الشق الأول فهر هجرة مواقع الان ومايدحل في حکمها من 
عقويات تعزيرية توحب الهجرة» وأيا كانت وحهة المجرة فإنه مقصود منها البعد عن 
مصادر الخوف رالانتقال إلى حيث أمن العقيدة» والنفس» والعقل» والعرض» والال. 


وقد احتلفت رژؤى الفقهاء واحتهاداتهم في وحوبية الهجرة من البلاد الي لا تستعلي 
فيها أحكام الشريعة الإسلاميةء وهي ما يسمونها دار الكف والأمر في توضيح أبعاد 
ذلك يقتضي بيان لاثة أمورء أوها معنى المجرة المرادة من ترك هذه البلادء وثانيها درء 
التعارض الظاهري بين النصوص المنرلة في شرعيتهاء وثالنها أقسام المجرة الواحبة فى هذا 
الشأن. 

الأمر الأول: معنى المجرة: 

يذكر اين حجر أن المجرة وقعت في الإسلام على وجهينء الأول الاتتقال مسن دار 

الخوف إلى دار الأمن كما في هجرة الحبشة رابتداء المجرة من مكة إلى المدينة» والشاني 
المجرة من دار الكفر إلى دار الإبعانء و ذلك بعد أن استقر بالمدينةء وهاجر إليه من أمكنه 
ذلك من المسلمينء وكانت اهجرة إذ ذاك تختص بالانتقال إلى المدينة إلى أن فتحت 
مكةء فانقطع الاخحتصاص» وبقى عموم الانتقال من دار الكفر إلى دار الإسلام لمن قدر 
عليه باقيا “. وقال اين العربي "والمجرة هي الخروج من دار الحرب إلى دار الإسلا» 
و كانت فرضا في عهد الي صلی الله عليه وسلم» واستمرت بعده لمن حاف على نفسه» 
واليي انقطعت أصلاً هي القصد إلى النبي صلى الله عليه وسلم حيث كان" أا 

الشوكاني فجعلها هجر الوطن» وأكثر ما يطلق على من رحل من البادية إلى القرية". 

والواضح أن ارتباط امجرة في الخبرة الإسلامية ببعض تطرراتها خاصة في عصر النبوة 
ل ينغي حقيقتهاء وشرعيتهاء مادامت هناك ديار لا تحكم بالإسلام ولذلىك قال ابن 
حجر "لو قدر ان لاييقى في الدنيا دار كفر» فإن المجرة تنقطع لانقطاع موجبي"“. 

ويستطرد في موضع آحر "إن سببها-آي المجرة-حوف الفتنة» والحكم يدور مع 
علته» فمقتضاه أن من قدر على عبادة الله في أي موضع م تحب عليه المجحرة منه رإلإ 


(۱ ) نقلاً عن صديق بن حسن القنوجي البخاري» مرحع سابق» ص۲۱۹ . 

(۲ ) انظر: المرجع السابقء» ص ۲۲۲. 

(۳ ) انظر: امرحم السابق» ص ۲۲۳. 

٤(‏ ) انظر اين حجرء فتح الباري» مرجع سابق» طبعة ۱۹۷۸ء ج۵ ۱» ص ۸۲۔ 
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وجحبت» ولذلك قال الاوردي إذا قدر على إظهار الدين في بلد من بلاد الكفر فقد 
صارت البلدية دار إسلام» فالاقامة فيها أفضل من الرحلة منها لا یز جى من دحول غیره 
ئي الإسلام" ٠‏ 

الأمر الثاني: درء التعارض الظاهري بين النصوص لي شرعيتها: 

ومثار هذا الأمر أن بعض الأحاديث الراردة فى المجرة يفهم من سياقها انقطاع 
امجرة بانقضاء هجرة المسلمين إلى المدينة في العصر النبوي» ومن ذلك ما جاء في 
حديث "لا هجرة اليو» كان المؤمنون يفر أحدهم بدینه إلى الله تعالىء وإلى رسوله 
صلى الله عليه وسلم مخافة أن يفتن عليه فأما اليوم فقد أظهر | لله الإسلام» واليوم يعبد 
ربه حیٹ شا ولکن جهاد ونیه" » وني آحر "استقروا علی سکناتکم فقد انقطعت 
الميجرةء ولكن جهاد ونية» رإذا استنفرتم فاتفروا" "» أما بعض الأحاديث الأحرى 
فيوحي ظاهرها بوجوب المجرة» مثل حديث "لاتنقطع المجرة ما قوتل الكفار". 

وقد حاول بعض الفقهاء درء هذا التعارض الظاهري بين الأحاديث» من نواح 
ثلاث» أرلاها أن معنى "لا هجرة بعد الفتح ٠"‏ وأن المجرة إلى البي صلى الله عليه وسلم 
في أول الإسلام كانت مطلوبةء ثم افازضت لا هاجر إلى المدينة إلى حضرته للقتال معه» 
وتعلم شرائع الدينء وقد أكد الله ذلك في عدة آيات حتى قطع الموالاة بين من هاحر 
رمن ۾ بهاجر فال تعال «ٳوالذين آمنوا وم يهاجروا ما لکم من ولايتهم من شيء 
حتی يهاجرواي“)» فلما فتحت مكة ودل الناس في الإسلام من جيع القبائل سقطت 
المجرة الواجبة وبقى الاستحباب» والناحية الثانية أن معنى "لا هجرة بعد الفتح" أي من 
. مكة إلى المدينةء أما قوله "لاتنقطع' أي من دار الكفر في حق من أسلم إلى دار الإسلام» 
رالناحية الثالفة أن معنى "لا هجرة" أي إلى الني صلی الله عليه وسلم» حيث كان بنية 
عدم الرجوع إلى الوطن المهاجر منه إلا يإذنء وقوله "لاتنقطع أي هجرة من هاجر على 
غير هذا الوصف من الأعراب ونحوهم". ٠‏ ۰ 

ومنهج التوفيق هذا هو الذي دفع الصحابي ابن عمر إلى القول "انقطعت المهجرة بعد 
الفتح إلى رسول الله صلی ا لله عليه وسل ولا تنقطع المجرة ما قوتل الكقار» أي ما 


(ا) انظر: المرحع السايق» جه »١‏ ص ۸۲-۸١‏ وانظر فيمن نقل عن الماوردي قرله» صديق بن حسن» مر حع 
سابق» ص۱ ۲۲» النووي» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص۱۹٠‏ 
(۲) انظر: ابن حجر» مرجع ساہق» ج٥ .AY~A!‏ 
( انظر: القاسم أبوعبيده مرحع سابق» ص۲۰۹ 
)٤(‏ انظر: المرجع السابقء ص۰۷ ۰۲ ابن حجر مرجع سابق» ج٥‏ ۱» ص۰۸۲ 
(ه) الأنفال/ ۷۲. 
(ا) انظر ما نقله ابن حجر عن البغوي في فتح الباري» مرجع سابق» ج۰۱ ص۰۸۲ 
Oot‏ 


دام في الدنيا دا کر فالمجرة واجبة منها على من أسلم وحشي أن يفتن عن دين" . 
الأمر الثالث: أقسام المجرة الواجبة من البلاد التي لاتحكم بالإسلام: 


تتوقف الهجرة من هذه البلاد إل دار الإسلام على مدى حالة اقيم فيها» وقد ذکر 
العلماء هذه الحالة أكثر من وحه واحد. 


الوحه الأول ن لايكون نمة حرج عليه ني الإقامة بين أظهر غير المسلم قي هذه البلادء 
وهو نوعان إما أن یکون مظهرا لدینه فیتبراً منهم وماهم علیه» ویصرح همم ببراءته منهم» 
أو ان یکون عندهم مستضعفاء کما ورد في قوله تعالی لالا المستضعفين من الرجال 
والنساء والولدان لابستطيعون حيلة ولا يهتدون سبيلا 4" فهنا لاغضاضة في عدم 
هجرته 7 . 

والوجه آلثاني أن يقيم عندهم لأحل مأل ُو ولد أو بلاد وهو لایظهر دینه مع قدرته 
على المجرة» ولا يعينهم على المسلمين بنفس» ولا مالء ولا لسانء ولا يواليهم بقلبه ولا 
لسانه» فهذا عاص برك المجرةء ظا لم لنفسه ” لقوله تعالى «إإن الذين توفاهم الملالكة 
ظالمي أنفسهم قالوا فيم كنتم قالوا كنا مستضعفين لي الآرض. قالوا ام تكن أرض 
الله واسعة فتهاجروا فيهاي. 

والوجه الثالث أن يكون مضطهداً في حريته الدينية والشخصيةء رقادراً على المحرة 
فهذا لا يجوز له إلا المحرة "فكل مسلم یکون في مکان یفان فيه عن دینه أو یکون 
منوعا من إقامته فيه کما يعتقد» جب عايه ن يهاجر منه إلى حیث کون حرا لي تصرفه 
وإقامته دينه» وإلا كانت إقامته معصية يازتب عليها ما لا نحصل من العاصي» وإلا جحاز 
له الإقامة" . 


والوحه الرابع أن تكون جاعة المسلمين أو دولتهم ضعيفة يخشى عليها من إغارة 
الأعداءء فهنا :يجب على المسلمين أينما كانواء وحيثما حلوا أن يشدوا أزرهاء حتى 


٠‏ تقوى وتقوم عا يحب عليهاء فإذا توقف ذلك على هجرة البعيد عنها إليها وحب عليه 


ذلك وجوبا قطعياء لا هوادة فيه وإلا كان راضيا بضعفهاء ومعينا لأعداء الإسلام على 


١(‏ ) انظر: المرحع السابق. 
(۲ ) الساء/ ۹۸. 
(۴ ) انظر: القحطاني» مرحع سابق» ص ۰۲۷۸-۲۷۹ 
٤(‏ ) انظر: امرحم السابق» ص٣٥۲۷.‏ 
(ه ) النساء/ ۹۷. وقال ابن کثرر "هذه الآية الكربمة عامة لي كل من أقام بين ظهراني المشركين» وهو قادر 
على المجرة» وليس متمكنا من إقامة الدين» فهو ظا لنفسه مرتكب حراما بالإجماع. وبنص هذه الآية "انظر: 
تفسير القرآن» مر حع سابق؛ جا ص۲٤ .٥‏ 
CC»‏ انظر: تفسیر المنار امام څمد عبده/ مرجع سابقء ج٥»‏ ص‌ ٠۲٠۲۰۲٣۷‏ 
Ao‏ 


إيطال دعوته وحفض کلمته" 0 

والوجه الخامس أن يكون قي موضع لا جال فيه لتلقي الدين والعلم فهنا لاجوز ن 
أسلم في مکان ليس فيه علم يعرفون أحكام الدين أن يقيم فيه بل يجب أن يهاجر إلى 
حيث يتلقى الدين والعله ”. 


( ) انظر: المرحعم السابق. 
(۲ ) انظر: المرجحع السابق. وانظر مزيدا من التفصيل لي شرعية الححرة: الشيياني» مر حع سابق ج١ء‏ 
صض٥٠۲۰-٦٥۲»‏ صدیق بن حسن» مرحع سابی؛ ض۲۲۲. 

e۸1 


المطلب الثالث 
تحقيق الفاعلية الانمائية للموارد المتاحة 

هذه الوسيلة من أكبر الوسائل الى تبين مدى الارتباط بين الأبعاد السياسية والأبعاد 
الاقتصادية للاأمن في المفهوم الإسلاميء فالإسلام لا يي نظام الحياة على مايقطع مادتها 
أو يميت روحها في الإنسان» أو ما يجعل نصيبه منها آتيا ب ذل العيش وضيقه. ذلك أن 
حياة لا جال فيها للعيش الكريم» أو سد حاجحات الإنسان الأساسية» أو استقرار 
الأرزاق هي حياة مضطربة غير مطمئنة بأصحابهاء كما أن حياة قوامها الاعتماد على 
الآحرين في سد مثل هله الحاحات هي حياة موقعة في أسر الاتباع وممارسة كافة 
الضغوطء وأحصها كما سبق ضغط التجويع» وحرب الغذاءء فضلا على أن حياة كل 
هم الإنسان فيها أن يجد مادة معاشه اليومي فقط هي حياة لا يتوقع أن يوحد فیها من 
يعباً بقضايا أمته ومصالحهاء وقد اضطرته ظروف المعيشة أن يلهث وراء مصالحه 
الخاصة. 

إن مثل هذه الحياة لايريدها الإسلام للإنسان» بل يريد له حياة فيها الإنماء المتجدد» 
وامتواصل» بكل ماني مادة نمى-أصل الإماء اللغوي-من معاني الزيادة والإكثارء 
والارتفاع على وجه الإصلاح وطلب الخيرء والتزكية» والريع» والسمنى» والنجاة» 
وإحسان الخلافة على الشيء"» وحين يستبطن الإنماء هذه المعاني ينتفي معه العوز ومد 
الأيدي فضلا على حوف ابحاعة أو انقطاع الأرزاق والثمرات» إلا بقدر الابتلاء الإعاني 
(إلنبلونكم بشيء من الخوف والموع ونقص من الأموال والأنفس واللمرات وبشر 
الصابرين 4 بإلبلون في أموالكم وأنفسكم ولتسمعن» من الذين أوتوا الكتاب من 
قبلكم ومن الذين أشركوا أذى كثيرا وإن تصبروا وتنقوا فبإن ذلك من غعزم 
الأموري”"» فكأن الإنماء عطاء إفي لا ينقطع باستكمال شرائط الإمانء وحتى في حالة 
الابتلاء يكون حيرا ففي الحديث "عجبا لأمر المسلم إن أمره كله له حيرء وليس ذلك 
لأحد إلا للمؤمن» إن أصابته سراء شكر» فكان خيرا له» وإن أصابته ضراء صبر فكان 
حرا له" ولذلك دلالاته. 

فالإنماء بهذا المعنى سعي متواصل للبحث عن وسائل العيش الكريم مادام أن الله 
تعالى قد كفل وجود العايش في الأرض منذ كتب التمكين لدينه في الأرض «إولقد 
مكناكم في الأرض وجعلنا لكم فيها معايش قليلا ما تشكرون)"» «إوالارض 


.٤٥٥۳- ٤٥٥۱ص انظر مادة مى في: ابن منظور» مرجع سابق»‎ ) ١( 
00 البقرة/‎ ) ۲( 
.۱۸٩ آل عمران/‎ )۲( 
. ۲٠ص انظر: النووي» رياض الصا حين» مرجع سابق»‎ ) ٤( 
.٠١ (ه ) الأعراف/‎ 
OAY 


مددناها وألقينا فيها رواسي وأئبتا فيها من کل شيء مسوزون). ومنذ جعلها | له 
ذلولاء وأمر الناس بالمشي في جنباتهاء والأكل من رزقه ما بقيت الحياة على وجه 
البسيطة «إهو الذي جعل لكم الأرض ذلولا فامشوا في مناكبها وكلوا من رزقه وإليه 
النشوري". 


والإنماء أيضا عمران للحياة في كافة مناحيها هو أنشأكم من الأرض واستعم ركم 
فيها فاستغفروه ثم توبوا إليه إن ربي قريب جيسب والعمران لا يأتي إلا بتآلف 
الحتمع وتوزيع الأدوار وتكاملها فيه» مادامت الفطرة الاجتماعية مغروسة في الإنسان» 
وعوجبها لا يستطيع العيش بدون أحيه الإنسان أو بالتعبير الخلدوني مادامت مفضية إلى 
العمران» وبناءٌ على ذلك فإن العمران لاتصنعه إلا الأيدي الي تسعى إليه» ولذلك 
استحقت أن تكون وارئة فيهاء كما جاء في الحديثث "من أحيا أرضا ميتة فهي ل" 
لا الأيدي الي تسعى إلى العمران وتريده وفق الهوى فتقلبه وينقلب بها إلى تخريب 
وإفساد لإومن الناس من يعجبلك قوله في الخحياة الدنيا ويشهد ١‏ لله على ماي قلبه وهو 
لد الخصام. وإذا تولى سعى في الأرض ليفسد فيها ويهلك الحرث والدسل وا لله 
لاحب الفسادي". 

كذلك فالإنماء واستدعاء بركات السماء والأرض وخيراتها ونعمها لا ينفصلان» 
وحن قضى الله أن تكون مسخرات بأمره ام تروا أن الله خر لكم ما في 
السموات وما في الارض وأسبغ عليكم نعمه ظاهرة وباطنة..4» «إوسخر لكم ما 
في السموات وما في الأرض جيعا منه إن في ذلك لآبات لقوم يتفكرون“» قضى 
أيضا أن يرد هذا التسخرر إليه وحده عن بصيرة وديئونة بحق التسخير وحدوده بسبحان 
الذي سخر لا هذا وما كنا له مقرنينه“. 

كما أن العيش حين يأتي على أسس الاستخلاف الإصلاحي وشرائطه بالذين إن 
مكناهم في الأرض آقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا با معروف ونهوا عن المنكر و لله 


(۱ ) الحجر/ ۱۹. 

.٠١ اللك/‎ ) ۲( 

(۳ ) هودا/ 1۱. 

٤(‏ ) انظر: الإمام مالك الموطأء صححه ورقمه وحرج أحاديثه محمد فؤاد عبدالباقي» القاهرة: دارالشعب» 
بدون» ص41۳ محمد بن فرج المالكي» أقضية رسول الله صلى الله عليه وسلم» حلب: دار الوعي»بدون» 
ص۱۰۸ . 

(ه ) البقرة/ .٠۰٥-۲۰۲‏ 

(" ) لقمان/ ۲۰. 

(۷ ) المحاثية/ ۱۳. 

(۸ ) الرحرف/۱۳. 


عاقبة الأموري"» أا يتحطى حدود الموازين البشرية الضيقةء لأن عطاء الله سبحانه لا 
ينفذ ولا ينقطع» إذ لا مدى له» خحاصة وأنه مرتبط بعاملين لايعلم كنههما وقوانين 
ح رکتھما إلا هو وحده سبحانه» عامل البركة الذي وصفت به خیرات السموات 
والأرض في سورة الأعراف"» وعامل المضاعفة في الرزق نمثل الذين ينفقون أموام 
في سبيل الله كمثل حبة أنبعت سبع سنابل في كل سنبلة مائة حبة وا لله يضاعف لمن 
پشاء وا يله واسع علیم 4" . 

ويبقى أن الإنغاء مسؤولية وأمانة «إوالذين مم لأماناتهم وعهدهم راعون ي“ 
وليس تعطيلا للطاقات» وإذا كان من سنن الله في الأرض وجحود من تسقط عنهم 
المسؤوليةء فإنه لا عذر للقادر على اتخاذ ألة الإغاء» إن بنفسه» أو بت وکیل من غرره» وقي 
الحديث "من كانت له فضل أرض فليزرعهاء أو ليمنحها أحاه» فإن أبى فليمسك 
اأرضه" ”» وي آخر "من كانت له أرض فليزرعهاء فإن م يزرعها فليزرعها أحاه" » 
وليس الإنغاء-أيضا-تواكلا ي ركن من خلاله العجزة إلى غيرهم ليسدوا خاتهم وعوزه» 
وإغا هو ت وكل يأحذ أصحابه بأسباب الأعمال الصالحة ثم ليدعوا نتائجها إلى الارادة 
الإهية لإومن يتوكل على الله فهو حسبه إن الله بالغ أمره قد جعل الله لكل شيء 
قدرا چ" » ونی الحدیث "لو انکم تن وکلون على الله حق توکله لرزقکم کما یرزق 
الطير تغدوا ماصا وتروح بطانا"» وفرق ذلك» ليس الإنماء تبديدا للروات أو الموارد 
وإغا هو صيانة ها وتكثرر وزيادة» ومضاعفةء يشارك فيها الحاكم واحكوم المسلمين 
میا . 


ويدحل في مستلزمات الإنماء لكي تتحق فيه معانيه السابقة عدة أمور منها:- 

١-العمل‏ الصالم» وهو المنطق الحركي للعقيدة ودليل الإيناع بها وهاء والالتزام 
بضوابطها وقيمهاء والدليل الحي على امتخال الأوامر الإلمية بالتمكين لدينه في الأرض» 
ولثل هذا العمل مواصفات كثيرة» منها أن يكون جاله ما لاشبهة للحرام فيه» أي ان 


(۱) الحج/ .٤١‏ 
(۲ ) الآية .۹٦‏ 
(۲ ) البقرة/ .۲۹١‏ 
٤(‏ ) المؤمنون/ ۸. 
(ه ) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۰ ص ۰۱۹۷-۱۹1 
(1 ) انظر المرجع السابق. 
(۷ ) الطلاق/ ۳ 
(۸ ) انظر: النووي» رياض الصالحين» مرحم سابق» ص۲٥‏ . 
)۹ ) انظر: د.أميرة مشهور؛ تنمية الال في الاقنصاد الإسلامي» القاهرة: كتاب الأهرام الاقتصاد بي» الكتاب 
العالٹ» مایو ۱۹۸۸› ص۲۸. 
۸۹ 


يكون صالحتا مصلحا فإومن أحسن قولا من دعا إلى الله وعمل صالخا وقال إنني سن 
المسلمين ي وف الحديث "على كل مسلم صدقة. قيل رايت إن لم يجد؟ قال يعمل 
بیدیه فینفع نفسه» ويتصدق قيل أرأيت إن م يستطع؟ قال يعين ذا الحاجة الملهوف. قيل 
أرايت إن لم يستطع؟ قال يأمر بالمعروف أو الخير. قيل رايت إن لم يفعل؟ قال يسك 
عن الشر فإنها صدقة""» ومنها أيضا أن يقام على إخحلاص النية وإرادة وجه الله به 
لالا لله الدين الخالص..4 رقد جاء في الحديث "إا الأعمال بالنيات» وإغا 
امريء ما نوی» فمن كانت هجرته إلى دنيا يصيبهاء أو امرأة ينكحهاء فهجرته إلى ما 
هار ال" ومنها كذلك أن يكون في الوسع والطاقة إذ إلا يكلف الله نفسا إلا 
وسعھاي“» ونی الحديث "إن الدين يسرء ولن يشاد الدين أحد إلا غلبه» فسددواء 
وقاربواء وأبشروا» واستعينوا بالغدوة و الروحة وشيء من الدحة""» ومن مواصفات 
العمل إضافة إل ذلك أن يكون من همة النفس ونشاطها قدر الإمكان» وني الحديث "ما 
أكل أحد طعاما قط حيرا من أن يأكل من عمل يده وإن نبي الله داود عليه.السلام 
کان یأکل من عمل يده" ونی آخر "لمن يحتطب أحدكم حزمة على ظهره خير من 
أن يسأل أحدا فيعطيه» أو بمنعه" » وأخيرا ينبغي أن لا يكون العمل مبنيا على الظلم ر 
عدثا له غا السبيل على الذين يظلمون الناس ويبغون في الأرض بغير احق أولسك 
هم عذاب أليمي"» وني الحديث "من كانت له مظلمة لأحيه من عرضه أو شيء 
فلیتحلله مته اليوم» قبل أن لایکون دینار ولادرهم» إن كان عمل صالح أحذ منه بقدر 
مظلمته» ون م تکن له حسنات أحذ من سيئات صاحبه فحمل عليه" ''. 

-٣‏ الدعوة إلى استفمار الموارد المعطلة عا يعود بالنفع العام على المسلمين» ويحقق 
الملكية الخاصة لمن قام بالاستغمار» وقد عرف المسلمون أسلوبا فعالا لذلك يسمى 
بالإقطاع لإعمار الأرض» وهر نظام لا يرادف ما عرفته الخيرة الأوروبية في العصور 
الوسطى» أو ما عرفته اخيرات التاريخية ناطق أحرى في بلاد العالم)» خحاصة المتخحلفة» 


(۱ ) فصلت/ ۳۳. 

(۲ ) انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۷› ص٤۰۹‏ 

(۲ ) الزمر/ ۳۔ 

٤(‏ ) انظر: ابن حجر» فح الباري» مرجع سابق» طبعة ۰۱۹۷۸ ج۱» ص۲۸ ومابعدها. 

(ه ) البقرة/ .۲۸٦‏ 

( ) انظر: ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق؛ جا ص١٦١-٦٦١ء‏ والمشادة الغالبة» والغدوة سير أول 

التهارء والروحة السير بعد الزوال» والدطة سير الليل كله. 

(۷ ) انظر: المرجع السابق ج4 ص۳٥ .۱٣٤-۱‏ 

(4 ) انظر: المرجحع السابق. 

.٤۲ الشوری/‎ ) ٩( 

(۱۰ ) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرحع سابق» طبعة ۰۱۹۷۸ ج۱۰ ص١۷٠‏ . 
04۰ 


لأنه يقوم على منح الإمام حق العمل في مصدر من مصادر الثروة الطبيعية لشخص من 
الأشخاص لإعماره وتحقيق النفع منه» وعوجحب هذا العمل يكون له ملكيته أو اكتساب 
حق حاص به“ . يقول الشافعي "إغا يقطع من الأرض ما لا يضر بالناس ومايستغي به» 
ينتفع به هو وغیره» ولا یکون ذلك إل ما بحدثه هو فیه من ماله» قتکون منفعته» با 
استحدث من ماله من بناء أحدثه أو غرس أر زرع ل يكن لآدمي» وماء احتفره وم 
يكن وصل إليه آدمي إلا باحتفاره» وقد اقطع رسول الله صلى الله عليه وسلم الدور 
والأرضين"". ويرد على ذلك بعض القيود» وأوهما أنه ليس "للسلطان أن يعطي إنسانا 
مالا يحل للإنسان أن يأحذه من موات لا مالك له» أو -حق لغيره يعرفه له» والسلطان 
لاحل له شيعاء ولا يحرمه» ولو أعطى السلطان أحدا شیا لا حل له لم يكن له أحذه"”) 
وثانيها أن يسحب ما اقتطع من صاحبه إذا لم يعمره او تحجره-أي قام بعمل مايدل على 
ج كلف بإعماره» دون القيام بحقيقة ذلك-كأن يقيم سورا حوله وي ركه 
هملا . 


وثالثهما أن لايقطع لأحد ما فيه منفعة عامة ويشترك فيه المسلمون جميعاء كاللح 
الذي يكون في الحبال ينتابه الناس» والنبات فيما لا بملكه أحد» والماء فيما لا يملكه أحدى 
فهذا لا يصلح لأحد أن يقطعه أحدا بحال والناس فيه شرع © 

۴- الحث على أداء الزكاةء وهي أحد أركان الإسلام الخمسة الذي يستمد شرعية 
وجوبه من الأصول المنزلة مباشرة-قرآنا وسنة-وتشكل في الوقت ذاته أحد وحهي 
الإنفاق الواحب على المسلمينء المحدد نصابهء تبعا لأنواع الأموال ومقدارهاء والفابت 
أداژه في وقت معين من كل عام» وله مصارف سبعة هي الواردة في قوله تعالى «إإغا 
الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عايها والمؤلفة قلوبهم ولي الرقاب والغارمين 
وني سبيل ا لله فريضة من ا لله وا له عليم حكيم ي" أما الوجه الآحر للإنفاق 
الواحب فهو الإنفاق للصال العام وهو غير محددء وغير ثابت وغير دائم» وينفق تطوعاء 
وهو الأمور به قي قوله تعالى ليس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق والمغرب 
ولكن البر من آمن با لله واليوم الآخر والملائكة والكتاب والنبين وآتى المال علىحبه 
ذوي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل والسائلين وفي الرقاب وأقام الصلاة 


(۱ ) انظر: د.أميرة مشهور» مرجع سابق؛ ص۳۲ وانظر مزيدا من التفاصيل عن الإقطاع في النظام الإسلامي 
في المصادر الفقهية حاصة في بابي الاستزراع» وإحياء الموات. 
(۲ ) انظر: الشافعيء الأم» مرجع سابق» ج٤»‏ ص؟٤.‏ 
(۴ ) انظر: المرجع السابقء ج٤»‏ ص٦٤.‏ 
٤(‏ ) انظر: المرجع السابق. 
(ه ) انظر: الشافعي؛ الأ مرجع سابق؛ ج٤»‏ ص۲٤‏ . 
١(‏ ) التوبة/ .1٠‏ 
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وآتى الزكاة والموفون بعهدهم إذا عاهدوا...4. 

-٤‏ تشجيع التكافل الاجتماعي» .ععنى تربية عناصر الحسد السياسي على وحدة 
الشعور بأنهم في ججموعهم ينبغي أن يشكلوا قوة واحدة لايكتمل بناؤها ولا تتكاتف 
صفوفها إلا إذا أحس كل فرد فيها بأنه امتداد للآحر» وأنه مسؤول عنه بقدر ما آتاه 
الله من موقع للمسؤوليةء التكافل بهذا العنى حقيقة تسع ليس فقط نحقيق المطالب 
امعاشية للفعات المحرومة من الغذاء والكساء والسكن وما أشبههاء بل وتسع أيضا كافة 
الحقوق الي أولاها عنايته وحصن من خلاها دين الإنسان ونفسه وعقله» وعرضه» 
وماله". 

والواقع أن التكافل الاجتماعي أيا كان نوعه مقصوده تعميق الأحساس بالمسؤولية 
امتبادلة في ابجتمع السلم وتوثيق روابط العلاقات الداخلية فيه ابتداء بعلاقة الفرد بنفسه» 
ثم علاقته بأسرته» وعلاقنه بجماعته المسلمة» وعلاقة الحاكم باحكوم» وعلاقة المسلم بغير 
السل» رانتهاء بعلاقة اميل بالحيل اللاحق"» وسد بعض الثغرات الاجتماعية الي 
تفرضها سنة.الابتلاء في بعض فئات اجتمع السياسي» وبسد هذه الثغرات ينزع اجتسع 
السلم شعور بعض الفغات بالظلم» وحين يحدث ذلك لا تعلوا إلا قيم التعاون» 
والتزاحم» رالتوادء والتآلف» والتآزر» وغيرها من القيم الي يستدبطها وصف احتمع 
المسلم بأنه حير أمة حرجت للناس. . 

ه- تطهير الجحتمغ من الآفات الي تعوق الإغاء وتحجب إيناعه» ويأتي في مقدمتها 
التعامل بالربا وهر محرم شرعا لقواله تعالى لاحل الله البيع وحرم الربا ولي 
الحديث "لعن رسول الله صلى الله عليه وسلم أكل الرباء وموکله وکاتبه» وشاهدیه. 

وقال هم سواء". . 

ومن الآفات أيضا الاكتناز في الأموال الذي يعد تعطيلا للموارد» وحرمانا للمسلمين 
من منافعهاء ولذلك توعد الله المكتترين بسوء العاقبة لإوالذين يكبزون الذهب والفضة 
ولا ينفقونها في سبیل الله فبشرهم بعلاب ألیم: يوم بحمی عليها في نار جهنم فتکوی 
بها جباههم و جنوبهم وظهورهم هذا ما كنزم لأنفسكم فذوقسوا ما كنم 


)١(‏ البقرة/ ۷. وانظر عن دور الزكاة الإنمائي والتوزيعي في اجتمع اسل نعمت مشسهور» "حول الدور 
الإغائي والتوزيعي للزكاة» رسالة دكسوراه غير منشورة» قسم الاقتصاد» كلية الاقتصاد» جامعة القاهرة» 
م ض۲ ۰1۸4-1۲ ٍ 
(۲) انظر: د. مصطفى السباعي› اشتراكية الإسلام القاهرة: دار الشعب» »۱۹٦1۲‏ ص۱۷۲-١۸٠.‏ 
(۲۳) انظر: سید قطب» العدالة الاجتماعية في الإسلام القاهرة: دار الشرق» ۰1۹۸۰ ص٦1‏ ومابعدها. 
(٤)البقرة/‏ ۲۷۵. 
(ه) انظر: صحیح مسلم» مرحع سابق»› ج1 ص٣۲‏ . 
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تکتزون)4» وني الحدیث "من کان معه فضل ظهر فلیعد به على من لا ظهر له» ومن 
کان له فضل من زاد فلیعد به على من لا زاد له" قال ابو سعد الخدري-رواي الحدیث 
"فذ كر من أصناف المال ماذكر حتى رأينا أنه لاحق لأحد منا في فضإ " ". 

ومن الآفات كذلك الاحتكار الذي بفتح اتحال لظهور بيعة الاستغلال» والتضييق 
علی‌الناس في سس معاشهم» وتشعب انجتمع إلى ففات لا بجحكمها إلا الصراع 
والاستبدادء ولذلك جاء قي الحديث "لايجتكر الا حاطيء" ثم هناك آفة الغش فى 
علينا السلاح فليس منا. ومن غشنا فليس ما"» ولي آخر "من باع عيبا ل يبینه م یزل 
في مقت اللّه. ولم تزل الملائكة تلعنه"“. 


ونمة آفة أحرى وهي الغضب» حيث أذ الحقوق بالباطلء والاعتداء على الممتلكات 
عا لامجوز» وقد نهى الحديث النبوي عنه اي قوله صلى الله عليه وسلم "من ظلم قيد شبر 


(Dir 


من الأرض طوقه من سبع أرضين 

وهناك آفة البطالة الي يتحول الحتمع حال استحكامها إلى بجحموعة من العاطلينء 
الذين قد يفتحون عليه أبواب أعمال غير شرعية لتعويض ضيق الفرصة في العمل 
الشرعي» وبقدر ماحث الإسلام على إعمار الأرض» وضاعف الشاب على ذلك في 
حدیث "ما من مسلم يغرس غرسا إلا كان ما أكل منه له صدقة» وما سرق منه له 
صدفة» وما أكل السبع منه فهو له صدقة» وما أكلت الطير فهو له صدقة» ولا يزرؤه 
أحد-أي ينتقص منه» أو يأحذ منه-إلا كان له صدقة" بقدر ما حذر من تضييع 
الوقت فيما لا عمل فيه في حديث "نعمتان مغبون فيهما كثير من الناس» الصحة» 
والفرا غ" . 

وتبقى آفة أكل الأموال بالباطل» المنهي عنها في قوله تعالى مإولاتأكلوا أموالكم 


بینکم بالباطل ي“ » وقي حديث "من حل أُموال الناس يريد أداءها ادى الله عنه» ومن 


.٠٠-۴۳١ التوبة/‎ )١( 
اتظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۲» ص۲۲‎ )۲( 
قال النووي "والحكمة في تحريم الاحتكار دفعا للضرر عن عامة الناس» كما أجمع العلماء على أنه لو كان‎ )۳( 
عند إنسان طعام» واضطر الناس إليه» و لم مجدوا غيره أجبر على بيعه دفعا للضرر على الاس" انظر: الرحع‎ 
. ٤٣ص السابق ج ۱۱ء‎ 
. ٠١٥ص انظر: ابن حجرء ختصر الزهیب» مرجع سابق»‎ )٤( 
(ه) انظر: المرجع السابق.‎ 
.5 انظر: صحیح مسلم» مرجع سابق» ج۱۱» ص۰‎ )1( 
. انظر: المرجع السابقء ج۱۰ ص۲۱۳‎ )۷( 
. ٠٠ص انظر: التو يء رياض الصالحين» مرجع سابق»؛‎ )۸( 
.۱۸۸ البقرة/‎ ) ٩( 
o۹۳ 


أحذ ا ال الا یر ید اتاو اله | ل" 
موال الناس يريد إتلافها 


وحاصل القول أن الإنماء لا تحققه إلا تربية قيمية تستحث همم أفراد البجتمع المسلم» 
لتبيي نظاما اقتصاديا قوامه العزة والاكتفاء الذاتي» والتحرر من ضغوط العيش على 
الكفاف» والاستدانةء والاستجداء وإشهار سلاح الغذاء-تحت ضغط الحاجحة- كلما أراد 
أعداء المسلمين. 


(۱ ) انظر: ابن حجر عختصر الترغيب» مرجع سابق) ص۸١٣۱‏ . 
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المطلب الأخير 
الحفاظ على الوعي الأمني 

ليس ثمة مايفصل بين إفاء الوعي الأمي والحفاظ عليه» إلا أنه في حالة الإماء تكون 
الهمة من قبيل غرس حقيقة الأمن وتعهدها ثي تربة طيبة-هي الإنسان-بكلمة طيبة-هي 
الوحي المنزل-أما في حالة الحفاظ عليه فإن التبعة تصير من قبيل السهر على الغرس لملد 
تعدو عليه معاول الاقتلاع فيصير بلا وجود» وما من شك أن تغييب الوعي» أو إضعافب 
أو تزييفه من داحل ابحتمع المسلم هو المقدمة الطبيعية لقابلية نمارسة هذه الأدواء الثلائة 
چاهه من خحارجه» ولن يعجز أعداؤه-والأمر كذلك-عن ابتداع الوسائل الى ينفذون 
منها إليه» لكن العائق الحقيقي أمامهم أن يدوا فيه جحسدا متنعا بعقيدته» وأصالته 
٠‏ ونظمه» وقيمه» وتراثه» لأن حصانة هذا ابحسك» وطبيعة الوعي الذي يتحصن به عا يعنيه 
من معاني التعقلء والحفظ والفهم» والكياسةء والفقسه» وإصلاح الخلل» أقدر على 
استعصال أية أدواء للوعي» وإن عتت هجماتهاء أو تعددت جبهاتهاء وهذا دلالاته 
المتعددة. 


فالوعي بهذا المعنى تساهم فيه الأمة جيعا بقوة وعم المبدء الإبماني» والرسالة 
الحضاريةء لتجاوز الاقتناع الذاتي به إلى مرحلة إحياء الإنسانية» والارتقاء بالإنسان أينما 
كان نحو الله سبحانه وتعالى» وربط عقله وقلبه وعمله حتى ليبدو الكيان الفردي 
والحماعي والحهاد السياسي والعلمي» ورجال العلم والقيادات السياسية وسائل لتحقيق 
هذه الغايةء وهم على حير ماداموا سائرين نحوها . 

كذلك فإن الوعي لايقف عند حدود في إنغائه» فالعقل الذي لايتحبط في ظلمات 
الاتفلات من الشرع» أو الاغترار بالقدرات الخلاقة الي أودعها الله فيه» والسمع الذي 
لايتصيد الأباطيل» أو ينتهي عند الإشاعات والمختلق من الأحبارء والبصر الذي لاتعميه 
سحب الافتزاءات» والأكاذيب المزيفة للوعي» دوف التثبت» والتحقيق» والتمحيص» كل 
ذلك يصير بعض وسائل اكتساب الوعي #...وجعل لكم المع والأبصار والأفشدة 
لعلکم تشکرون)» على أن لایکون استعماغا إلا عا يکرس الوعي» وحمل مسؤولیته 
إولاتقف ماليس لك به علم» إن السمع والبصر والفؤاد كل أولئك كان عنه 
مسۇولا چ . 


(۱ ) انظر مادة وعی ی: ابن منظور» مرجع سابق» ص ٤۸۷۷-٤۸۷1‏ . 
(۷ ) انظر: د. عمد الميارك تحر وعي اسلامي» مرحع سابق» ص۳۸ . 
(۲ ) التحل/ ۷۸. 
( ) الإسراء/ .۳١‏ 
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والوعي أيضا قدرة إبداعية لاتقف عند حدود الاتباع أو التقليد الأعمى› بلا هضم 
لا يعرض خحاصة إذا كان في أيهما تزييف للوعي» وما أكثر المواضع الي ذم فيها القرآن 
التقليد والمقلدون الذين يتبعون كل صيحةء أو رأيء أو فكرةء أو مبسدأء أوموضوع» أو 
شيءِ دون وعي حضمون ذلك وعدى إفادته» أو حطورته"» $.... ولا تتبعوا أهواء 
قوم قد ضاوا من قبل وأضاوا كثيرا وضلوا عن سواء السبيل)"» وبالقابل ما أكثر 
الآيات الي دعا فيها القرآن إلى اتباع منهج الحق #إاتبعوا ما أنزل إليكم من ربكم ولا 
تتبعوا من دونه أولیاء قلیلا ما تذ كرون" . 

کما ان الوعي استقامة واعتدال بين جانبين اساسيون فيه» الوعي العقيدي العرقي» 
والوعي الح ركي اليومي» وكلما كان التطابق بين الجحانبين كبيرا» كلما ارتفع مستوى 
الوعي» وارتفعت فعاليته في التعامل مع الحوانب السياسية المحتلفة» وهذا ينفي عن الوعي 
جیه نتاجا جتمعیا محضا رغم ارتباطه بوافع احتماعي يجسده» بقدر ما یؤکد تأسیسه 
على الوحي المنزل» .وبطبيعة تميزا واستقلالا فكريا وحركيا قي آن واحد» ويربط بين 
سلامة الجانب العقيدي وضمان سلامة الح ركة ورشدهاء وقدرتها على الوصول إلى 
غایاتيا ”. 

لکن من جهة أحرى يحتاج الحفاظ على الوعي الأمني ضمن ماتاج:- 

-١‏ بناء الإنسان المسلم بناء عقيدياء وروحياء وفكرياء وسياسياء واجتماعياء 
واقتصادياء إنه البناء الذي يعرف من خلاله من هو» وماذا يريد وماذا يراد منه» ويجسد 
فيه روح التوحيد» ونع عنه استبداد نزعات التحلل و الصراع الداحلي»› ويقضي فيه 
على أهواء الأثرة والتردد والتراجع في التعامل مع الحياةء ويفجر داحله طاقات الإبداع 
ا لحضاري الي تسلك به طريقا ينأى به عن هاوية القابلية للاستعمار» والاستجابة-تحت 
ضغط الضعف والفراغ-لدعوات الضلال والإفسادء وعند ذلك يكون البناء منشا لحيل 
من التقاة الذين تعددت أوصافهم في قوله تعالى [التائبون العابدون الحامدون 
٠‏ السائحون الراكعون الساجدون الآمرون بامعروف والناهون عن المنكر والحافظون: 
حدود الله وبشر المؤمنين4. 

۲- التأكيد على مسؤولية الكلمةء لأن إغاء الوعي يفرض على القائمين به تبيين 
الفارق بين كلمتين إحداهما لصا البجتمع الملسلم» وهذه هي الكلمة الطيية» والثانية 
محسوبة عليه وهذه هي الكلمة الخبيشةء وهما العنيتان قي قوله تعالى ام ت رکیف 


.۷۷ الائدة/‎ )١( 
.۳ الاعراف/‎ ) ۲( 
.۷۰-٦۹ص انظر: سیف الدین عبدالفتاح» مرجع سابق»‎ ) ۳( 
.٠١١ التوبة/‎ ) ٤( 
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ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء) وقرله 
تعالى «إومئل كلمة خبيثة كشجرة خبيثة اجتشت من فوق الأرض ماها من قراري". 

وعملية التمييز لازمة لكل فرد في البجتمع المسلم» سواء كانت مسموعة» إذ عند 
مجحب عليه ألا يتناهى إلى معه إلا إلى مافيه الخيرء أو كانت الكلمة منطوقةء إذ عندها 
أيضا لايجب التفوه إلا ما يدحل في عداد كلمة التقرى فإوألزمهم كلمة الثقوى وکانوا 
أحق بها وأهلهابي") أو كانت الكلمة منقولةء إذ عندها كذلك يجب أن تنقل مادامت 
في عداد التقوى بعد تثبت #إفنبينسوا أن تصيبوا قوما بجهالة فتصبحوا على مافعلتم 
ادمین)» وبلا غرف وقد کان فریق متهم یسمعون کلام ال ثم رفوت" أر 
كانت مقرۇة. 

۴- تصدي الإعلام السلم لتزيبف الوعي» وليس معنى ذلك قصر مهمته على العمل 
الدفاعي وقد سبق القول إن الاتصال كأحد مستلزمات الوظيفة الحضارية له وجهتان 
داخحلية» وخحارجيةء وإغراقه في الدفاع داحليا قد يكون أحد مداخل الانصراف عنه 
رالالتفات إلى غيره من نظم الإعلام الأحرى الي قد توقع المسلم في شرك كذبها 
وتضليلهاء وهذا يتعارض مع اتساع الأهداف الي يلتزم بتحقيقهاء في قول الحق 
والاتتصار له» وکشف شبهات النفاق ل الإعلام الضادء وإحراج الشعارات 
والإشاعات الزائفة الي يتضمنهاء ورصد التيارات الفكرية الي يعايشها الحتمع السل 
وتقوعها وإظهار مافيها من حقائق وأباطيلء والتحذير ما قد تحمله من معان تتعارض 
وقيم الإسلام» ونقل الفكرة الإسلامية حاملة مات الدعوة إلى الله. وأحد عوامل نجاح 
الإعلام الفعال أن يوظف كل أداة من أدواته ما مخدم أهدافه» وقد عرف المسلمون قي 
صدر الإسلام من هذه الأدوات اللنطب» والرسائلء والمناظرات» وتبادل الرسل 
والسفارات» فضلا على الاتصال الشخصي» والصحف» والوفود والبعشات» والمساجدى 
والأسواق والأندية“» أما العامل الثاني في نجاح الإعلام فهو بناء مادته على عدة ركسائز 
تستوعب عصره وواقعه ومنها أن يكون ملتزما بتطييق المنهج الإسلامي» والصدق» 
وتحري الحقيقة» وقوة الحجة» والحكمة في نشر الخبر» وفنية الأسلوب» ووضوح اللغة. 

“٤‏ وضع ضوابط وحدود للتراصل الحضاري» حيث الاتفتاح على حضارات 
الآحرين لتبادل التأثير فيها و التأثر بهاء وذلك تفرضه طبيعة الدعوة الإسلامية وهي 


(۱ ) ابراهیم/ ۲۱-۲۲. 
(۲ ) الفتح/ .۲١‏ 
(۳ ) الحجرات/ 1٦۔‏ 
( ) البقرة/ .۷١‏ 
(ه ) انظر: د.عمار نجیب» مرجع سابق؛ صض۳۷-۳۹. 
٦(‏ ) انظر: دمحمد إبراهيم نصرء الإعلام وأثره في نشر القيم الإسلامية وحايتهاء المملكة السعودية: دار 
اللوای ۱۹۸۰» ص ۷۰-۳۷. 
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تسعی بحاملي لوائها إلى الفيضان على الأمم والشعوب غير المسلمة» لتأحذ بها نحو 
التحرر من أسر استبداد الأفكار» والنظم» ومضادات القيم إلى حيث سعة الإسلام وعدله 
كقول ربعي بن عامر الصحابي "الله ابتعثناء وا لله جاء بناء لنحرج من شاء من عبادة 
العبادء إلى عبادة اللهء ومن ضيق الدنيا إلى سعتهاء ومن جور الأديان إلى عدل 
الإسلام...""» كما تفرضه طبيعة الحهاد كواجحب لاتسقطه عاديات الأيام وحن الأزمدة 
على المسلمين»ء وطبيعة سنة التدافع حين صراع الحق والباطل «إفأما الزبد فيذهب جضاء 
وما ما ينفع الناس فیمکٹ ف الأرض..4. 

فالإسلام لايوقف مفعول هذه العوامل جميعهاء لقد انشرت حركة الفتوح في صدر 
الإسلام» در ن تردد أو حشية من الاصطدام بتراث وحضارات الآحرين» بل كان أحد 
تحديات هذه الح ر كة الي واجهها النليفة الثاني عمر بن اللخطاب بجحنكة واقتدار سياسيين 
هو كيفية استيعاب هذه المؤثرات حاصة .من حضارات الروم والفرس "ء حتی کانت 
تصفيته حسديا وسيلة. لإنهاء هذه الفاعلية الي لم يقدر ها الاستمرار إلا مع بداية عصر 
اللك .عجيء معارية إلى السلطة. 


. ۲٤۲ص انظر: امد زکي صفوت» جهرة حطب العرب» مرجع سابق» ج۱»‎ )١( 

.٠١ الرعد/‎ ) ۲( 

٣(‏ ) م تكن حركة الفتوحات الإسلامية سعيا من أجل الثراء الماديء أو إشهاراً لسيف الإسلام في وحه 

الشعوب المستضعفة» أو إعلانا لعنصرية الدين في مواجهة عنصرية بعض النماذج التارجخية الي عاصرتهاء إنغا 

كانت انفتاحا متشعب المناحي. 

فقد كانت انفتاحا قيميا على الأمم الستبعدة لإعلامها أن هناك منهجا مضادا للمنهج الذي يقهرها-هو منهج 

الإسلام-فيه حياتهاء وكرامتهاء وحريتهاء وإنسانيتها الفطرية. 

وکانت انفتاحا إقليميا يتحطى به الفعل ال محضاري المسلم حدود الجزيرة العربية ليفيض على أقاليم ظلت تعاني 

حينا من الذهر من الميمنة العنصرية» وهي تمد طرفها إلى أرض جاورة بأعمال السلب» والتقتيل» وفرض فوذج 

الجا اکم الاله السياسي. 

وکانت انفتاحا حضاريا يختزق به العقل السلم حجحب ومكونات تراث الآحرين يفعل وينفعل به» يهضمه 

ویهنبه» ریأبی أن يتسلل منه إلى جتمعه إلا كل مايفيد وكل مايعد حكمة نافعة» هو أحق بها من غيره. 

وکانت آحيرا انفتاحا إنائيا استطاع من حلاله الإنسان المسلم الفاتح أن يوظف العطاء الإ لمي المادي الذي 

جاء تي شكل الغتائمء أو الفيء أو الحزية» أو العشو أو الخراج أو ماشاكلها-لتحقيق الاسستخلاف 

والعمران. 

انظر معابمحة لبعض هذه النواحي في: الشيخ محمد عبده» المسلمون والإسلام تحقيق طاهر الطناحي» القاهرة: 

دار الملال» ۳٩۱۹ن‏ ص۱۲۰ ومابعدهاء ص۱۸۲ ومابعدها منير شفيق» الإسلام في معركة الحضارة مرحع 

سابق» ص۱۲۹ ومابعدها. 

وانظر أيضا: 

Inamiüullah Khan, “Islam in the Contemporary World”, in Charles Malik, op. cit., pp. 

3-3, Paul n. Siegal, The Meek and Tie Millitant, London: Zed Boods Ltd, 1986, pp. 
178-188, Ismail R. A! Faruqi and Lois Lamya Al Faruqi, op. cit., pp. 203-209. 
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لكن التواصل الحضاري الذي يقبله الإسلام» له حدوده وضوابطه الي تمفظ للأة 
السلمة استقلاها من حيث تنخحرط في المشا ركة في حركة العا من حوة » فليس من 
التواصل في شيء» أن يفرض على هذه الأمة الانقياد إلى حضارة تعبد المادة » دون 
ا حضارتها حضارة تنطلق من العقيدة معنی ومبنی وضوابط وقيم» وهي 
توازن بین حاجات النفس الإنسانية والمادية والمعنوية» وليسر من التراصل ق شي ء أن 
يخترق جحسد الأمة بالغزو الفكري» والإشاعات» والحرب النفسية والدعايات المدامةت 
والاستشراق والتغريب» وكل مايطمس الموية دون رد أو رفض هذا ال ركام الفاسدء 
وليس من التواصل أيضا استبدال المفاهيم والمقاصد العامة الى يرتكز عليها الوجحود 
الإنساني المسلم .عفاهيم ومقاصد أحرى ليس من ورائها إلا التضحية بالأصالة. 

-٥‏ التصدي لأنصار تزييف الوعي داحلياء وهؤلاء لامخرحون عن ثلاث ففات 
حددهم الني صلى الله عليه وسلم بقوله "يحمل هذا العلم من كل خحلف عدوله» ينفون 
عنه تحريف الغالينء وانتخال المبطلين» وتأويل الحاهلين". 

فتحريف الغلاة يصدر من "هؤلاء الذين يتشكلون ني الأمة وضع بعيد عن التوازن 
والاعتدال» بسبب من ردود الفعل أو ضغوط اجتمع غيرالمسلم من حوفمم» فيقرأون 
الإسلام من خلال أوضاعهم النفسية وضروفهم الحياتية» فينحرفون به عن وجهته 
الصحيحة» ويحملون عليه ما ليس منه» ولكل عصر غلاته وخوارجه"» أما نحل أهل 
الباطل فيصدر من هؤلاء الذين يحاولون تطويع الإسلام لتصوراتهم المسبقة باسم الدين 
أما تأويل الحجاهلين فأصحابه أكثر جرأة على الفتوى وإصدار الأحكام بدون امتلاك الآلة 
المطلوبة والمكنة اللازمة“. 


ومقتضى الحديث أن يتصدى هؤلاء المزيفين للوعي أهل العلم المحلصين» بإزالة 
التحريف وعو الاتتحال الباطلء وطمس التأويل الفاسد» وهؤلاء لن يخلوا منهم أي جيل 
مسلم لكن تبقى التبعة إذا لم يرعوا هؤلاء لمزيقفون» على القيادة ا وا لله 
بالسلطان أعظم ما يزع بالقرآن". ۰ 


١(‏ ) انظر الدراسة المهمة للدكتور محمد المبارك في: 
Muhammad Al Mubark, The Domination of Western Culture Over Contemporary‏ 
Thought, Unpublished Researsh.‏ 
(۲ ) انظر: علاءالدين علي المحقي» مرجع سابق» ج۷؛ ص٦۱۷.‏ 
(۲ ) انظر: عر عبید حسنة» مرجم سابق» ص۱۹. 
٩(‏ ) انظر: اأرحع السابق. 
(ه ) وهذا قول عمر ين النطاب. انظر: علاء الدين علي المنقي» مرحم سابق»› a‏ صس۱٥۷.‏ 
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خانم وتعمة 
الأمن كمدخل للسظير السياسي 

التحليل السابق للأبعاد السياسية لمفهوم الأمن في الإسلام يؤكد أن الافزاضات الي 
انطلقت منها الدراسة تحمل مصادقية كبيرةن فمن ناحية لن تأتي العناصر الأربعة الي 
يستنبطها المغهوم-رهي المؤمن» والأمن» وأداة الأمنء والأمن» وحالة الأسن-إلا تعبيرا 
عن الثراء الكبير ني محانيه ودلالاته» الي تستفقي من الأصول المنزلة مصدرهاء وتجعل 
الإتسان-داحل البجتمع المسلم وحارحه-وجهتها-مسلما كان أو غير مسلم-وقد 
تتكامل معها المضمون اللغوي» والمضمون السياسيء» والمضمون التاريني كما تقدمه 
حبرة الواقع السياسي في صدر الإسلام. ثم إن الرؤية الراضحة لمفهوم الأمن من الناحية 
الأحرى لم تقم ركائزه الاربع على العقيدة» والخلافة» والأمة» والقوة لتكون-أي 
الركائز-جرد مفاهيم أو أطر نظرية» أو تمثل نماذج غير قابلة للتعامل مع الراقع المعاش» 
بل غلفتها بأساليب حر كية ونظمية متكاملة فيما بينهاء وأبت أن يكون النظر الحزئي 
إلى أحداهما ليس إلا منطلقا تحليليا لا يفصل بينها وبين بقية الركائزء ولا بجحب 
تواحدها بجتمعة» وإلا أضحى هذا النظر قاصراً في مهمة الاقزاب من مفهوم الأسن 
عاجزاً عن الإحاطة بكافة ركائزه بشكل متوازن» كما أن الأمن-من ناحية ثالة-يوثق 
جحذور الصلة بين الحانب الداحلي والحانب الخارجي لوظيفة الجتمع المسلم الحضارية 
مادام أن رابطهما العقيدي-ومن م القيمي-واحدء لا انشطار فیه» ولا تناقض» ومادام 
أن مقصدها النهائي ههو تحقيق الاستخلاف الإعماري في الأرض» والتمكين لدين الله 
فيهاء وبلو غ الشهود الحضاري» وإذ تشكل القيم البيئة و الضابط والمنهج لمذه الوظيفة»› 
فمعنى ذلك أن ما يربط الأمن بالقيم ينسحب على ما يربطه بالوظيفة الحضارية» أو 
بعيارة أحرى أن الأمن قد يصير حالة ملازمة هاء أو أثرا من آثارهاء أو قرارا جب 
اتخاذه للحفاظ على إيناع هذه الوظيفة من محاولات الإعاقة» أو التعطيل» أو سياسة تنفذ 
هذا القراز في أساليب حركية ونظمية» تنطابق والواقع المعاش. وقد أثبت الخبرة 
الإسلامية-من ناحية رابعة-أن الصياغة الفكرية والح ركية للأمن حين يقدر ها أن بد 
واقعا يتعانق معهاء ويتضنها توتي نمارها يانعة لي حفظ ضروريات الحياة الإنسانية-في 
الدين والنفس» والعقل» والعرض» والمال-كما أرادها الشار ع الحكيم» وحين يقدر هذه 
الدسياغة أن توضع أمامها العراقيل لاتوتي من الثمار شيئا وإلا كان لغير صا المسلمين» 
والنماذ-ر لذلك عديدة» وقد ضربت أمثلة قرآنية وتارينية» وليس أصدق من عصر النبوة 
وعصر الخلافة الراشدة قي الشهادة على ذلك. 

وتأكيد مصادقية مقولات الدراسة على النحز السابق يفرض تساؤلا مهما ٠هو:‏ هل 
يستطیع المفهوم الإسلامي للأمن في أبعاده السياسية أن يقدم مدخلا جديدا يساهم ثي 
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بناء التنظير السياسي ویضیف إل بعض المداخحل الي سبق بالاجحتهاد فيها بعض العلماء 
وبعض الباحثين؟. 

لاشك أن التحليل السياسي لفهوم الأمن بالشكل الذي تم عرضه على مدار 
الصفحات السابقة يقدم خحطوطا عامة-وليست نهائيىة-تصلح للإحابة على هذا 
التساؤل»ء وإن ظلت رهن المتابعة والمراجعة والحوار. 


وبداية بمكن القول أن مقهوم الأمن يصلح لأن يكون أحد المداحل المنهاجية في 
التنظير السياسي» ولهذا أهمية العلمية والعملية»ء وأن مايقدمه المفهوم في ميادين شتى 
لاحب فصله بال عن عمليتين لازمتين له» إحداهما توفير بعض المستلزمات الفكرية 
والح ركية ال تحعل منه حقيقة ها معنى ووجحود» والثانية ازالة بعض المعوقات الي تأحذ 
نفس الطابع الفكري والحركي. . 

أما أهمية تأصيل مفهوم الأمن كمدحل للتنظير السياسي فتتبع على المستوى العلمي 
من طبيعة محنة العقل المسلم المعاصرء فلا شك أن أحدا من المسلمين لاينكر أن العقل 
اللسلم في حاحة إلى مراجعة-أوعلى حد قول البعض في حاحة إلى إعادة التشكيل- 
لرؤية قضاياه في أولويات منطقية حكيمة»ء وإعادة التشكيل لاترادف غسل المخ أو 
الاغتزاب عن الأصالة قدر ما تعن بناء العقل السليم الواعي القادر أن يفهم عقيدته 
وتراث أمته ليفهم ذاته» وبيئته وموقعه من الشهود الحضاري على الأمم الأحرى» 
وقضية الأمن يجب أن تحتل مكانة في مقدمة أولويات القضايا الي يناقشهاء ويضع 
الحلول المناسبة هاء لأسباب كثيرة أوها أن العقل المسلم يطالب دائما أن يكون مستوعبا 
لعصره» لا مستوعبا فيه بفقه الأصول المنزلة» وفقه الربط بين الأصول والواقع كما 
تتطلب عملية تنزيل الأحكام الشرعية» وهذه المهمة يجب أن يقيمها العقل المسلم على 
معنى أنها قضية فعل حضاري ملوء بعزة الإسلام» والثقة قي صلاح يقدمه للإنسانية» 
لاعلى أنها قضية رد فعل يأسره في دائرة التلقي من الغيرة» أو دائرة الرد على مايقولون» 
٠‏ دون بتاء ذاتي يتجاوز هذه المرحلة الدفاعية. اوالشبب الثاني تفرضه ضرورة إنجاد 
التراكم المعسرفي الإسلامي في كافة حقول المعرفة السياسية» وكسر اليمنة الغربيةء 
والتغريبية عليهاء والغالث لأن كافة الصياغات النظرية الوضعية لمفهوم الأمن لاتزال 
تثبت قصورها التكرر قي ايجاد خرج لا بعمكن تسميته محنة الأمن للمجتمع الإنساني 
العاصرء وللمجتمع المسلم بصفة خحاصة. والرابع لأن في ذلك طريقا لإسلامية المعرفة في 
لمجال السياسي» تمهيدا لمد الجسور نحو أسلمتها في كافة حقول المعرفةء وان بدا الطريق 
شائکا صعبا. 


١(‏ ) انظر: عمادالدين حليل» حول إعادة تشكيل العقل المسلم» قطر: رتاسة الحاكم الشرعية» كاب الأمة 
العدد الرابع» رمضان ۳ھ 
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وعلى المستوى العملي تؤكد التطورات السياسية الي ر بها الحتمع المسلم المعاصر 
أن أمنه كما سبق ف حنة» أن تصور الصياغات الأمنية ا معاصرة في كشف هذه الحنة 
مرده عدم القدرة على التلاؤم أو التوافق مع طبيعة تكوينه العقيدي الحضاري. فكانت 
التتيجة أن بعض أطرافه وقع فريسة الاحتلال العسكري» إن بعضها الآحر يسن من وطأة 
التخلف وأثر اتباع سياسات اضطر إليها قبولا وتنفيذا لرغم أنها قد تكون محسوبة عليه 
من المنظور الشرعي» أو بعبارة أدق رغم أنها قد تكون محظورة شرعا لحرمتهاء وإن 
معظمها يقاسي من هجمة شرسة بكل أساليب الغزو هدام وإن تتخذ شكلا مسلحاء 
هذا بالاضافة إلى شيوع أغاط عدم الاستقرار الداحلي بفعل الانقلابات العسكرية» 
والاضطرابات العنيفة» والصدام بين فقات البلد الواحد» رانتهاك حقوق الإنسان» وما 
شاكل ذلك ما عمق خنة الأمن داحليا كماعمقها خارجيا. 


وطبيعي أن تستاز وراء ذلك عوامل كشير» كعجز تيارات الصحوة الى يعيشها 
الحتمع المسلم عن التصدي هذه الحنة والانشغال بقضايا فرعية» وانسياق العقل المسلم في 
كثير من مشاغله وراء الفكر الدفاعي وتغلغل اللادينية والدنيوية» وهيمنة القوى الكبرى 
على فعاليات ح ركة ابجتمع الإنساني المعاصرء وفشل التنظيمات الدولية العاصرة في 
كبح ماح منطق القوة على التعامل الدولي لصا حهاية الضعفاء من أطرافه» ثنم عدم 
الرشد في استغلال المتاح من مصادر القوة اللازمة للدفاع عن الأمن» وتبديد الكثرر منها 
فيما لا قيمة أمنية فيه» الأسباب كثيرة ولاشك» لكن كل ذلك لايقدح-في نظر 
الباحث-في اعتبار تقدم الأسباب الداخحلية على ما عداها في إحداث محنة الأمن» وأصابع 
السؤولية قي هذه الأسباب تشير إلى أطر اف العلاقة السياسية في الحتمع السلم 
والحكام» والعلماءء وعامة المسملين. 

فالحكام هم الرعاة وهم الأئقل حملاء والأكثر نصيبا في تحمل المسؤولية بكم 
موقعهم القيادي» وما بملكون من آلة التعامل مع قضية الأمن بسعة أكبر ما لدى غيرهم 
من العلماء والعامة» إن مسؤوليتهم واضحة في العمل على ربط الأمن بالسلطة والمنصب 
العام» لا بأصلىه العقيدي» واستنزاف قدرات الأمة في معارك خلافية كان للعننف 
الدموي موقع فيهاء وسلب الحكومين أمنهم في كثير من الأحيان» والانسياق وراء 
الفكرة القومية للأمسن» رغم ثبات قصورها رالسماح للفكر اللاديي بالتغلغل بين 
السلمين» والاستناد اللظهري إلى الإسلام» وتغييب الوعي المي والافتقار إلى الرؤية 
الواضحة لمفهوم الأمنء وتعطيل الهاد. 

والعلماء مسووليتهم لاتقبل التنصل لي ترسيخ علل كتمان العلم ثي مواقف لاينبغي 
فيها الكتمان»ء حاصة قي القضايا الي تمس أمن الأمة واستقرارها كالصلح مع أعدائهاء 
وتعطيل الحهاد» ومالأة السلطةء والفردية في الدعوة» والتناقض في الفتوىء والانشغال 
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بالقضايا ابحزئية والفرعية في الأحكام الشرعيةء وقطع أواصر الحوار العلمي وأحلاقه» 
وفرض الوصاية الفكرية على الأمةء وعدم نقد الذات» والنكرص على الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر» وتشتيت الحهد في القضايا الخلافية. 

أما العامة فرغم أنهم الطرف الأضعف في المسوولية إلا أن ذلك لايمنع أنهم كرسوا 
عنة الأمن بارتضاء الظطلم والاستبداد» وفقدان المبادرة في حل القضايا انتظارا لما يصنح 
أو يفرض من أعلى» وربط الوحود والمعاش بالحانب المادي في الحياة حتى صار الأمسن 
لدى أغلبهم في هذا الجانب وحده» وتقطيع أواصر التراحم والتعاون والأحوةء والتشرذم 
رالانقسام إلى جماعات تدعي كل واحدة منها أنها الصوت الحق لالإسلام وما عداها 
باطل» ان لم تكفره» وقبول الوصاية الفكرية» وارتضاء الأمية الدينية» والازدي 
الأخلافي. ۰ ۰ 

تلك هي بعض الأسباب الي ت زكي أهمية تقديم مدحل الأمن كأحد مدانحل التنظير 
السياسي. وهنا ينتقل الحديث إلى النقطة المتعلقة بحقيقة مايقدمه هذا المدحل للتنظير 
السياسي. والواقع أن عطاءه الممتد يشمل نواحي المفاهيم السياسسية» وا منهج في دراسة 
الظاهرة السياسيةء والكشف عن المجحانب السياسي للقواعد الشرعية العامة» ووظيفة 
الدولة والعلاقة السياسية» ونظرية القيم» ونظرية حقوق الإنسان. 

ففي المفاهيم يقدم المغاهيم الأصيلة المرتبطة به و الي تحمل دلالات ومعاني لا قبل 
للرؤية الغربية في ادعاء البق بها مشل الخلافة» الرعية» الراعي» الإحارة» الأمان» 
المستأمن» الذمي» المشرك المسلم» السياسة الشرعيةء الحرابة» الفتنة»ء الأمة» الغزوات» 
الحدود» التعزيء الجهاد الإمامة» البغي» كما يقدم تأصيلا متميزا للمفاهيم الي يغلب 
عليها عمومية الاستخدام الفكر الإسلامي والفكر غير الإسلامي» مشل القوة» العقيدة» 
الأمن» حقوق الإنسان»ء وظيفة الدولة» الحضارة المصلحة؛ المنفعةء التراث» العلماء 
القيم» النموذج» التاريخ» الرق» الإنسان» الحكم» الإرهاب» وهو إذ يقدم هذا الثراء 
المفاهيمي بنوعيه إنما. يؤسسه على مباديء ضابطة لمعانيها ودلالاتهاء منها إعادتها إلى 
الأصل العقيدي انتماء وعطاء والتزاماء وأصالة البناء الذي تتكامل فيه اللغة» والأصول 
امنزلةء والسياسةء والتجربة الإسلامية» وعدم الازدواج الذي قد يعي التساقض 
الظاهري» وربط الدلالات المادية بالدلالات القيمية» واعتيار الدنيا معبرا إلى الآحرة في 
النظر إلى ح ر كة البجحتمع الذي تعبر عنه هذه المفاهيم» وربط اللفظ .ععناه» وأولوية التعويل 
على المفاهيم الأصولية» ورد المفاهيم المختصبة. 

وقي المنهج يقدم بعض القراعد الي بمكن آن تكون لبنات عامة في بتاء منهج دراسة 
الظلاهرة السياسية حاصة الإسلامية» ومن بينها ربط التحليل الكلي بالتحليل الحزئي 
والعكس» والاهتمام .ما قبل المنهج قبل بنائه أو استيرادهء وربط الداحل بالخارج لعرفة 
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مدى التاثير والتأثير المتبادل بينهما إذا كانت الظر اهر امحللة تحتمسل الوحهين؛ وأسلوب 
توظیف المنهج في عملية بناء النماذج القرآنية التاريخية» والمصادر اللازم الرحوع إليها ي 
حليل أية ظاهرة سياسية» واعتبار النهج غير بعيد عن التعاج العقيدي» وليس ناحا 
احتماعيا حضاء وتعانق الظاهرة السياسية مع الظاهرة الدينيةء دون فصل أو تناقض. 
ولي الكشف عن الجانب السياسي للقواعد الشرعية العامة-مشل الضر ورات تبح 
امحظورات» والضرر يزال» والضرورة تقدر بقدرهاء ودرء المفاسد مقدم على حلب 
الملصالح-يقدم كيفية ضبطها لحر كة الجتمع السلم داحليا وخارجيا وكيفية الجمع بين 
دلالاتها الشرعية ودلالاتها السياسية في إسقاطها على الواقع العاش» و كيفية يڑها عن 
بعض المباديء الي تعرفها التقاليد السياسية الغربية» مثل مبداً الغاية تبرر الوسيلة. 
رقي وظيفة الدولة يقدم الأمن كمدخل للتنظير السياسي حقيقة مفهومها الحضاريء» 
وتكامل وجهتيها الداحلية والخارحيةء واستفاء أ ركانها من الأصول المنزلة» واستنباطات 
فقهاء السياسة الشرعية» وبعض المفاهيم الي قد تطلق على الدولة أو نظام الحكم فيها 
مثل الخلافة» والملك» كما يقدم بعض الأساليب الح ركية لإبطال حاولات إثناء الدولة 
عن وظائفها داخليا بالحدود والقصاص والتعزير» وخارحيا بأساليب التعامل السلمي» أو 
بالجهاد» ويقدم رفض التقيد بالحدود الجغرافية كحواحز مصطنعة تعرقل التواصل 
الاقليمي لدار الإسلام» فضلا على مايقدمه من عدم التضحية بالقيم في أداء الوظائف 
وفي محال العلاقة السياسية يقدم الأمن إعادة النظر قي مفهومهاء والنظر النقدي إلى 
ما يقدمه البعض عن مفهوم الرابطة الإبمانية كمفهوم بديل» وأقطاب هذه العلاقة- 
الحاكم-العلماء-الرعية-وخحصائص وموقع الأقليات فيهاء وحدود مشا ركتها في تفاعل 
أقطابهاء وأهمية الأمن كحالة أو ضرورة لا غنى عنها أو كضامن لأطرافها لي حرية 
الحركة وأمنها. ٠‏ 
وف محال نظرية القيم يقدم منهج صياغتهاء وأشكال علاقة الأمن بالقيم» إن كحالة 
لازمة هاء أو كأثر من آثارهاء أو كقرار لإعادة إيناعهاء أو كسياسة لتنفيذ هذا القرارء 
كما يقدم كيفية الربط بين نظرية القيم وسلم المصال الشرعيةء والنماذج التاريخية 
لأشكال هذا الربط. 
وأخحيرا فإن مدحل الأمن يقدم في نظرية حقوق الإنسان مصدرها المنزل لا الوضعي» 
وشموها الإنسان بغض النظر عن دينه ولونه» وحنسه» وعلاقه» ومكانته الاجتماعية» 
وضمانات رعايتها والعقوبات الشرعية على انتهاكها حسب الحرم المرتكب» وربط 
احق بالواحب لتحقيق التبادل في الالتزام بتحصيلها. 
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هذا بعض عطاء مدل الأمن للتنظير السياسي» فماذا يحتاج إذاً كي يتبواً مكانة بين 
المداحل المنهاجية الاجتهادية؟. واقع الحال يؤكد أنه يتاج أمرين في غاية الأهميةء أوهما 
الاقتناع والإقناع بجدواه» والثاني توفير ا مناخ اللازم لنشر الوعي الأمي أثناء عملية 
الاقتداع والإقناع. 
أما عن الاقتناع فمن الحكمة أن آهل الخبرة من حاملي لواء الدعوة من علماء 
المسلمين-أيا كان موقعهم-الذين لم يغب إحلاص العلم والعمل به» فإن وجدرا في 
أ لخطوط العامة لمدخل الأمن حللا قوموه» أو نقصا أكملوه» أو فسادا أصلحوه» ومفهوم 
العلماء هنا لايقتصر على تنصص معينء فالكل مدعو إلى المشاركة ني التقييم» وعلى 
ضوء ملاحظاتهم تتم مراحعة بناء هذا المدحل لضمان السلامة و الاستقامة في تكوينه» 
لتبداً مرحلة الإقناغ به. 
وهذه المرحلة-أي الاقناع-هي أصعب الخطوات ذلك أن الاقتناع كمرحلة أولى 
يخاطب نمطا من البشر هم-بحكم معرفتهم الإسلامية-أقدر على تفهم الدوافع من وراء 
الدعرة إلى بناء مداحل جديدة للتنظير السياسي» ولذلك فإن دائرتهم محدودة» أما دائرة 
الإقناع فهي أوسع ني الحمهور المخاطب بهاء وتوقع ن يقبلها بعضه ون يرفضها بعضه 
الأحرء وأن لايبالي بها بعضه الثالث أمر منطقي . 
وفيما يتعلق بتوفير المناخ اللازم لدشر الوعي الأمي أثناء عملية الاقتناع والإقناع» 
فذلك يعن توفير بعض المسهلات اليي عل الوعي الأميي قضية أمة بأسرهاء لتعرف 
مباديء أمنها» ووجهاته» ومصادر تهديده» ووسائل التصدي لأخحطاره. 
وأول هذه المسهلات تغيير فهم القيادات لفهوم الأمن ضمن تغيير فهمهم للسياسية 
الشرعية» وعلاقة الدين بهذه السياسةء أن هذه القيادات جحربت صيغا ختلفة للأمن 
بعيدة عن المفهوم الإسلامي فلم تأت التتائج مستقيمة» وآن الأوان لتعود إلى الصيغة 
الأنسب للواقع الحضاري المسلم» وهي لن تكون إلا الصيغة الإسلامية» وهنا ينبغي 
عليها آن تمد جحسورا للثقة بينها وبين علماء المسلمين القادرين على إبداع هذه الصياغة» 
قبل أن تبحٹ عنها أولا. 
وثاني السهلات إعادة النظر في الصياغة الأمنية الي تعمل من حلاها الأحهزة العنية 
مباشرة بقضية الأمن داحل كثشير من بلدان السلمين» خحاصة أحهزة الشرطة» 
والمخابرات» وماشاكلهاء وهذا يستدعي بدوره تغيير المفهوم الأمني هذه الأحهزة عا 
يوافق المفهوم الإسلامي» وتدشئة الكوادر و القيادات الأمنية العاملة في هذه الأجهزة 
على هذا المفهوم» وتطهيرها من كافة العناصر الي مارست الوظيفة الأمنية فكانت 
عصلتها غياب الأمن في كثير من بلاد المسلمين وكان ضحيتها إنسانية الإنسان داخحلها. 
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والمسهل الثالث إنشاء مراكز علمية تكون مهمتها الأولى تحميع الزاث الفكري 
لعلماء المسلمين الذين تعرضوا من قريب أو بيد لمفهوم الأمسن» وتقييمه ونشر الصاح 
منه» فضلا على تشجيع الأجمحاث والدراسات العلمية عن المفهوم» ومعالجته من كافة 
زرایاه وقضایاه. 

والمسهل الرابع تقييم الإنحاز الحقيقي لكثير من المنظمات والميئات العاملة في الساحة 
الإسلاميةء والمنوط بها الاهتمام بشؤون المسلمين في كثير من بقاع الأرض كرابطة 
العام الإسلامي» ومنظمة المؤتمر الإسلامي» فمثل هذه الؤسسات تأت-رغم 
جهدها-بالمأمول وامتوقع منها حتى الآنء والمطلوب تقييم أدائهاء وتطويره وإزالة 
امعوقات من أمامه» والتنسيق فيما بينها والتعاون بدل الانشغال في الاحتلافات 
والانقسامات المذهبية» والفوضى والعشوائية في الح ركة. 

ما السهل الأحير فهو تشجيع روح البحث الجماعي لتغطية كافة مناحي مفهوم 
الأمن» ونشرح نتائج هذا البحث خاصة ما يتعلق منه بالحوار المقارن بينه وبين 
الصياغات لإثبات الوضعية والتميز» وهذه مهمة الباحثين المسلمينء وإن كان الإنصاف 
يقتضي تهيئة مناخ القبول لمل هذا البحث الحماعي حتى لا يكون أصحابه عرضة 

لكن دون هذه المسهلات عقبات كثيرة» فلقد اعتاد المشتغلون بالبحث في قضايا 
المسلمين الفكرية و الح ركية العمل وسط تحديات كثرة. والدعرة إلى حعل الأمن أحد 
مداحل التنظير السياسي ليست بدعا من ذلك. 

فهناك عقبة التجهيل للتراث السياسي الذي يحمل لرائه بعمض المتشككين و 
الشككين في قدرته على تقديم ما ينفع الواقع المعاصرء بعد أن جعلوا العلم هو التجربةء 
وان ما عداه انطباع ذاتي بحري عليه مات القصور الإنساني» وحيث أن العلم عندهم 
كذلك فالوحي المنزل هو الأحر انطباع» الدعوة إلى أسلمة العلوم ما هي إلا وهم 
برسراب. » وهذا لا يتناسب مع الحقيقة الموضوعية والمفاهيم العلمية الي يتداولون 
استخدامهاء إذ لا يد ركون حقيقة مفهوم العلم وموقعه من الوحي وموقع الوحي منه. 

وهناك عقبة اللادينية ال يتنصر لما أيضا نفر لا هم مم إلا التحذير من الحكم الدين 
وسيطرة رحال الدين عليه» وضرورة أحذ الدين بعيدا عن واقع المسلمين» وحصره في 
نظام العبادات» والالتزام الشخصي للإإنسان» وإلا فإن البديل-بزعمهم- الرحوع إلى 
مزيد من التحلف» والوقوع في عصر قطع الأيدي والأرحل و الرقاب» وفات هولاء أن 
مفهوم الأمن مفهوم كلي» وهو أن فرض بعض العقوبات لا يرجم الناس بها جزافاء 
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¥ 


وإنغا يوحهها إلى من يستحقهاء فيحفظ بذلك استقامة الخحياة» مسن حيث يبار العناصر 
الفسدة فيها. 

وهناك عقبة الهوة الي لازالت تفصل بين كشير من علماء المسلمين وبين بعض 
القيادات الحاكمة واليّ يساعد على توسيعها جو عدم الثقة المتبادل و التشكك في النوايا 
و المقاصد والاحتلاف على أولويات القضاياء فضلا على توسط بطانة السوء بالإفساد 
بين الفريقين» وهناك كذلك عقبة الحنة الي تلقي بكاهلها على الواقع الملسلم اللعحاصرء 
بکل أبعادهاء والاحتلاف حول توصيفهاء وتوصيف أسبابهاء وتوصيف العلاج هاء 
الأمر الذي يقلل من قيمة أي ماولة للاقزاب منها مالم تكن ضمن مشروع حضاري 
شامل. 

وكذلك هناك عقبة جو الاحباط واليأس الذي يخيم على فكر كشير من الباحنين . 
المسملين بفعل ما ترسخ لديهم-بمحكم الواقع المشاهد-من أن مال أجحائهم هو في النهاية 
إلى التكدس و الراكم بلا استفادة حقيقةء تما يحول دون تطبيق المبداً الإسلامي القاضي 
بأن من لزوم العلم العمل به. 

إن الدفع بهذه المعوقات ليس دعوة إلى تفبيط عزية البحث في المفاهيم الإسلامية أو 
إشاعة لروح اليأس من حدوى الإصلاح في الأمةء أو الإشعار بهزيمة الاحتهادات أمام 
ضغط الواقع وتحكماته بكل مافيه» لكن الدفع بها هو لفت للأنظار إلى ضخامة 
اللسؤولية» ومدى ما يكتنفها من صعوبات» وأحذ الأمر مأحذ الحد وإعداد العدة له ما 
يتناسب وقهر هذه الصعوبات. ومنذ متى كان السعي إلى استعصال داء التخلف 
الحضاري سهل المنال» أو رحيص المن» بل منذ متى كان الابتلاء عثل هذه ان موهن 
لعزعة الإبمان في النفوس. 

إن کل باحث مطالب بان یوظف بمحثه-أیا کان تخصصه واحتهاده فيه-لیقوي به 
ثغرا من غور آمته وآن حرص على أن لا تؤتى أمته من قبله» وعندها سيصبح البحث 
العلمي آلة أساسية في رفع الوهن و العجز عنهاء وإن استغرق ذلك زمنا طويلاء والمهسم 
ألا يفقد الباحثون عدة الصبر والمصابرة والرباط حتى يأتي نصر الله وفلاحه» ايها 
الذين آمنو اصبروا وصابروا وربطوا واتقوا | لله لعلكم تفلحون)رآل عمران/۰١۲).‏ 

وا لله من وراء القصد 


اولاً المراجع العربية: 

)1( المخحطرطات: 

(۱) ابن جيم الحنفي»› السياسة الشرعية» مخطوط بدار الكتب الأزهرية» من ورقة 
SAQ cTAY-TY4‏ جامیم» برقم ۲۳۱۲۳۲ . 

)0 مین داده أفندي» السياسة الشرعية» خوط بدار الكتب الأزهرية» ۹ خيت» 
برقم عام AAA‏ 
مكتبة رفاعة الطهطاوي برقم ۳٠۹‏ تاريخ. 

(۲) الكتب العربية والمرجة: 
مكتبة الاجحلو المصرية» .٠۹۷٩‏ 


)۲( ¢ قوات العرب البحرية ث البحر الوس القاهرة» مکتر 3 نهت ۳ 
مصر» .۱۹٩۹۳‏ 

(۳) إبراهيم درويش» الإدارة العامة في النظرية والتطبيق» القاهرة» الميعة المصرية العامة 
للکتاب» .۱۹۷١‏ 


)٤(‏ إبراهيم علي سال النفاق والمنافقون تي عهد رسول الله صلى الله عليه وسل 
ودور اليهرد» القاهرة» دار الشعب» .٠۹٦٩۹‏ 

)١(‏ إبراهيم علي شعوط» ف رحاب اهجرة النبوية» القماهرة» اجلس الأعلى للشئون 
الإسلامية» ١١٤١ه‏ ١۱۹۹م.‏ 

(1) ابراهیم محمد زين» السلطة في فكر المسلمين» الخرطوم الدار السودانية للكتب» 
1۳. 

(۷) ابن قيم الحوزية» أحكام أهل الذمة» عقيتق صبحي الصالحي» بيروت» دار العم 
للملایین» ۱۹۸۳ء. 


)۸( » إغاثة اللهفان من مكائد الشيطان» نحقيق محمد حامد الفقي» 
القاهرة» دار ايل للطباعة» د.ت. 

(@6 اواب الشافي لسن سال عن الدواء الشافيء القاهرة» مكتبة 
المتبى» د.ت. 
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)٠١(‏ ابن القيم الجحوزية» الروح» القاهرة» مكتبة المتبي» د.ت. 
(0۱( » الطرق الحكمية في السياسة الشرعية» تحقيقق محمد حامد 
الفقي» القاهرة» مطبعة السنة الحمدية» ۲ فم 140۳م. 


(۲) »> صفات المنافقين» القاهرة» المكتبة القيمة» ٩۱۹۷١م.‏ 


(FT)‏ بو الأعلى المودودي» الحكومة الإسلاميةء تعریب امد أدريس» القاهرة» دار 
المحتارء ¥ م 


(٤(‏ » الخلافة والملك» تعريب أحمد أدريس» الكويت» دار القلم 
۸م 

)۱٥(‏ > نحن والحضارة الغربية» جحدة) الدار السعودية للدشر والتوزسع» 
A4‏ 

)١١(‏ أبو الحسن الندوي» الإسلام وأثره في الحضارة وفضلسه على الإنسانيةء القاهرة» 
دار الصحوة 1م 

)۷( » الصراع بين الإبمان والمادية» الکریت» دار القلم» ۹۰١٠ه.‏ 

)1۸( ¿ ماذا حسر العام باأعط اط الملسلمين» الكويت» دار القلم» 
۹¥ م 


(١ ۹)‏ ابو الحسن. بن هذيل› عین اللآداب والسياسة وزيسن الحسب والرئاسة» القاهرةء 
مكتبة الحلي» 2۹ 


)٠٠(‏ أبو العز الحنفي» ختصر شرح العقيدة الطحاوية» تحقيق محمد ناصر الدين 
الألباني» الإسكندرية» دار عمر بن الخطاب» د.ت. 


. أبو المعالي الحويي» غياث الأمم في التياث الظلم» تحقيق مصطفى حلمي» وفوأد‎ )۲١( ٠ 
.م١۹۷۹ عبد المنعم الإسكندرية» دار الدغوة»‎ 


(۲۲) أبو بكر الباقلاني» اعجاز القرآن» القاهرة» مكتبة الحبي» ١۹۷۸‏ م. 
(۲۲) أبو بكر عمد الحسيي» كفاية الاحيار في حل غاية الاحتصار» القاهرة» عيسى 
الحخلی» د.ت. 


)۲١(‏ أبو بكر الطرطوشي» سراج الملوك وبهامشه التبر المسبوك في نصيحة الملوك 
للغزالي» القاهرةء المطبعة الأزهرية المصرية» ٠۹۰۱١‏ م. 
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)۲٣(‏ ابو حامد الغزالي» احياء علوم الدين ومعه كتاب الغ عن مل الاسفار للعراقي» 
وبهامشه تعریف الاحياء للشيخ لېد القادر العيدروس»› والاملاء 
القاهرة» مکتبة الحلي» ۱۹۳۹ءم. 

۳( »> التبر المسبوك لي نصيحة الملوك القاهرة» مكتبة الجندي» د.ت. 

(۲۸) ابو عيسى محمد بن عيسى التزمذي» الجامع الصحيح وهو سنن التزمذي» شقيق 
أحمد محمد شاكر» القاهرة مكتبة ال حيط ۱» ۱۹۳۷م. 

(۲۹) ابو محمد بن عبد ا لله بسن هميد الساليء العقد النمين» القاهرة دار الشعب»› 
4-A ٤‏ 14۷م. 

.م٠۹۷۸ همد أمين» فجر الإسلام القاهرة» مكتبة النهضة العربية»ط۱۲»‎ )١( 

)۳١(‏ أحهمد بن أبي یعقوب» تاریخ الیعقوبي» بیروت» دار صادر» ۱۳۷۹ه. 

(TY)‏ أحمد ين الحسين بن علي البيهقي» السنن الكبرى» بیروت» دار صادر» طا 


٤‏ ھ. 


(TY)‏ أحمد بن حجر العسقلاني» فتح الباري بصحيح البخاري» تعقيق وتعليق طه 
عبدالرؤف سعد وآخحرين» القاهرة» مكتبة الكليات الأزهرية» 
۸,. 

(۳٤(‏ > ختصر الزغيب والرهيب» الإسكندريةء دار الدعوة» د.ت. 

.ه١١۹۹ أحمد بن عبد الحليم بن تيمية» الإبمان» القاهرة» مكتبة الإبمان»‎ )۳١( 

)۳١(‏ أحمد بن حنبل» المسند وبهامشه منتخحب كنز العمال من سنن الأقرال والأفعال» 
وضعه محمد ناصر الدين الألباني» بيروت المكتب الإسلامي 
(AAT cA:‏ 


(۳۷) احمد بن تيمية» اقتضاء الصراط المستقيم وخالفة اصحاب الجححيم» القاهرة» دار 
الحدیث» ۱۹۸۳. 


)۸( » الحسبة ومسؤولية الحكومة الإسلامية» تعقيق صلاح عزام» 
القاهرة» دار الشعب») ١۱۹۷١م.‏ 


(۳۹( » الحسنة والسيئة تحقیق حمد جمیل غازي»› القاهرة» مطبعة 
المدني» ۲م 
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)٤٩(‏ ' » السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية» تحقيق محمد إبراهيم 
البنا وحمد أحمد عاشورء القاهرة» دار الشعب» ١۱۹۷١م.‏ 

.ه١١۹۸ العبوديةء القاهرة: المكتبة السلفية» ط۳»‎ > )٤۱( 

..ه١١۹‎ ٤ ب العقيدة الواسيطةء القاهرةء المكنبة السلفية»‎ )٤۲( 

)٤۲(‏ أحمد حجازي» الخوارج الحروريون» القاهرة مكتبة الكليات الأزهرية»› 
4° 

(4٤(‏ أحمد رائب عرموس» الفتنة ووقعة الجحمل» رواية سيف بن عمر الضي الأسدي» 

: بیرو ت» دار النفائس» ط۲» ۱۳۹۷ھ ۱۹۷۷م. 

دار الدهضة العربية» ۹٩۹٦۱۹م.‏ 

(4) > نظم الحكم والإدارة الحليةء القاهرة» دار المعارف» ط۱» ۱۹۷۷. 

)٤۷(‏ أحمد زکي صفوت» جمهرة حطب العرب» القاهرة» مكتبة الحبي» ۲م 

)6۸( أحمد زکي صفوت» جمهرة رسائل العرب» القاهرة» مكتبة الحلبي» ۱ “م. 

.م١۹۸٩ امد عادل كمال» الطريق إل المدائن» بیروت» دار النفائس؛»‎ )4٩( 

(۰) أحمد عبد السلا دراسات في مصطلح السياسة عند العرب» تونس»› الشركة 
التونسية للتوزیع» ١۹۸١م.‏ 


)٥١(‏ امد فتحي بهنسي» موقف الشريعة من نظرية الدفاع الاجتماعي» القاهرة: دار 
الشروق»› ط۲» ۱۹۸۰. 

)٥۲(‏ ادوارد سعيد» الاستشراق» المعرفة والسلطة والانشاء ترجمة كمال أبو ديب» 
بيرو ت مؤسسة الابحاث العربية» ۹۸۲١م.‏ 

(۲( إسحاق أحمد فرحانء» التربية الإسلامية بين الأصالة والمعاصرة عمان» دار 
الفرقان» ط۲ ۱۹۸۳م. 


.٠١۹۳۳ إماعیل بن کثيرء› البداية والنهاية» القاهرة: دار الفكر العربي»‎ )٥٤( 


. ۱۹۸۰ البداية والنهاية» بيروت: مكنبة المعارف» ط۴»‎ » )٥٥( 
م.‎ ٠۹۸۱ تفسير القرآن العظيم» القاهرةء المكنبة التوفيقية»‎ > )٥٩( 
قصص الأنبياءء الأسكندرية: دار القادسية» د٠ ت.‎ > )۷( 


“1۲ 


)2۸( » تهاية ا والنهاية ثي الفتن وا لاحم شحقيق الشيخ إسماعيل بن 
محمد الاأنصاري» القاهرة: المكتبة القيمة» د٠ت.‏ 
الاساسية» بوروت» مؤسسة الابحاث العربية»ط۲» ٩۹۸١م.‏ 

(۰) » العلاقات السياسية الدولية» دراسة في الأصرل وا 
الكويت» مطبوعات جامعة الکویت» ٩۱۹۷٠م.‏ 

)1١(‏ أ .ل شاتليه» الغارة على العام الإسلامي» ترحمة حب الدين الخطيب ومساعد 
اليافي القاهرة: المكتبة السلفية» ط٤»‏ ۳۹۸١ه.‏ 


لنظریات› 


(1۲) أميرة مشهور؛ تنمية المال لي الاقتصاد الإسلامي» القاهرة: كتساب الأهرام 
الاقتصادي» الکتاب الثالث» مایر .٠۹۸۸‏ 

(1۲) أنور الحندي» أهداف التغريب ي العام الإسلامىءالقاهرةء الإدارة العامة للجنة 
العليا للدعوة الإسلامية بالأزهر» ۱۹۸۷ءم. 

)1٤(‏ باقر شريف القرشي» النظام السياسي في الإاسلا» بيروت: دار التعارف» 
. 

)٥(‏ باول شمتز» الإسلام قوة الغد العالمية» ترجمة حمد شامة» القاهرة مكتبة وهبة» 
۴4 م. 

(1) بدر الدين بن جماعةء تحرير الأحكام ني تدبير أهل الإسلام» تحقيق د. فزاد عبد 
المنعم أحمد» قطرء رئاسة الحاكم الشرعية» ١۹۸١م.‏ 

(1۷) بدر الدين العينىء عمدة القارى» شرح صحيح البخاري» القاهرة: إدارة الطباعة 
المنيرية» د٠‏ ت. 

)1۸( توفیق حمد سسبح» قم حضارية فى القرآن الكريم» القاهرة: مجع البحوث 
والشتون الإسلامیه» ۱۹۷۲. 

)1٩(‏ توفيق مرعي. و أحمد بلقيس» الميسر في علم النفس الاجحتماعي» الأردن» دار 
الفرقان»ء ٤۱۹۸م.‏ 

)۷١(‏ تومس ارنولد» الدعوة إلى الإسلام» ترجمة تخسن إبراهيم وآخحرون» القاهرة» دار 
التهضة المصرية» ط۲› ۷١٣۹١م.‏ 

(۷۱) جاد الحق علي جاد الحق» الفقه الإسلامي» مرونته وتطوره» القاهرةء الامانة 
العامة للجنة العليا للدعوة الإسلامية بالأزهر» ٠۹۸۷‏ م. 
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(۷۷) جاك لوب العام الثالث وتحديات البقاء» ترجمة أحمد فؤاد بلبع» الكويت» اجلس 
الوطنى للثقافةء سلسلة عام المعرفةء العدد ٤‏ ١٠ء‏ أغسطس 
١1م‏ 

.م١۹١۹ حلال الدين السيوطيء» الاشباه والنظائرء القاهرة» مكتبة الحلبي»‎ )۷٣( 

)ئ( تىاریخ الخلفاي تعقيتق محمد حيي الدين عبد الخحميد» 
القاهرةء المكتبة التجارية»ء ٤٦۱۹١م.‏ 

٤ )۷٥(‏ جمع الجوامع» القساهرة: جمع البحوٹ الإاسلامية» طا 
1AVA A۸‏ 

)۷١(‏ جال الدين عطيةء النظرية العامة للشريعة الإسلامية» الكويت: مطبعة المديدة» 

۰ ۷ھ = 1۹۸م ۰ 

)۷۷( جال الدين محفوظ المدحل إل العقيدة والاستاتيجية العسكرية الإسلاميةء 
القاهرة: دار الاعتصام» ط۲ ٩۱۹۷م٠‏ 

(۷۸) مال الدين محمود» الإسلام وقضية السلام والحرب» القاهرة: الجلس الأعلى 
للشؤون الإسلامية ٠۹۸۰‏ . 

(۷۹) الحاكم النيسابوري» الستدرك على الصحيحين ثي الحديث» ويي ذيله تلخحیص 
الستدرك للذميء بیروت: دار الفکر» ۱۹۷۸-۱۳۹۸ . 

(۸۰) حامد ربیع» الاسلام والقوى الدولية» القاهرة: دار الموقف العربي» .٠۹۸۱‏ 


)۸۱( > سلوك المالك في تدبير الممالك» نحقيق وتعليسق» القاهرة» دار 
الشعب» ۰۰٤۱ھ‏ ۱۹۸۰م. 

(AY)‏ > نظرية الأمن القومي العربي والتطور المعاصر للتعامل الدولى في 
منطقة الشرق الأوسط القاهرة» مكتبة القاهرة الحديثة» ۱۹۷۰٠م.‏ 

(AY)‏ » نظرية التحليل السياسي» الحاضرات الي ألقيت على طلبة كلية 
الاقتصاد القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة» .٠۹۷۰‏ 

)4^( » مقدمة في العلوم السلوكيةء القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة» 
۲-. 


)۸٥(‏ حسن الترابي» الإعان وأثره E‏ حیاة الإنسان» بیروت : منشورات العصر احدیٹ؛ 
IAAL €‏ 
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(۸٦)‏ ۾ تحديد الفكر الإسلامي» حدة» الدار السعودية للدشس» 
AY vA ۷‏ 21م. 

(۸۷) حسن الشرقاوي» التربية النفسية في المنهج الإسلامي» مكة» إدارة الصحافة 
والنشر» رابطة العام الإسلاميء صفزر ٥ه‏ نوفمبر 
4٤م‏ 

(۸۸) حسن صا العناني» المسؤولية في الإسلام والتنمية الذاتية» المملكة العربية 
السعوديةء مطبوعات الاتحاد الدولي للبنوك الإسلامية» ۹۸۰١م.‏ 

)۸٩(‏ حسن ضياء الدين عمر» وحي ١‏ ل مكة اللكرسة» إدارة الصحافة برابطة العام 
الإسلامي» ۹A٤‏ 

)۹٠(‏ حسنى محمود حاد الكريم» محاولة لإعادة بناء الذات المسلمة» القاهرة» دار 
الاعتصام» A4‏ 


.م٠۹۸۰ حورية توفيق جاهد» الاستعمار كظاهرة عالميةء القاهرة» عام الکتب»‎ )٩١( 


)1( » الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده القاهرة: 
مكتبة الأنجلو المصرية» .٠۹۷٩‏ 

4۳( » نظام الحزب الواحد في إفريقيا بين النظرية والتطبيق» القاهرة» 
مكتبة الأښعلو المصرية» ٩۱۹۸م.‏ 

)۹٤(‏ حسين حامد حسان» نظرية المصلحة في الفقه الإسلامي» القاهرة: مكتبة المتنبى» 
۱,. 

ه٠‎ ٤٠٠١ حالص جلى ظاهرة .امحنة» عحاولة لدراسة سننية» الكويت» دار القلم»‎ )٩۹( 
۰م‎ 


)٩۹٩(‏ ميس البکري» رشدي فكار في حوار متواصل حول قضايا تراث المسلمين» 
القاهرة» مكتبة وهبه» ۱۹۸۸م. 

(۹۷) دانيل دينيت» الحزية في الإسلام» ترجمة فوزي فهيم حاد الله» بيروت» مؤسسة 
فرانکلین» 1۰٦۱۹م.‏ 

(۹۸) الراغب الأصفهاني» الفردات في غريب القرآن» تحقيق محمد سيد الكيلاني» 
بيروت: دار المعرفة» د٠ت.‏ 

(۹۹) الربيع ميمون»› نظرية القيم في الفكر المعاصر بين النسبية والمطلقية» المزائر: 
الشركة الوطنية للدشر والتوزیم» .٠۹۸۰‏ 
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)٠٠١(‏ رضا صابر محمد دياب حسين» الخلافة ونظام الحكم في الدولة الإسلاميةت 
القاهرة» دار الانصار» ۹۸۰١عم.‏ 


(۱۰۱) رفاعي سرور» حكمة الدعوة» القاهرة: مكتبة وهبة» بدون. 


(۱۰۲) روح الله الخمیي الحكومة الإسلامية» أعداد وتقديم حسن حنفي» د.ت» 
۹- 


()( » الجهاد الأكير» ترجمة حسين كوراني» بيروت السدار 
الإسلامية» ١۹۸۷‏ م. 


)٠١٤(‏ رؤوف شلى» الدعوة الإسلامية» القاهرة» الأمانة العامة للجنة العليا للدعوة 
الإسلامية بالأزهر؛ء ۱۹۸۸ م. 


)۱۰٥(‏ » اجتمع العربي قبل الإسلام» دراسة في مرحلة التمهيد للدعوة 
الإسلاميةء القاهرةء دار الكتب الحديثة»ء ۱۹۷۷م. 


AY زکریا البري» أصول الفقه الإسلامي» القاهرة› دار النهضة العربية»‎ )۰٩( 

)٠١۷(‏ زهير الاعرحي» الشخحصية الإسلامية مؤسسة إعلامية» بيروت» دار التعارف» 
۲*^ 

(۱۰۸) زين الدين بن يم الحنفي» البحر الرائق شرح كنز الدقائق» بيروت» دار 
المعرفةء د.ت. 

(۱۰۹) سالم ال لبهنساوي» سيد قطب بين العاطفة والموضوعية» الإسكندريةء دار 
الدعرة» ٩۱۹۸م.‏ 


»ه١‎ ٤١۲ سعيد القحطانء الولاء والبراء الرياض» دار طيبةء‎ )1١( 
سعید حوي» الإسلام القاهرة دار الاعتصام» د.ت.‎ )۱١١( 
سمیح عاطف الزين» السياسة والسياسة الدوليةء بیروت» دار الكتب» د.ت.‎ (11۲) 


)11۳( سمير محمد حسين» الاعلام والاتصال بالحماهير والرأي العام» القاهرة: عام 
الکتب» ٤۹۸٠ء‏ 


.ت٠د سيد سابق» فقه السنةء القاهرة: مكتبة المسلم»‎ )١١١( 
AA. سید قطب» العدالة الأجحتماعية :8 الإسلام» القاهرة: دار الشروق»›‎ )۱١°( 
.ه٠٤١١‎ ١١ط في ظلال القرآن» القاهرة: دار الشروق»ء‎ > (17 


)1۷( » مقومات التصور الإسلامي» القاهرة» دار الشروق»ء ط ا۱ء ٩۹۸٠م‏ 
11٦‏ 


(۱۱۸) نحو محتمع إسلامي» القاهرة» دار الشروق» ٩۱۹۷م.‏ 

.<۱۹۸۳ سيد عبد الحميد مرسي» النفس المطمئنة» القاهرة» مكتبة وهبة»‎ )١١۹( 

)٠١١(‏ سيد عبدايحيد بكر الأقليات المسلمة في أسيا واسالياء مكة: إدارة الصحافة 
والدشر برابطة العام الإسلامي» .٠۹۸۳‏ 

)١۲١(‏ سيد عبعد المطلب غام» الحليات» دراسة مقارنة لي الإدارة والتظم المحلية» 
القاهرة» مكتبة نهضة الشرق» ۱۹۸۱ء. 

(۱۲۲) مس الدين السرخحسي» المبسوط بيروت» دار المعرفة» ۳۹۸١ه»‏ ۱۹۷۸٠م.‏ 

(۱۲۲) شهاب الدین محمد بن اهمد الابشیهی» الملستطرف من كل فن مستظرف - 


وبهامشه تمرات الأوراق فى الحاضرات لأبى بكر الحموى الحنفى» 
بیروت: دار الامم للطباعة د.ت. 


)١١١(‏ الصادق المهدي» العقوبات الشرعية وموقعها من النظام الاجتماعي» الخرطوم» 
منشورات الأمة» د.ت. 

)٠۲١(‏ صدر الدين القبانجي» الذهب السياسي في الإسلام» بيروت» دار الاضرايء 
6٥‏ “م. : 

)١۲١(‏ صلاح الدين دبوس,» الخليفة توليته وعزله» الأسكندرية: مؤسسة الثقافة 
ابحامعية» د٠ت.‏ 

)٠١۷(‏ صلاح الدين المنجد» النظم الدبلوماسية في الإسلام» بيروت: دار الكتاب» 
A1‏ *. ۰ 

(۱۲۸) صلاح نصر» الخرب النفسية» معر كة الكلمة والمعتقد القاهرة» دار القاهرة 
للطباعة» ۷٦۱۹م.‏ 
تحقيق محمد السعيد زغلول» بيروت: دار الكثب العلمية» .٠۹۸٩‏ 

)١١١(‏ طه حابر فياض العلوانى» أدب الاخحتلاف في الإسلام قطر: رئاسة الحاكم 
الشرعية» كتاب الأمةءالعدد التاسم» ٤٠٥‏ ١ه.‏ 

)۳۱( » المسلمون والبديل الحضاري» الولايات المتحدة 
الأمريكية» انديانا» رابطة الشباب المسلم العربي» ۹۸۸٠م.‏ 


9۷¥ 


)١١۲(‏ عادل حسين» حو فكر عربي جحديد» الناصرية والتدمية والدموقراطيةء القاهرة» 
بیروت» دار الستقبل العربي» 4۸0 

)١۳۲(‏ عباس منصور السكسكي» البرهان في عقائد الأديان» تحقيق خليل اهمد 
إبراهيم» القاهرة) دار التراث العربي» 1A2‏ آم 

)١١١(‏ عباس محمود العقادء ذو الئورين» القاهرة» دار العروبة» د.ث. 

)١۳١(‏ عبد الحميد أبو المكارم الادلة المختلف فيها واثرها في الفقه الإاسلامي» 
القاهرة» دار السلم» ۹A‏ 

)١١١(‏ عبد الحي الكناني» نظام الحكومة النبوية بالتزاتيب الإدارية» بيروت» دار 
الكتاب» د.ت. 

)١۳١۷(‏ عبدالخالق النواوى» العلاقات الدولية والنظم القضائية في الشريعة الإإسلامية» 
بيروت: دار الكتاب العربي٤٤۱۹۷م‏ . 

)١۳۸(‏ عبد الرمن بن الجوزي» تاريخ عمر بن الخطاب» تقديم وتعليق أسامة عبد 
الكريم الرفاعي» دمشق: دار إحياء علوم الدين للتأليف والطباعة» 


٤‏ هھ. 

(۱۳۹) > تلبيس ابليس» القاهرة: مكتبة المتنبى» د٠‏ ت.. 

)٤١(‏ » الشفاء في مواعظ اللوك واخلفاءء تحقيق فاد عبدالنعم 
۸ 


)٠١١(‏ عبد الرحمن بن خلدون» تاريخ ابن خلدون» بيروت: مؤسسة الأعلمي» 
۹ ھہ. 

ES‏ » مقدمة أبن حلدون» ا دار احياء التراث»› د.ت. 

)١٤١(‏ عبد الرحمن بن شهاب بن رحب» جحامع العلوم والحكم في شرح مسين حديشا 
من حوامع الكلم» الإسكندرية» دار عمر بن الخطاب» د.ت 

(٤ ٤(‏ » ورة الأنبياءء تحقيقق أشرف عبد المقصود» القاهرة» 
مكتبة التراث» ٤١١۷‏ ١ه.‏ 

)١٤١(‏ عبد الرحمن بن علي بن الديبع الشيباني» تيسير الوصول إلى جامع الأصول من 
CALEY cao‏ 

1۸ 


)١ ٤ ٦(‏ عبدالر من عبدالخالقء الفكر الصوفي في ضوء الكتاب والسنةء الكويت: الدار 
السلفیة)» ١۹۰١٣١ه.‏ 

(f۷)‏ » المقاصد العامة للشريعة الإسلامية» الكويت: مكتبة 
الصحوة .۱۹۸١‏ 

(۸٤١)عبد‏ الرحمن الشيرازي» المنهج المسلوك في سياسة الملوك تحقيق علي عبد الله 

الموسى» الأردنء مكتبة المنار» ۹۸۷١م.‏ 

)١٤۹(‏ عبد العال سالم» الفكر الإسلامي بين العقمل والوحي» القاهرة» دار الشروق» 

۹A۲ 

)٠١٠١(‏ عبد العزيز بن باز» ججموعة فتاوي ومقالات» الرياض» الرئاسة العامة لإدارات 

البحوث العلمية والافتاء والدعوة والارشاد» AY‏ ١م‏ 

)٠١١(‏ عبد العزير بن عبد الرهمن السعيد» الاجتهاد ورعاية الصلحة ودرء المفسدة في 

الشريعة الإسلاميةء المملكة العربية السعوديةء إدارة الثقافة والدشر بجامعة الإمام محمد بن 

سعود الإإسلامية» A4‏ 

)٠١۲(‏ عبد الي عبد الخالق» حجية السنة» بیروت» دار القرآن الکریم» ۱۹۸٦‏ م. 

(( عبدالقادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية» القاهرة: دار الكتاب العربي» 

. ۱ 

)٠٤(‏ » التشريع احنائي الإسلامي مقارناً بالقانون الوضعي» بيروت: 
دار الكتاب العربي» د٠‏ ت. 

)۱٥٥(‏ عبدالقادر هاشم رمزي»› الدراسات الإسلامية في ميزان الرؤية الإسلامية» 
الدوحة: دار الثقافة» طا ٤۰٤۱ھ‏ - ٤1۱۹۸م.‏ 

)۱٥٩(‏ عبد القاهر البغدادي» الفرق بین الفرق» قعقيق محمد حيبي الدين عبد الحميد» 
القاهرة» مكتبة صبیح) د.ت. 

)٠٥۷(‏ عبدالکریم زيدانء احكام الذميين والمستأمنين في دار الإسلام» بيروت» مؤسسة 
الرسالة» بغداد» مکتبة القدس» ۱٤۰۲‏ ه» ۱۹۸۲م 

)۱۸( > أصول الدعوة» الأسكندرية: دار عمر بن الخطاب» .۱۹۷٩‏ 

(۱۹) » المدل لدراسة الشريعة الإسلامية» بغداد» مؤسسة الرسالة 


11۹4 


)٠٠١(‏ عبدا لله بن أحمد قادرى» الإسلام وضرورات الحيساةء حدة: دار الجحتمع للنشر 
والتوزيع» ط ۱ء .۱۹۸٩‏ 

)١١١(‏ عبد الله بن الازرق» بدائع السلك قي طبائع الملك» تحقق علي سامي النشارء 
العراق» وزارة الإعلام» ۱۹۷۷م. 


)١١۲(‏ عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامه» المغنى» ويليه الشرح الكبير على معن المقنع 
القاهرة» مكتبة المنارء ١٠٤١١ه.‏ 


)١۹۳(‏ عبد | لله التليدي» أسباب هلاك الامم وسنة الله في القوم الجرمين والمنحرفين» 
بیروت» دار البشائر» ۱۹۸٩‏ م. 

)۱۹٤(‏ عبد ا لله عزام» الجحهادء آداب وأحکام» د.ت. ۱۹۸۷م. 
0 م. 

)١١١(‏ عبد اللطيف مشتهري» الإعان والمؤمنون» القاهرةء دار الكتاب العربي» د.ت. 

)١۹۷(‏ عبد اللطيف محمد العبد» موقف الرسول صلى الله عليه وسلم من أهل العقائد 
الآحری» القاهرة» مطابع مدکور» ط ۱ء ۱۳۹۷»› ۱۹۷۷م. 

)۱٦۸(‏ عبد ابجيد النجارء العقل والسلوك في البنية الإسلامية» تونس» منشورات مطبعة 
الحنوب» ۰ A‏ 2۱0۹۷۹ 

)١٦۹(‏ عبدالحيد النجار» في فقه التدين فهما وتنزيلاء القاهرة: رئاسة الحاكم الشرعية 
والشوون الدينية بقطر» کتاب الامة رقم۲۲» ۱٤۱۰‏ ه-۹٩۱۹۸٠.‏ 

)١٠۷١(‏ عبد الملك بن هشام» السيرة النبوية» تحقيق محمد فهمى السرجاني» القاهرة: 
المكتبة التوفيقيةء د٠ت.‏ 

)١۷١(‏ عبد الوهاب حلاف» السياسة الشرعية أو نظام الدولة في الشؤون الدستورية 

(۱۷۲) عبدالوهاب خلاف» علم أصول الفقه» الکویت: دار القلم» ط۱۰ ٠۹۸٤‏ 


)۱۷١(‏ علاء الدين أبي بكر الكاساني» بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع» بيروت» دار 
الكتاب العربي» ۱۹۸۲م. 


0 


)١۷٤(‏ علاء الدين على المتقى بن حسام اهندي» كنز العمال» تحقيق الشيخ بكري 
حياتى والشيخ صفوت السقا» حلب: مكتبة الزاث الإسلامي» 
۷ A4-/۱۹۷۷م.‏ 
لأبي 8 هة ال بن سلا القاهرت مكتبة ‌ 
مكتبة سعد الدين» د .ت 

)۱۷١(‏ علي بن آحمد بن سعيد بن حزم امحلى»› تحقيق الشيخ أحمد محمد شاكر» 
القاهرة: مكتبة دار التراث» د.ت. 

Y۷)‏ ( علي ہن حبیب الماوردى» ادب الدنيا والدين» تحقیق مصطفی السقا القاهرة: 
مطبعة الحليء ۱۹۷۳-7۳. 


)1۷۸( » الاحكام السلطانية والولايات الديئيةء القاهرة: مطبعة 
الحلي» ط۳ AEA‏ 

(۷۹) » قوانين الوزارة» تحقيةٍ تحقيق ودراسة فزاد عبد المنعم أحمد» 
محمد سلیمان داود» الا مؤسسة شباب الامعة» 
۸ 

(۱۸۰) علي حسب الله اصول التشريع الإسلامي» القاهرة دار المثقف العربي» 
۲“ 


)۱۸١(‏ علي حسئ اللخربوطلي»› الغلافة» بیروات» لاطباعة» 4م. 


(۱۸۲) علي عبد المعطي» محمد حلال شرف» خحصائص الفكر السياسي في الإسلام 
وآهم نظرياته» الإسكندريةء دار المعارف» ١۱۹۷٠م.‏ 


(AY)‏ عمادالدين حليل» حول اعادة تشكيل العقل المسلم» قطر: رئاسة امحاكم 
الشرعية» کتاب الأمةء العدد الرابع» رمضان ۳ھ 


)1۸4( > دراسة في السيرةء المنصورة: دار الوفاءء د٠ت.‏ 

)۱۸٥(‏ ___ » مدحل إلى موقف القرآن الكريم من العلم» بيروت» مؤسسة 
الرسالة» ٩۱۹۸۰م.‏ 

)۱۸١(‏ عمر الزخشري» الكشاف عن حقائق غوامض التأويل وعيون الاقاويل في 
وجوه التأويل» وبهامشه كتاب الانصاف لابن المنير» القاهرة» 
المطيعة البهية» ۱۹۲١‏ م. 


1۲1 


الشرعية» كتاب الأمةء العدد الثامن» ٠٠٠١‏ ١ه.‏ 

(۱۸۸) عمر عودة الخطیب»› نظرات إسلامية في مشكلة التمييز العنصري»› بيرونت» 
مۇسىسة الرسالة» ۱۹۷۹م. 

(۱۸۹) فاروق أحمد دسوقى» مفاهيم قرآنية» حقيقة الإنسان» بيروت» المكتب 
الإسلامي» ٦۰٤۱ھ‏ ٩۱۹۸م.‏ 


)٠۹١(‏ فاروق أحمد دسوقى» مقومات الجتمع المسلم» الاسكندريه» دار الدعوة 
1۸۳. 


.م١۹۸٥ فاروق يوسف أحمد القوة السياسية» القاهرة» مكتبة عین شمس»‎ )٠۹١( 


)١۹۲(‏ فرانسيس مورلابيه وجحوزيف كرلير» صناعة الحو ع» حرافة الندرة» ترجهمة أ جمد 
حسان» الكويت» الجلس الوطي للثقافة» عالم المعرفة» العدد 
الثالث والستون» ۱۹۸۳٠م.‏ 

)٠۹١(‏ فيصل مولوي» الأسس الشرعية للعلاقات بين المسلمين وغير المسلمين» بيروت: 

دار الرشاد الإسلامية» .٠۹۸۷‏ 

)۱۹٤(‏ القاسم ابوعبیده» الأموالء شعقيق محمد حلیل هراس» القاهرة:مكتبة الكليات 
الأزهرية۹۸۱۰٠.‏ 

)۱۹٥(‏ قدامه بن جعفر» السياسة من کتاب الخراج» تحقیق مصطفی الحياري» الأردن» 
الجامعة الاردنية» ۱۹۸۱م. 

)۱۹١(‏ القلعي» تهذيب الرياسة وترتيب السياسةء تحقيق إبراهيم يوسف» الأردن: 
مكتبة المنار» ٩۹۸٠م.‏ 

. كمال التابعي» الاتجاهات المعاصرة في دراسة القيسم والتدمية» القماهرة: دار‎ )٠۹۷( 
م١۹۸٥ الٰعارف»‎ 

(۱۹۸) كمال الدين بن الهمام» شرح فتح القديرء القاهرة: مكتبة الحلبي» -١۳١۸۹‏ 
۰- 

(۱۹۹) كمال مود المنوقي» أصول النظم السياسية المقارنةء الكويت: شر كة الربيعان 
للدشر والتوزیع» ط۱» ٠۹۸۷‏ . 

)۲٠٠١(‏ ل. أ سيديوء تاريخ العرب العام»ء تر جمة عادل زعيت» القاهرة» مكتبة الحلبي» 
۹م . 

1۲ 


(۲۰۱١(‏ مالك ین انس»› المدونة الكبرى» بیروت : دار صادر» د ت 
E e-1‏ 

)۲١۲(‏ مالك بن نبي» شروط النهضة» ترجمة عمر كامل مسقاوي» عبد الصبور 
شاهین» بدروت» دار الفكرء ھم 

(4*( » مشكلة الثقافةء» بیروت» دار الفكر» ۹م 

)۲٠٥(‏ المبارك بن محمد بن الجزري» النهاية ني غريب الحديث والأثر وبهامشه مفردات 
الراغب الأصفهاني» مصرء المطبعة الخيرية» ۸١١٠ه.‏ 

۷ محمد ابو زهرة» الو حدة الإإسلاميةء القاهمرة» دار الفكر العربى» ط۲‎ )۰١( 

)۰۷( محمد ابو زهرة» نظرية الحرب فى الإسلام» القاهرة: اخلس الأعلى لل ول 
الإإسلامية» ۱. 
بیروت: دار الكتاب اللبناني» ۹A۲‏ 

(۰۹) محمد السيد سليم» حليل السياسة الخارحية» القاهرة: بروفیشنال للإعلام» 
۹۸¥ 


)۲٠١(‏ محمد أمين الشهير بابن عابدين» حاشية رد الحتار على الدر المختار شرح تنوير 
الابصارء القاهرةء المطبعة الكيرى الاميرية» ٤‏ ١١١ه.‏ 

)۲١١(‏ محمد آنيس عبادة» عمر بن الخطاب والتشريع الإسلامي» القاهرة: امجلس 
الأعلى للشئوون الإسلامية» ١۱۹٦1٩‏ م. 

)٠١(‏ محمد الصادق عرحون» سنن الله في الحتمع من خلال القرآن» حدة» الدار 
السعودية للدشر والتوزيع» A4‏ 

(IT)‏ محمد الصادق عفيفي» الفكر الإسلامي» مبادۇه»› مناهجه» قیمه» انحلاقیاته» 
القاهرة» مكتبة الخانحي» ١۹۷٩‏ م. 

)۲١١(‏ محمد الطاهر بن عاشور» مقاصد الشريعة الإسلامية» تونس: الشركة التونسية 
للتوزیع» ط۱› ۱۹۷۸. 

)۲٠١(‏ محمد المبارك الفكر الإسلامي الحديث في مواجهة الأفكار الغربية» بيروت: دار 
الفكر للطباعة» ط۱»ء .٠۹۹۸‏ 


11۳ 


)۲٠١(‏ محمد المبارك نحو وعي إسلامي حديد» القاهرة: دأر الفكر» د٠‏ ت. 


(۱۷( » نظام الإسلام العقائدي في العصر الحديث» الإسكندرية:دار 
الدعوة» د ٠ت.‏ 
۹“ 

(۲۱۹) » نظام العبادات في الإسلام» طهران: منظمة الإعلام 


(۲۲۰) محمد بلتاحى» منهج عمر بن الخطاب في التشريع» القاهرة: دار الفكر العربي» 
۰ 

)۲۲١(‏ محمد بن أحهمد الأنصاري القرطي» الجامع لأحكام القرآن» القاهرةء دار الكتب 
المصرية» ۱۲۰۲- ٤۱۹۳ءم.‏ 

(۲۲۲) محمد بن أحمد الصالم» التكافل الاجتماعي لي الشريعة الإسلامية» الرياض: 
إدارة الثقافة واللنشر جامعة الإمام محمد بن سعود» 0٥‏ م. 

(۲۲۲) محمد بن الحسن الشيباني» السير الكبير بشرح السرحسي» تحقيق وتعليق الشيخ 
محمد ابو زهرة» مصطفی زیده القاهرة: مطبعة جامعة القاهرة 
14۸. 


)۲۲٤(‏ خمد بن جرير الطبري» تاریخ الرسل والملوك› تحقيق عمد أبرالفضل»› القاهرة: 
دار المعارفف» ط۲ .۱۹٦۷‏ 


(۲۲۵) محمد بن جرير الطبري» حامع البيان عن تأويل القرآن» حققه محمود محمد 
شاكر وأحمد محمد شاكرء القاهرة: دار المعارف» د٠ت.‏ 


)۲۲١(‏ حمد بن سعد» الطبقات الكبرىء ألقاهرة: دار التحرير› ۸ ف 
القاهرة» دار العلوم اللإسلامية» ۱۹۸۷١م.‏ 


لخحتصر حليل للمواق» طرابلس: مكتبة النجاح»؛ د.ت. 


(۲۲۹) محمد بن عبد الكريم الشهرستاني» الملل والنحل» القاهرة: مكتبة الحلبي» 
7 


Y٤ 


)۲۳١(‏ محمد بن عبد الوهاب» كشف الشبهات والرسالة المفيدة» الرياض» الرئاسة 
العامة لإدارات البحوث»› ۸م 

)۲۳١(‏ محمد بن علي الشوكاني» طلب العلم وطبقات التعلمين» القاهرة: دار الأرق 
دەت. 

(YY)‏ > نيل الأوطار شرح منتقى الأخبار من أحاديث سيد 

الأحيارء القاهرة» مكتبة الملسلم» د ت. 

(۲۴۲) محمد بن مفلح» الفروع وبهامشه تصحیح الفروع للمرداوي» مراحعة سليمان 
المرداوي» القاهرة: دار مصر للطباعة» ۱۳۸۸ه» ۱۹۹1۷٠م.‏ 

(TT)‏ عمد تقي المادرسى»› ابحتمع الإسلامي: مشکلاته وأهدافه» یروت : دار البداية 
للنشر والإعلام ۱۹۸۲. 

(۲۳۵) محمد حسین هیکل» عثمان بن عفان» القاهرة» دار المعارف» ۱۹۷۹ءم. 

)۲۳١(‏ محمد حيد ا لله» الوثائق السياسية للعصر النبوي والنلافة الراشدة» القاهرةى 
مطبعة نة التأليف والنشرء ١٠۹١٠م.‏ 

(۲۳۷) محمد جميل غازي» الصوفية» القاهرة» ال ركز الإسلامي العام لدعاة التوحيد 
والسنة» ۰م 

(۲۳۸) عمد جواد مغنية» شرائع الإسلام في الفقه الإسلامي الجعفري» بيروت» مكتبة 
الحیاةء ۱۹۷۸ م. 

(۲۳۹) محمد حسن بريغش» ظاهرة الردة في الجتمع الإسلامي الأول» بيروت: مؤسسة 
الرسالة» .٠۹۷٤‏ 

٠١ (‏ محمد حسنين مخلوف» القول المبين في حكم المعاملة بين الأحانب والمسلمين» 
القاهرة» مکتبة الحلي» ۱۳۹۵ه ١۱۹۷م.‏ 

)۲٤١(‏ محمد حسنن الذهبي» أثر إقامة الحدود في استقرار امجحتمم» القاهرة: دار 
الاعتصام» ط۱ ۱۹۷۸. 

(YY)‏ محمد حسین فضا ال اسلوب الدعوة ر H‏ ف القرآن» بیروت» دار الزمراء 
للطباعة» ٩۰٤۱ھ‏ ٩۱۹۸ءم.‏ 

.1۹A¥ الإإسلام ومنطق القرة» بيروت: دار التعارف»‎ > (YY) 

(Y٤)‏ مسد رشید رضا» 3 دفار القرآن ن للشيخ محمد عبده» القاهرة دار المنسارء› 
۰ م. 


1e 


٤٥(‏ ۲( » الوحي الحمدي» القاهرة» مطبعة نهضة مصر طا 
7م 


)۲٤٠١(‏ محمد سعيد رمضان البوطي» ضوابط المصلحة قي الشريعة الإسلامية» بيروت: 
مۇسسة الرسالةء ط۲ ۱۹۷۷. 


(YY)‏ » على طريق العودة لل الإسلام برروت» مۇسسة 
الرسالةء ط۲ ۹4۲م 


)۲٤۸(‏ ________ من أسزار المنهج الرباني» بيروت: مؤسسة 
الرسالة] .۱۹۸٤-۱٤۰‏ 

)٤۹(‏ » منهج الحضارة الانسانية في القرآن» دمشق: دار 
الفکر» ط۱ء ۱۹۸۲ . 


(۲۰) > منهج تربوي فريد في القرآن» بيروت: مؤسسة 
الرسالةء دمشق: مكتبة الفارابی» ۱۹۸۳. 


.@۹A¥ عمد سليم العر الأقباط والإسلام» القاهرة» دار الشروق»›‎ )۲١۱( 
في النظام السياسي للدولة الإسلاميةء القاهرة: دار الشروق»‎ » __ )۲( 
4۹م‎ 


)۲٠۲(‏ محمد شس الحق العظيم أبادي» عون المعبود شرح سنن أبي داود» بشرح ابن 
قيم الجوزية» المدينة المنورة» المكتبة السلفية» ۸٦۹١م.‏ 

)۲٣٤(‏ حمد طه بدوې» النظرية السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسية» القاهرة: 
الكتب المصري الحدیث»› .٠۹۸۹٩۹‏ 

)۲٠١(‏ محمد عبد القادر أبو فارس» القاضي أبو يعلى الفراء وكتابه الأحكام السلطانية» 
بيروت» مؤسسة الرسالة»ء ۹۸۳٠م.‏ 

)۲١١(‏ محمد عبد المنعم القيعي» عقيدة المسلمين والعقائد الباطلة» القاهرةء البجلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية» ٥۰٤۱ه»‏ ٩۱۹۸م.‏ 

)۲١۷(‏ محمد عبدا لله السمان» محنة الاقليات المسلمة في العام القاهرة: الأمانة العامة 
للجنة العليا للدعوة الإسلامية» ٠۱۹۸۷‏ . 

)۲١۸(‏ محمد عبد الله درازء المسؤولية في الإسلام القاهرة» الملكتب الفي للنشر› 
م 


1٦ 


(۹) »> دستور الأحلاق في القرآن» دراسة مقارنة» ترهمة عبد 
الصبور شاهين» السيد محمد بدوي» بيروت» مؤسسة الرسالة» 
٥6م‏ 


)۲٠٠(‏ محمد عبد الواحد بن الهمام» شرح فتح القدير» القاهرة» مكتبة الحلبي» 
۹ھ ۰ 1۹۷م. 


)۲٠١(‏ محمد علي الحسنء» العلاقات الدولية في القرآن و السنة» عمان: مكتبة النهضة 
الإسلامية» ۱۹۸۲. 


)۲٠۲(‏ عمد علي الصابوني» التبيان في علوم القرآن» دمشق» مكتبة الغزالي» بیروت» 
مۇسىسة مناهل العرفانء “م 


( ا ت ا روائم البيان» تفسير آيات الأحكام من القرآن» د.ن» 


e E- 


)۲٣(‏ الخزو الفكري وهم أم حقيقة»ء القاهرةء الامانة العامة للجنة 
العليا للدعوة بالأزهرء ۹۸۸٠م.‏ 


.م٠۹١۹ محمد فتحي عثمان» الدين للواقع» القاهرة» المکتب الفیي للنشر»‎ )۲۹١( 


(۹۷( »> القيم الحضارية في رسالة الإسلام» جدة: الدار السعودية 
للنشر› ۱۹۸٥١‏ . 
)1۸( » حقوق الإنسان بين الشريعة والفكر القسانوني الوضعي» 


القاهرة» دار الشروق»› ۱۹۸۳م. 

)۲٣۹(‏ محمد فوزي العنتيل› الزبية عند العرب»› مظاهرها وانجھاتهاء القاهرةء الدار 

۰ المصرية للتأليف والنشرء ٩٦۱۹م.‏ 

.. ۲ 

(Y1)‏ ¢ حصوننا مهددة من داحلهاء بیروت: مؤسسة الرسالةء 
ط۷ ۱۹۸۲. 

(۲۷۲) محمد محمد أبوشهبه» الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسيرء القاهرة: 
جحمع البحوث الإسلامية» .٠۹۸٩‏ 


114۷ 


(۲۷۲) محمد مصطفى شلي» الفقه الإسلامي بين المثالية والواقعية» القاهرة» دار 
الشروق»› ۱م. 

(Y4)‏ »تعليل الأحكام» عرض وتليل لطريقة التعليلل وتطوراتها 
في عصور الاحتهاد والتقليدء بيروت: دار النهضة العربية» ط۲ 
۱. 

)۲۷١(‏ محمد نساصر» اخحتاروا احدى السبيلين الدينية أو اللادينيةء السعوديةء الدار 
السعودية للنشر» طه» ٩۱۹۸م.‏ 

)۲۷١(‏ محمد نعيم ياسين» الإبمان: أ ركانه» حقيقته» نواقضه» الإسكندريةء دار الدعوة 
د.ت. 

.ه١١۹۹ محمديوسف الكاندهلوي» حياة الصحابةء القاهرةء مكتبة الدعوة»‎ )۷۷( ٠ 

(۲۷۸) محمد يوسف موسى» نظام الحكم في الإسلام» القاهرة: معهد الدراسات 
العربية» .٠۹٦۲‏ 

(۲۷۹) محمود حيري عيسى» بطرس غالي» المدحل في علم السياسة» القاهرة: مك .' 
الاښعلو المصرية» .٠۹۷٤‏ 

٠.۱۹۷۲ حمود محمد شاكرء أباطيل وأسمار» القاهرة: مطبعة المدني» ط۲ء‎ )۲۸٠( 

(۲۸۱) مود مطلوب»› بو یوسف حیاته وأثاره وآراژه الفقهية» بغداد» مطبعة السلام» 


۲مم 

(۲۸۲) مخقار عبد العليم» الإسلام ونهضة تشريعيةء القاهرةء دار الثقافة العرييسة» 
64م 

(۲۸۲) مصطفى السباعي» السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي» دمشق: المكتب 
الإسلامي» 4 : 

.٠۹٦۲ اشتزاكية الإسلام» القاهرة: دار الشعب»‎ » (A4) 


)۲۸١( ٠‏ مصطفى العوحي» الأمن الاجتماعي» بيروت» مؤسسة نوفل» ٠۹۸۳‏ م. 

)۲۸٠(‏ مصطفى بن خمد الورداني» النهي عن الاستعانة والاستنصار في أمور المسلمين» 
بأهل الذمة والكفار» نحقيق طه حابر العلواني» الرياض» ش ركة 
العبيكان للطباعة والنشر» د.ت. 


(۲۸۷) مصطفى حلمي»الإسلام وا لمذاهب الفلسفيةءالإسكندريةء دار الدعوة ١۱۹۸م.‏ 


1A 


 )۲۸۸(‏ الخوارج والأصول التاريخية لمسألة تكفير الملسليم القاهرة 
دار الأنصار» ۱۹۷۷٠م.‏ 

(YA4)‏ مصطفی زید» الصلحة ي التشريع الإسلامي وشحم الدين الطرفى› القاهرة: دار 
الفكر العربي» ط۲» .٠۹٩٤‏ 


)۲۹١(‏ مصطفى كمال وصفي» مصنفة النظم الإسلامية» القاهرة: مكتبة وهبة» 
۷ 


(۹۱) » نظام الحكم فى الإسلام» القاهرة: دار المعارف» 
۷ 

(۲۹۲) مصطفى محمد تحسنين» السياسة الجنائية لي التشريح الإإسلامي» الملكة العربية 
السعودية: وزارة التعليم العالي - جامعة الإمام محمد بن سعود: 
إدارة الثقافة والنشر» .٠۹۸٤‏ 


(۲۹۳) مقداد يالحن» الاتجاه الأحلاقي في الإسلام» القاهرة: مكتبة الخانجي» ٠۹۷۳‏ . 


)۳۹٤(‏ > أهداف الربية الإسلامية وغايتهاء الرياض: مطبعة القصيم» طا 
۹-. 
A۳‏ 

)۹7( » قضايا الفكر السياسي: القوة» بيروت» المؤسسة الجامعيسة 


للدراسات والنشر» ۱۹۸۳م. 
الرسالةء ط۳ء ۹۸۲١م.‏ 5 

(۹) --. _وحوب تحكيم الشريعة الإسلامية» الملكة السعردية» حامعة 
الإإمام محمد بن سعود» ٥مم‏ 

(۲۹۹) نبيل صبحي الطويلء الحرمان والتخحلف في ديار المسلمين» قطر» رئاسة الحاكم 
الشرعية» كتاب الأمةء العدد السابع» ٤١٤٠١ه.‏ 

(۳۰۰( تقو لو مکيافيللي»› المي تعريف حيري هماد بيروت: المكتب التجاري للطباعة 
والتوزيع والنشر» د.ت. 

(۳۰۱) همام عبدالرحیم سعید» الفكر المنهجي عند الحدنين» قطر: رئاسة الحاكم 
الشرعيةء كتاب الأمة» العدد ١١‏ الحرم ۸١١١ه.‏ 
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(۲۰۲) وحید الدين نحان» قضية البعسٹ الإسلامي: انمج والشروط؛ ترجمة غحسن 
عثمان» القاهرة» دار الصحوة» ۱۹۸۲ءح. 


»١ط وهبة الزحيلي» العلاقات الدولية في الإسلام» بيروت: مؤسسة الرسالة»‎ )۳٠۳( 


۰.۱ 

)۳٠٤١(‏ ________ نظرية الضرورة الشرعية» بيروت: مؤسسة الرسالة» ۱۹۸۲ م. 

)٠٠٠١(‏ يحيى بن شرف النووي» الأربعرن النووية وشرحهاء القاهرة» المطبعة السلفيةء 
ط۲ ١۱۳۹هھ.‏ 

(۳۰٦(‏ » رياض الصالحين من كلام سيد المرسلين» تعليق رضران 
عمد رضوان» القاهرة» مكتبة عمر بن الخطاب» ت 

)۰۷( > صحيح اللإمام مسلم بشرح النووي» الققاهرة المطبعة 
المصرية ومکتبتهاء د.ت. 


(۳۰۸) جیی هاشم فرغل»› حقيقة العلمانيةء القاهرة» الامانة العامة للجنة العليا للدعوة 
الإسلامية بالأزهر» ۹٩۱۹۸١م.‏ 

(۳۰۹) ء ٍ موأحهة الإلحاد العاصر وعقائد العلم» القاهرة مع 
البحوث الإسلامية» ١۹۸۰‏ م. 

)۳٠١(‏ يوسف بن عبدالبر» الاستيعاب في معرفة الأصحاب» تحقيق محمد علي 
البجاوي» القاهرة» مكتبة نهضة مصر» ١۸۰١١ه.‏ 

)۱ 1( »حامم بیان العلم وفضله» القاهرة:إدارة الطباعة المنيرية» 
۸ .+ 


. ۱۹۸١ يوسف القرضاوى» الخصائص العامة للإسلام القاهرة: مكتبة وهبةء‎ )۳١۲( 


.)1( » الرسول والعلم» القاهرةء دار الصحوة» ٤۹۸١م.‏ 

)۱4( » بینات الحل الإسلامي وشبهات العلمانيين والمتغربين»› 
برروت: مۇسسة الرسالة ۹۸ 

.م١۹۸۵ حقيقة التوحيد» القاهرة» مكتبة وهبة»‎ >» (۳٠( 

۳۱7( » ظاهرة الغلو في التكفير» القاهرة: دار الجهاد ودار 
الاعتصام» ۷ ه. 

(۳1۷( » عوامل السعة والمرونة ثي الشريعة الإسلاميةء القاهرة 


دار الصحوة» طا» ٥م.‏ 
.1 


٠_________ )۳۱۸(‏ غور المسلمين فى اجتمع الإسلامى» بيروت:مؤسسة 


الرسالةء ط۲ .۱۹۸٩‏ 


(۳) الدوريات: 

(۲) أحد البغدادي» مفهوم السياسة في البحتمع الإسلامي من منظور الشريعة الإسلامية» 
محلة الباحث» العدد الأول»› السنة الثامنة» ۹۸7١م.‏ 

(۳) امد العناني» ت ركيز الوعي الإسلامي» هدى الإسلام النجلد السادس والعشرون» 
العدد الرابع» ۰۲٤۱ه‏ - ۱۹۸۲م. 

)٤(‏ إسماعيل أحمد الطحان» تاريخ القرآن بين تساهل المسلمين وشبهات المستشرقين» 
الثالٹ› ۱٤۰ ٤‏ ه- ٤۱۹۸م.‏ 


(ه) إسماعيل راحي الفاروقي» الحضارة والفن» جلة المسلم ا معاصرء العدد ٠٠‏ ناير - 


مارس ۱۹۸۱. 
»( » جوهر الحضارة الإسلاميةء اللسلم العاصء العدد السابع 
والعشرون» شعبان - شوال ۱٠٤٤١١‏ یولیو - سبتمبر ۱۹۸۱. 
(V)‏ حقوق غير المسلمين في الدولة الإسلامية» السلم العاص› 


العدد السادس والعشرون» جاد الأول» رحب ١١٤١اه.‏ 

)^( السيد عمد مود المهاشي» النظرة الكونية أو الأساس العقائدي للإسلام» التو حيد» 
العدد الراب» السئة الأولى› رمضان - شوال ۰.۳ اه 

)٩(‏ توفیق یوسف» الدولة الإسلامية» محلة الطليعة الإسلامية» العدد السابح عشر» السنة 
الانية ٤‏ ١٤۱ھ‏ - ٤1۱۹۸م.‏ 

)٠١(‏ حامد زبيع» الوظيفة ا لحضارية للعروبة الإسلام» جلة الموقف العربي» عدد سبتمبر 
۹ . 

(۱۱) حسن الترابي» من تراث الحركة الإسلامية المعاصرة» قراءة أصولية قي الفكر 
اللإسلامي» الطليعة الإسلامية» العدد التاسح والعشرون» الستة 
الثالثة» رمضان ٠٤٠٠١‏ - يونية .0۹۸٩‏ 
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)١١(‏ حسن سيد سليمان» الدولة والإصلاح قي السياسة الشرعية» أضسواء الشريعة» 
العدد الثاني عشرء ٠١١‏ ١ه.‏ 

(IY)‏ حورية توفیق جاهد» القوة: الحرك الرئيسي للعلاقات الدوليةء جمحلة الاقتصاد 
والإدارة العدد الغالتث»› رجب ۴ هھ. 

)۱٤(‏ حيدر الكوقي» الوسيلة بين المكيافيللية والإسلام» الحوار السياسي» العدد السابي» 
السنة الرابعة» ٥6م‏ 

)٠١(‏ حسنين توفيق» الفكر العربى وإشكالية الأمن القرمى» دراسة تعليلية نقدية» 
التعاون» العدد الرابم» آکتوبر .٠۹۸٩‏ 

)١١(‏ خالد إسحاق» الرؤية الإسلامية للدشاط الاقتصادي والتدمية» المسلم المعاصر» 
العدد الثالت والعشرون»› رمضان- ذو الفعدة ٤١١‏ ١إه.‏ 

)١۷(‏ سعيد عبدالفتاح عاشور» أضواء حديدة على ح ركة الردة في صدر الإسلام» جلة 
عالم الفکر» عدد ینایر - مارس ۱۹۸۲ . 

(۱۸) طارق البشري» أربع ملاحظات حول الفتنة الطائفية: الحوارء العدد الخامس» 
السنة الثانية» ربیع ۱۹۸۷- ٤۰۷‏ ۱ه. 

N‏ أبو عيد» الدولة وأركانها بين الشريعة والقانون» جحلة الشريعة 
والدراسسات الإسلامية» العدد الأول» السنة الأولى» رحب - 
٤‏ - إبریل .۱۹۸٤‏ 

)٠١(‏ عبدالحميد بهجت فايد» الإدارة في الإسلام ماذج من الفكر والتطبيق» المسلم 
العاص العدد الثلائرن» جمادى الأول - رجحب ٤١۷‏ اھ 

)۲١(‏ عبد الحميد أحمدي» معنى العبادة في القرآن الكريم بين التألة والخضوع» جلة 

الشريعة والدراسات الإسلامية» العدد الحادي عشر السنة 

الخامسة م 

(۲۲) عبدا لله عبداحسن التركي» بلاغ إلى الصفوةء المسلم المعاصرء العدد الفالث 
والاربعون» السنة اادية عشر» رجحب-رمضان © a‏ 3 آھه. 

(۲۲) عبد ابيد النجارء الإنسان والكون في الزبية القرآنية) النشرة العلمية للكلية 
الزيتونية للشريعة وأصول الدين» العدد الشاني» ٠٤١١‏ ه- 
٥م‏ 


1۳۲ 


)۲٤(‏ علي بهشي» الحكومة في الإسلام» ترجمة ناظم شيرواني» التوحيد» العدد العاشسء 
السنة الثانية» رمضان-شوال ٤٠١ ٤‏ ١ه.‏ 

)۲٥(‏ کمال عبداللطیف»› الأمير: نحطاب الى يل والقوةء ججلة الفكر العربي العاصرء 
العدد الرابع والعشرون» فبرایر ۱۹۸۳. 

)۲١(‏ محمد إحسان طالب» البعد غر الاحلاقي لأزسة الغذاء الأمة» العدد الواحد 
والستون» الحرم ١۰٤ھ‏ سبتمیر 6٥‏ *. 

(۲۷) محمد تقي الجعفري»› الحاكمية الإلمية» التوحيد العدد الثاني السنة الأرل› جماد 
الأول - جماد الآحر ١١١١ه.‏ 

(۲۸) محمد نوري» الدولة الإسلامية: حصائصها وميزاتهاء التوحيده العدد الثاني عشر» 
السنة الثانية» حرم - صفر ٤٠٠١١‏ ٠ه.‏ ۰ 

(۲۹) محمد سعيد رمضان البوطي» البحث عن صيغة للتوفيق بين الحضارتين الإسلامية 
والغربيةء الأمةء العدد الحادي والثلاثينء السنة الثافة» ۹۸۳١م.‏ 

(۳۰) حمد سليم العوا» بين الاجحتهاد والتقليد السلم المعاصرء العدد الرابع»شوال - ذو 
الحجة ١۳۹۰١ه. a.‏ 

٠ )۳١(‏ غيرالسلمين والنظام الإسلامي» الحوارء العدد الخامس» 
السنة الثانية» ربیع ۱۹۸۷- ۷١١١٤٠ه.‏ 

(۳۲) محمد شوقي الفنجري» الإسلام والتنمية الاقتصادية» مصر المعاصرة» العدد ۳۸۳» 
ینایر ۱۹۸۱م. Hl‏ 

)٣۲(‏ محمد علي التسخيري» الحكم والدولة» التوحيد العدد العاشن السنة الثاتية 
رمضان - شوال ٤۰٤‏ ۱ه. 1 

CF)‏ محمد فاضل الحمالي» نحو تحديد الفكر التزبوي في العام الإسلاميء المسلم 
العاصرء العدد الاني والأربعون» ربع الثاني جماد الآاحرة 
IN:‏ 

)۴١(‏ محمود ابو السعود» الاقتصاد في المذهبية الإسلامية» المسلم المعاصرء العدد الرابع» 
شوال - ذو الحجة ۱۳۹۵م. 

)۳١(‏ محمد أبوليل» سلطان الدولة في فرض ضرائب الكفاية» جلة الشريعة والدراسات 
الإسلاميةء العدد الحادي عشر» ۱۹۸۸ . 


1۳۳ 


(۳۷) منذر» النظام الاقتصادي الإسلامي» السلم العاصر» العدد العشرون» ذو القعدة- 
۰ حرم ٤۰١‏ اه. 
(۳۸) مقداد يالجن» حصائص التربية الإسلامية وميزاتهاء المسلم المعحاصء العسدد 
“م 
(۳۹) نبيل صبحي» الجحتمعات المسلمة العطش» الأمة» العمدد السابع والستون» رحب 
٤“‏ ١ه‏ 
)٤٠(‏ يوسف القرضاوي» الفقه الإسلامي بين الأصالة والتجديد» المسلم المعاصرء العدد 
الشالٹ» رحب ١۹١۳١ه‏ يوليو ١۱۹۷١ح‏ العسدد الرابع- 
شزال ۱۳۹۰ھ أکتوبر ۱۹۷۵م. 
)٤١(‏ ملف الأمن القومى العربي» الوحدةء العدد الثامن والعشرون» السنة الثالثة» ينساير 
۷-. ۰ 
(4۲) ملف الأمن القومى العربي» شون عربية» العدد الخامس والثلائون» يناير .٠۹۸٤‏ 
)٤١(‏ ملف الأمن والأمان» المنهسل» العدد ٠٤٠١‏ السنة الواحدة والخمسون الجلد 
السادس والأربعرن» شعبان - رمضان ١٥٠٤٠ه»‏ مايو - يونية 
p40‏ 


(٤)رسائل‏ وأبحاث غير منشورة: 

أ) الرسائل العلمية: 

(۱) إبراهيم سام ابو محمد "منهج الإسلام في نحقيق الأمن"» رسالة د کتوراه غير 
مدشورة» قسم الدعسوة والنقافة الإسلامية بكلية أصول الدين» 
جامعة الأزهر» ٤۰۷‏ ۱ه-۱۹۸۷م. 

)( أخمد جلال الدين عرالدین»› الإرهماب الدولي وانعکاساته على الأمن القومي 
الصري رسالة د كتوراة غير مدشورة أكاديمية ناصر العسكرية 
العليا- كلية الدفاع الوطێٰ» ٠۹۸٤‏ . 

)( أمية حسن أبو السعود» دور المعارضة الدينيه فى السياسة الإيرانية» رسالة د کتوراه 
غير منشورة» قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصادء بحامعحة 
القاهرة» ۱٤۰۷‏ هھ - ۱۹۸۷ م. 
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)٤(‏ أحمد فؤاد رسلان» مفهوم الأمن القومي» دراسة ي النظرية السياسية مع تطبية 
ميداني على البجتمع المصري المعاصر» رساالة ماحستير سير 
مدشورة» قسم العلوم السياسية كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» 
جامعة القاهرة» ۱۹۷۷م. 

(ه) بكر مصباح تنيرة» التاريخ والتحايل السياسي: دراسة منهاحية» رسالة ماحستير 
غير منشورة» قسسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد والعلوم 
السياسية» حامعة القاهرة» ٩٦۱۹۷١م.‏ 

)١(‏ حلال عبد ا لله معوض» علاقة القيادة بالظاهرة الانمائية: دراسة في المنطقة العربية 
رسالة د کتوراه غير مدشورة) قسىم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد» جحامعة 
القاهرة» ٩۱۹۸ء‏ . . 

(۷) مدى عبد الرحمن حسن» العسكريون والحكم فى إفريقيا مع التطبيق على نیجیریا 
-٦‏ ۷۹ رسالة ماحستير غير مدشوره» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد» 
بحامعة القاهرة» ٠۹۸٩‏ . 

(۸) حسنين توفيق إبراهيم» مشكلة الشرعية السياسية في الدول النامية» رسالة ماحستير 
غير منشورة قسم العلوم السياسسية» كلية الاقتصاد والعلوم السياسيةء حامعة 
القاهرة» .4٥‏ 

(4) سیف الدین عبدالفتاح [ماعيل» التجديد السياسي والخبرة الإسلامية: نظرة لي 
الواقع العربي المعاصرء رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية بكلية 
الاقتصاد» حامعة القاهرة» ۹۸۷٠ء‏ 

(۱۰) الانب السياسي لمفهوم الاحتيار لدى المعتزلة بين 
الإدراك الذاتي والفهم الاستشرافي»› رسالة ماحستير غير مدشورة» قسسم العلوم 
السياسية» كلية الاقتضاد والعلوم السياسية» حامعة القاهرة» ۲۹۸۲ م. 

)١١(‏ عبدالعزيز عبد الغيٰ صقر» نظرية الجهاد في الإسلام: حول تأصيل المفاهيم 
والمقومات الاساسية في التعامل الدوليء رسالة مابحستير غير مدشورةء قسم العلوم 
السياسية بكلية الاقتصاد»ء جامعة القاهرة» ۱۹۸۲۳ . 

(۱۲) عطا محمد حسن صا زهرة نظرية الأمن القومى فى التقاليد الإسرائيلية › 
رسالة د کتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية» بكلية الاقتصاد» حامعة 
القاهرة» ۱۹۸۰. 
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)١١(‏ ماحدة علي صالح» "الاستعمار الجديد في المنطقة العربية"» رسالة ماحستير غير 
منشورة» بقسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد» حامعة القاهرة» .٠۹۸٤‏ 


)٠١(‏ محمود خليل» الأمن القومى العربى امصرى وحرب أكتوبر» دراسة نظرية 
تطبيقية» رسالة دكتوراه غير منشورة» كلية الدفاع الوطنى» أكادعية ناصر 
العسكرية العلياء 9,. 

)۱١(‏ مصطفی مود منجود» "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية + في صدر 
الإسلام" ٤‏ رسالة ماحستیر غير منشورة» جحامعة القاهرة: كلية الاقتصاد» A4‏ 

SS nT 
.۹۸  »ةرهاقلا‎ 


)١۷(‏ نيفين عبدالخالق مصطفى» أبو نصر الفارابى» دراسة تعليلية لفكره السياسى 
دراسة ی ف الف> كر السياسي الإسلامي» رسالة ماجستیر» د قسم العلوم ET‏ 
الاقتصاد» جحامعة القاهرة» e۷‏ 


(ب) الأحاث: 


(۱) إبراهیم يم البشير» الاجحاه ا ي و السياسي المعاصر› 
بحث غير مدشور قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السل وكية"» الخرطوم -٠١‏ 
۲ اد الأول ۰۷٤۱ھ ۲۲-۱١‏ ینایر ۱۹۸۷م. 

(۲) ابراهیم زید الكيلاني› "القيم الربوية الإبمائية وأسس بناء الشخحصية الإسلامية 
مظلة واسعة لتوحيد المسلمين"» بحث مقدم إلى ندوة الفقة الإسلامي» عمان: 
جامعة السلطان قابوس» ۲۹-۲۲ شعبان -۱٤۰۸‏ ۱۳-۹ اہریل ۱۹۸۸ . 

)( حامل ربیع» التعامل الدولي ي تقالید الممارسة الإسلامية» بحث غير منشور مقدم 
إلى ندوة النظرية السياسية في الإسلام نظمها ا بجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة ۸-٠١‏ 
مایو سنة ۱۹۸۱م. 

)6( > تطور الفكر السياسي: الفكر السياسي الإسلامي وعملية بناء الدولة 
العصرية» حاضرات غير منشورة» كلية الاقتصادء جامعة القاهرة. 


۹ 


(ه) _____» نظرية الاتصال» نص امحاضرات غير النشورة الى القاها على طلية 
كلية الاقتصاد والعلوم السياسيةء ومعهد الإعلام ۹۷۳-۱۹۷۲١م.‏ 

)١(‏ ____» نظرية القيم» نص الحاضرات الي القيت على طلبة البكالوريوس والسنة 
الثالتة» علوم سياسية»› ۱۹۸41-۰م. 

(۷) طه جابر العلواني» الفكر ووحدة الأمة الإسلامية» بحث غير منشور قدم إلى موتمر 
رابطة الشباب المسلم العربي الحادي عشرء أوكلاهوما سي قي 1۸-١٤‏ جماد 
الأرلےی ٤۰۹‏ ۱ه ۲۷-۲۲۳ دیسمبر ۱۹۸۸م. 

(۸) عبد السميع إمام» آثر تطبيق الحدود في الجتمع» قدم إلى موعر الفقه الإسلامي الذي 
عقدته جحامعة الإمام محمد بن سعود الإسلاميةء الرياض .@IAAE ont:‏ 

)٩(‏ محمد طلعت الغنيمي» قانون السلام في الإسلام محاضرات غير منشورةء آلقيت 
على طابة دبلوم الدراسات العليا بقسم القانون العامة»ء كلية الحقوق»ء حامغة 
الإسکندرية» ۱۹۸۷. ۰ 

)٠١(‏ محمد سعيد رمضان البوطي» ازمة المعرفة وعلاجها في حياتنا الفكرية العاصرة 
بحث قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية"» الخرطوم» ۲۲-٠١‏ جماد 
الأول ۰۷٤۱هے ۲۲-۱٣١‏ ینایر ۱۹۸۷. 

)۱١(‏ » الاجتهادء جالاته حجيته» وأقسامه» مث غير 
منشور قدم إلى الملتقى السابع عشر للفكر الإسلامي» قسنطينة الحزائر» ٠١-۸‏ 
شوال ٤۰٩۳‏ ۱ه ۲٣-۱۹‏ يولیو ۱۹۸۳م. 

)١١(‏ محمد سليم العواء حاضرات في أصول التشريع الحنائي الإسلاميء المملكة العريية 
السعودية - وزارة الداحليةء الأمن العام» الإدارة العامة للتدريب» مطيعة الأمن 
العام» دهەت. 1 : 

)١١(‏ منى أبوالفضل» نحو منهاجية للتعامل مع مصادر التنظير الإسلامي بين القدمات 
والمقومات"» بحث غير منشور قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية"» 
الخرطوم فی ۲۲-٠٣١‏ جمادی الأول ۰۷٤۱ھ ۲۲-٠٣١‏ ینایر ۱۹۸۷۔۰ 

)١١(‏ وهبة الزحيليء المصال المرسلة عند الفقهاء بحث غير منشور قدم إلى ندوة الققه 
الإسلامي» جامعة السلطان قابوس» سلطنة عمان) ۲٣-۲۲‏ شعبان ٤۰۸‏ ١ه‏ 

۱۳-۹ آبریل ۱۹۸۸م. 
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(ه) المعاجم والقواميس: 
)١(‏ إبراهيم نیس وآحرون» العجم الوسيط› القاهرة: دار المعارف» ط۲» ۱۹۸۰. 


(۲) أحمد فراد عبدالباقي» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم» بيروت: مؤسسة 
جال للنشر» د٠‏ ت. 


)™( الحسين بن حمل الدمغاني› قاموس القرآن أو إصلاح الوجوه والنظائر ش القرآن 
الكريم» تحقيق عبد العزيز سيد الأهل› بیروت» دار العلم للملاين ۰م 


)٤(‏ عبد الله بن محمد بن مكرم الانصاري (ابن منظور)» لسان العرب» القاهرة: دار 
العارف» .٠۹۷۹‏ 


(ه) محمد بن ابي بكر بن عبدالقادر الرازي» تار الصحاح» القاهرة» عيسى الحلبي». 


د ۹ت. 


.م٠۹۷۹-ه۱۳۹۹ المعجم الفلسفي» القاهرة» جحمع اللغة العربية»‎ )٦( 
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إصدارات المعهد العا مى للفكر الإسلامى 
أولا - سلسلة إسلامية ا معرفة : 
- إسلامية المعرفة : المبادئ وخحطة العمل ء الطبعة الثانية ه ۱٤۰٩‏ ه/ ۱۹۸1م . 
- الوجيز فى إسلامية المعرفة : المبادئ العامة وخطة العمل مع أوراق العمل لمؤتمرات الفكر 
الإسلامیء الطبعة الأرلی ۰۷٤۱ه/‏ ۹۸۷٠م‏ ا فى المخرب والأردن وال جزائر . 
(الطبعة الثانية ستصدر قريباً) . 
- نحو نظام نقدی عادل» > للدکتور محمد عمر شابرا E‏ 
سکرء وراجعه الدكتور رفيق المصرى » الكتاب الحاثز على جانزة الملك فيصل العالمية لعام 
٠١‏ ه/ ١۱۹۹م‏ الطبعة الثالثة (منقحة ومزيدة). ۱٤۱۲‏ ه/ ۱۹۹۲م . 
- نحو علم الإنسان الإسلامى» للدكتور أكبر صلاح الدين أحمد» ترجمة عن الإنجليزية 
( الدكتور عبدالغنى خلف اللهء الطبعة الأولى» (دار البشير/ عمان‌الأردن) 
p/n‏ = ّ 
- منظمة المؤتر الإسلامى» للدكتور عبد الله الأحسن ١‏ ترجمة عن الإنجليزية الدكتور عبد 
العزیز الفائزء الطبعة الأولی ۱٤٠۰‏ ه/1۹۸۹م. . ۰ 
- ترائنا الفكرى» GE E a EER‏ 
۲ ھAھ/ P111‏ 
- مدخل إلى إسلامية المعرفة : مع مبخطط لإسلامية علمالتاريخ ٠‏ للدكتور ادال ١‏ 
خليل» الطبعة الثانية (منقحة ومزيدة)٠‏ ۲ ھ/1۹41م. 
- إصلاح القكر الإسلامى » للدكتور طه جابر العلوانىء الطبغة الأرلی ۱۲٤۱ه/ ٠۹۹۱‏ م. 


ثانياً - سلسلة إسلامية الثقافة : ٠‏ 

- دليل مكتبة الأسرة المسلمة > حطة وإشراف الدكتور عبد الحميد أبو سليمانء الطبعة : 
الأولىء ٠ ٦‏ م/ ١۱۹۸م‏ الطبعة الشانية (منقحة ومزيدة) الدار المالية للكتاب 
الإسلامی / الریاض ۱٤۱۲‏ ه/ ۱۹۹۲م . 

- الصحوة اللإسلامية بين الجحود والتطرف» E‏ 
الحاكم الشرعية بقطر)» ۱٤۰۸‏ ه/ ۹۸۸م . 


ثالثاً - سلسلة قضايا الفكر الإسلامى : 


- حجية السنة للشيخ عبد الغنى عبد ا خالق» الطبعة الأولى ۷ E‏ (الطبعة 
الثانية ستصدر قريباً) . 


- أدب الاختلاف فى الإسلام» للدكتور طه جابر العلوانى ء (بإذن من رثاسة المحاكم الشرعية 
~ بقطر)ء الطبعة الخامسة (منقحة ومزيدة) ۱٤۱۳‏ ه/ ۱۹۹۲م . 

- اللإسلام والتنمية الاجتماعية للدكتور محسن عبدالحميد الطبحة الشانيةء 
۲ هھ/ 1۹۹۲م . 

- كيف نتعامال مع الستة النبوية : معالم وضوابط› للدكترر يوسف القرضاوى ‏ الطبعة الثانية 
۱ھهھم/ 4۰م . 

- كيف نتعامل مع القرآن: مدارسة مع الشيخ محمد الغزالى أجراها الأستاذ عمر عبيد 
حنة» الطبعة الثانية. ۲ ھهھ/ ۲٩1۹م‏ . 

- مراجعات فى الفكر والدعوةواحركة. ا س الطبعة الأو ولي 

۲ ھهھ/ 1۹41م. 


رابعاً - سلسلة المنهجية الإسلامية : 


- أزمة العقل المسلم للدكتور عبد الحميد أبو سليمات. الطبعة الأولی ۱۲٤۱ه/‏ ۱۹۹۱ م. 

- المنهجية الإسلامية والعلوم السلوكية والتربوية: أعمال المؤتر العالى الرابع للفكر 
الإسلامى» الحزء الأول : المعرفة والمنهجية . الطبعة الأولیء ۱۱٤۱ه/‏ ۱۹۹۰٠م.‏ 

الجر الثانى : منهج العلوم الإسلامية ء الطبعة الأولی ۱۳٤۱ه/‏ 1۹۹۲م . 

الجزء الثالث : منهجية العلوم التربوية والنفسية ء الطبعة الأولی ۱٤۱۳‏ ه/ 1۹۹۲م . 

- معالم المنهج الإسلامى. للدكتور محمد عمارة. الطبعة الثانية» ۱٤۱۲‏ ه/ 1۹۹۱م . 


خامساً - سلسلة أبحاث علمية: 

- أصول الغقه الإسلامى : منهج بحث ومعرفة للدكتور طه جابر العلوانى ء الطبعة الأرلىء 
PAA a °۸‏ . 

- التفكر من المشاهدة إلى الشهودء للاكور مالك بدری٠‏ الطبعة الأولى (دار الوفاء - 

القاهرة مصر)ء ۱۲٤۱ھ/۲۹۹۱م.‏ 


سادا - سلسلة المحاضرات : 


- الأزمة الفكرية المعاصرة: تشخيص ومقترحات علاج ٠‏ للدكتور طه جابر العلوانى » الطبعة 
الثانبة ۱۳٤۱ه/۱۹۹۲م.‏ 


سابعاً - سلسلة رسائل إسلامية المعرفة : 


- حواطر فى الأزمة الفكرية والمأزق الحضارى للأمة الإسلامية ء للدكتور طه جابر العلوانى» 
الطبعة الأولی ۰۹٤۱ه/1۹۸۹م.‏ 
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المعهد العالیلانڪرالجتلاي 


المعهد العالمي للفكر الإسلامي موسسة فكرية إسلامية ثقافية مستقلة 
أنشئت وسجلت في الولايات المتحدة الأمريكية في مطلع القرن الخامس 
عشر الهجري ٤١١(‏ ١ه‏ - ١1۹۸ء)‏ لتعمل على: 


تو فير الروية الإسلامية الشاملةء في تأصيل قضايا الإسلام الكلية 
وتوضيحهاء وربط الجزئيات والفرو ع بالكليات والمقاصد والغايات 
الاسلامية العامة. 

استعادة الهوية الفكرية والثقافية والحضارية للأمة الإسلامية» من 
خلال جهود إسلامية العلوم الانسانية والاجتماعيةء ومعالجة قضايا 
الفكر الإسلامي. 

إصلاح مناهج الفكر الإسلامي المعاصرء لتمكين الأمة من استئناف 
حياتها الإسلامية ودورها في توجيه مسيرة الحضارة الإنسانية 


وترشيدها وربطها بقيم الإسلام وغاياته. 
ويستعين المعهد لتحقيق أهدافه بو سائل عديدة منها: 


- عقد الموؤتمرات والندوات العلمية والفكريّة المتخصصة. 

- دعم جهود العلماء والباحثين في الجامعات ومراكز البحث العلمي 
ونشر الانتاج العلمي المتميز. 

توجيه الدراسات العلميّة والأكاديمية لخدمة قضايا الفكر والمعرفة. 


وللمعهد عدد من المكاتب والفروع في کثير من العواصم و 
والاسلامية وغيرها يمارس من خلالها أنشطته المختلفةء كما أن له 
اتفاقات للتعاون العلمي المشترك مع عدد من الجامعات العربية الإسلامية 
والغربيّة وغيرها في مختلف أنحاء العالم. 


The International Institute of [Islamic Thought 
555 Grove Street (P.O. Box 669) 
Herndon, VA 22070-4705 U.S.A 

Tel: (703) 471-113 
Fax: (703) 471-3922 
Telex: 901153 IIFT WASH 


هلا الكتاب 


بعد الحديث عن مفهوم الأمن حديغا عن الحياة كلها » ذلك أنه مادة هده الخياة 
ومصدر طمأنينتها واستقرارها » وترازن الكائنات فيهاء وإن بدا أن ثمة صراعا 
وتدافعاً بينهاء لأن الصراع و التدافع هما جوهر حركتها فى عملية التسخيرر الإهى 
للكون لخدمة الكائن المكرم عند اله » ألا وهو الإنسان الذى خلق ليعبد الله حمق 
عبادته» وليستعمر الأرض فيكون خليفة لله فيها آمن بأمان الله وبكل ما للأمن من 
معان ياتى فى مقدمتها زوال الخوف و الطمانيدة وعدم الخيانة والثقة .....!اخ. 

ولقد تأكدت هذه المعانى جميعاً فى حديث القرآن الكريم و السنة النبوية بطرق 
و أساليب شتى منها الدعوة إلى ربط مفهوم الأمن بالواقع وبخاصة الراقع السياسى 
الذى يسنجيب للفطرة الاجتماعية فى"الإنسان بحيث يتجلى فيه نظام للحكم يصوغ 
امعانى المتعددة للأمن فى صياغة شرعية تتفق ومقام القيام على أمر المسلمين يما 
يصلح شأنهم فى الدنيا و الآخرة . 

ولقد برزت فى عصر النبوة و الخلافة الراشدة مفاهيم الأمن بصورة واضحة 
جلية متمثلة فى نعاملات الجتمع السياسى ووظيفة الدولة الإاسلامية .وفى العصور 
التالية شهدت انتكاساً لمفهوم الأمن نظراً للأحداث و الاضطرابات الى شهدتها 
تلك الفازة. 


ويتناول الكتاب الصياغة الفكرية لمفهوم الأمن وال ركائز السياسية له وأهسم 
مصادر تهديد الأمن فى الجتمع و الحفاظ على الوعى الأمنى ودور الجهاد فى الحفاظ 
على الأمن » ويخلص الباحث إلى أن مفهوم الأمن فى الإسلام ليس فقط المراد به 
الأمن السياسى » بل هو مفهوم ذو طبيعة شاملة تحوى أبعاداً أحرى غير سياسية . 
كأمن الفرد و أمن الجماعة وأمن الحكام و الحكومين وتحقيق المناخ الأمسى اللازم 
حركة اجتمع السياسى المسلم . 


